

















































PRESENTAZIONE 


« • 

La presente opera, nata dalla collaborazione di una quarantina di 
specialisti in apologetica, uscì la prima volta a Parigi nel 1937 sotto la 
direzione di M. Brillant e di M. Nedoncelle professore alla Facoltà Teo¬ 
logica di Strasburgo. Dopo la guerra, e precisamente nel 1948, i medesimi 
Direttori, aiutati da G. Coppens dell*Università di Lovanio, la ripresen¬ 
tarono al pubblico rifusa e con Vaggiunta di nuove trattazioni . Da questa 
edizione fu curata la traduzione italiana, che veramente non è solo tradu¬ 
zione pura e semplice, ma anche adattamento e aggiornamento alla no¬ 
stra cultura. Una trattazione, quella sulla testimonianza della moderna 

letteratura, è completamente nuova. 

Il piano delVopera è semplice nella sua grandiosità. La prima parte 
comprende le principali questioni concernenti, direttamente o indiret¬ 
tamente, la rivelazione cristiana in generale . Dopo Vintroduzione, che 
imposta il problema: apologetico nel mondo contemporaneo, vengono 
studiati il fatto e il bisogno religioso, le grandi affermazioni spirituali¬ 
stiche che stanno alla base della religione, ossia resistenza di Dio e Vìm- 
mortalità delVanima, Parigine e la natura della religione, le varie cate¬ 
gorie di religioni, i più notevoli surrogati odierni della religione e, a 
parte, il principale di essi, cioè la teosofia; quindi i temi centrali della 
rivelazione e della fede per concludere con lo studio del miracolo, che 
costituisce il più importante motivo di credibilità. 

La seconda parte presenta Vapologetica propriamente detta ossia 
le prove della rivelazione cristiana concentrate nel fatto miracoloso della 
Chiesa Cattolica. La preparazione della Chiesa nell’A. Testamento, la 
sua nascita con Gesù Cristo e il suo messaggio, il suo prodigioso consoli- 
ilamento con gli Apostoli, la sua eccellenza e i suoi caratteri, la coesione, 

• * t 

la stabilità e la pienezza della sua dottrina, la sublimità e ricchezza della 
sua morale, la sua mirabile azione di rinnovamento spirituale attraver¬ 
so venti secoli di storia, la sua santità eminente, i miracoli che in essa 
continuano; poi la sua trascendenza e pienezza di fronte alla parzialità 
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delle eresie e delle Chiese separate, protestanti, orientali anglicana e il 
problema della reintegrazione di queste nel seno della Chiesa madre; 
inoltre il suo atteggiamento dì fronte alle grandi religioni non cristiane, 
l'induismo e l'islamismo; finalmente il fatto della incredulità contem¬ 
poranea, la testimonianza dei convertiti con la psicologia e la metodo¬ 
logia della conversione, la testimonianza della moderna letteratura su 
Dio, Gesù Cristo e la Chiesa. Conclude un sommario storico dell'a¬ 
pologetica. " • * i ‘ ; * ; - . ' 

; ’ La terza parte espone e risolve le principali obiezioni odierne con¬ 
tro la Bibbia in generale, l'Antico e il Nuovo Testamento, lo studio scien¬ 
tifico del dogma, i singoli dogmi in particolare, la morale cattolica, la 
storia della Chiesa e tratta dei rapporti tra le scienze e la fede. Basta 
questo breve panorama della materia per comprendere quale sia la ric¬ 
chezza del volume . 

Le trattazioni, elaborate da specialisti qualificati, non offrono co¬ 
muni ripetizioni, ma sono l'espressione di un pensiero personale e vigo¬ 
roso, un'attualissima messa a punto dei problemi e delle loro soluzioni, 
in cui l'erudizione più scrupolosa e la più schietta lealtà, la probità scien¬ 
tifica e l'integrità della dottrina vanno di pari passo e in modo felicis¬ 
simo. Data la moltiplicità dei collaboratori è naturale che si incontri 
qualche ripetizione e qualche divergenza di vedute, che però verte su 
punti controversi e di secondaria importanza . 

Oggi, forse più che mai, la vita cristiana è minacciata da tante in¬ 
sidie nella sua stessa radice che è la fede. Necessita pertanto, con rinno¬ 
vata urgenza, giustificare e difendere sul piano filosofico, storico, esege¬ 
tico, psicologico e morale l'adesione al Credo che professiamo. L’Enciclo¬ 
pedia apologetica della religione cattolica vuole appunto essere un va¬ 
lido aiuto per .si necessario e sì nobile compito. . 

La traduzione è tutta quanta opera di G. T. Dragone della Pia So- 
ci età S. Paolo, l'adattamento del sottoscritto e di alcuni collaboratori, 
Angelo Stella, Luigi Morstabilini, Giacinto Scaltriti, Pierino Rossano, 
Giovanni Castoldi, ai quali esprimo il più vivo ringraziamento. 
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DEL PROBLEMA APOLOGETICO 



Convenienza dell'apologetica. - È noto a tutti che una conoscenza appro¬ 
fondita del Cristianesimo esige Tapologetica. Forse non tutti i cristiani colti 
hanno letto per intero i frammenti di Pascal, ma sanno che l'opera principale 
della sua vita fu una dimostrazione della verità del Cristianesimo condotta in 
tale che all’empio ed alPindifferente essa lascia soltanto la scelta tra 
l'adesione al Vangelo e Tammissione della propria follia; essi sanno pure che 
l'impegno di Pascal nel provare che Gesù Cristo è Dio, non è un atto isolato, 
ma che altri lo avevano già fatto prima di lui e altri continueranno a farlo. 
Probabilmente i più trovano ciò tanto naturale che non riescono nemmeno a 
concepire una religione che non presenti le prove della propria verità. Siamo 
tanto abituati a vivere in un'atmosfera di ragione e di scienza da sembrarci 
maturale e indispensabile che ogni pretesa di dominio sugli uomini presènti 
i titoli giustificativi. Al catechismo o nelle prediche abbiamo inteso argomenti 
che miravano a provare che Dio esiste, che Gesù Cristo autenticò la sua mis¬ 
sione con i miracoli. Chi non frequenta la Chiesa, anche se non avrà letto in 
qualche libro, avrà almeno sentito alla radio, da qualche predicatore che conosce 
bene la storia e la filosofia, Tesposizione del Cristianesimo in modo da soddi¬ 
sfare le esigenze critiche. In definitiva l'apologetica non è una questione per 
nessuno di noi, che vediamo in essa una funzione necessaria della religione. 

Ma la maggior parte della gente non se ne occupa e dice che « i preti » 
difendendo la loro religione fanno il loro mestiere, e, supponendo che i teologi 
continuino a. servirsi di argomenti invecchiati, non hanno mai scorso una sola 
pàgina di un libro d'apologetica. La più grande tragedia odierna è vedere 
coinè il mirabile risveglio scientifico dei cattolici resta completamente ignorato 
'uomo della strada e anche da quasi tutta la borghesia. Si resta compieta- 
mente ignoranti in fatto di religione, perchè ci si contenta della spiritualità 
profana distribuita a buon mercato dalla scienza, dalle riviste e dai giornali; 
però si considera naturale che la religione si difenda con argomenti che non 
ci si dà la pena di studiare. SÌ dovrebbe ammirare stupiti questo fatto: il primo 
argomento apologetico è che la religione cattolica, unica tra tutte le religioni, 
abbia un’apologetica. Cerchiamo pertanto di rispondere a questi interrogativi: 
che cos’è propriamente un'apologetica? perchè il cattolicesimo ne ha unat e 
qual è il suo compito esatto? 
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IMPOSTAZIONE DEL PROBLEMA APOLOGETICO 


CAPITOLO I - CHE COS’È L’APOLOGETICA? 

Tutti sanno che l’apologetica è una preparazione alla fede; chi ne ha 
un’idea un po’ più distinta, sa anche che l'apologetica consiste nel provare 
che si deve credere.. 

Dio si è comunicato agli uomini volendoli elevare fino a sè ed-essere la 
loro ricompensa; si è comunicato non con l’azione comune che mantiene nel¬ 
l’esistenza sia il mondo materiale e sia l’uomo, ma si è comunicato con la 
parola. Egli si è rivelato, e perciò vuole che l'uomo ascolti la sua parola. Anche 
il lettore più superficiale nel Vangelo incontra ovunque l'idea della fede. Gesù 
guarisce i malati perchè essi e gli spettatori credano; manda gli apostoli a 
predicare la buona novella e ad annunciare che chiunque crederà sarà salvo. 
Il libro degli Atti racconta quello che fecero e insegnarono gli Apostoli per 
diffondere la fede; le lettere di San Paolo, specialmente quella ai Romani; 
spiegano la necessità, la natura e le opere della fede, che è alla base della vita 
cristiana. La fede èra già richiesta nell’Antico Testamento, dove appare soprat¬ 
tutto come obbedienza, poiché, per obbedire agli ordini che Dio dava per 
mezzo dei profeti, era necessario credere alla sua potenza, alla sua bontà e alle 
sue promesse. Anche l’Islam, avendo attinto il più della sua dottrina dall’An¬ 
tico Testamento, è una religione della fede. 

Credere in Dio è un fatto che si compie nell’anima dell’uomo e non c’è 
fatto o stato più profondo, perchè mette l’uomo in rapporto con le condizioni 
eterne della sua esistenza e interessa la sua salute. D’altronde, dice Gesù, a nes¬ 
suno viene a me se non lo attira il Padre » (Gv., 6, 44), poiché la fede è 
l’opera di Dio e nello stesso tempo è anche l'azione dell’uomo, che impegna 
tutte le facoltà della sua anima e tende ad assicurargli il possesso di Dio che 
Egli stesso attua nell’uomo. La fede è quindi un incontro tr? Dio e l’uomo . 
Fin qui, tutti i cristiani sono indistintamente d’accordo. Ma questo non è 
tutto. Della fede religiosa, definita così imprecisamente, sono possibili due 
interpretazioni: quella cattolica, che, come vedremo, include la nozione di 
apologetica; e quella protestante, che la esclude. Sarà possibile capire meglio 
la natura della fede cattolica nella luce del contrasto, che sorge dal previo 
esame della natura della fede protestante. 


CAPITOLO II - LA FEDE SOPRANNATURALE 
E LA POSSIBILITÀ DELL’APOLOGETICA 

, § 1. - Tesi protestante: la fede , incontro di Dio con lo spirito solo. 

Dottrina dei primi riformatori. - Com'è noto, la Chiesa, per i riforma¬ 
tori, non è un'istituzione sacra, dotata di autorità divina, ma una società profa¬ 
na, certamente voluta da Dio, dal momento che per sua volontà il Vangelo 
deve essere annunciato, ma che, come lo Stato o qualsiasi altra associazione 
puramente umana, non ha il diritto di legare le coscienze. Perciò, non è la 
maestra che precede la fede, ma l’espressione che la segue. Tra l'anima del 
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protestante e Dio, non ci deve essere alcun intermediario, perchè il fedele, 
ricevendo i libri ispirati e comprendendoli secondo dò che gli insegna il 
testimonium Spiritus Sancii internum, crede che Gesù Cristo è il Salvatore 

e che per Lui possiede la salute inamissibile. 

Questa concezione luterana e calvinista in realtà pone come interme¬ 
diario indispensabile i Libri Santi, ritenuti come verità assoluta. Per secoli i 
teologi della riforma insegnarono anche l'ispirazione letterale della Scrittura, 
finché la critica storica e la filosofia idealistica tedesca non abbatterono questa 
teoria. Anche la logica interna del protestantesimo sviluppava le sue conse¬ 
guenze: la Bibbia è un libro scritto, una data realtà; quindi, come può avere 
il diritto di assoggettare le anime a qualche cosa di creato? Se cosi fosse, la 
lettera ucciderebbe la religione dello spirito. Lasciando, da parte gli Angli¬ 
cani, che sono in una situazione più complessa, oggi tra i protestanti il fedele 
è in rapporto diretto con Dio e la predicazione di una Chiesa o la lettura del 
Vangelo, che suscitano la fede, sono soltanto l’occasione dell’incontro tra Dio 
e ramina, cioè della fede, che è strettamente personale e strettamente spirituale . 
Ormai, la teologia esclude l'apologetica, che un tempo era giustificata dalla 
necessità di stabilire ^autenticità. e l’ispirazione della Scrittura, ma ora non 
ha più senso, perchè Dio solo parla all’anima sola. 

Evoluzione del protestantesimo: Schleiermacher e I teologi del seco¬ 
lo XIX. - Questo vuol forse dire che Dio si rivela ad ogni fedele come si era 
rivelato agli Apostoli? che ripete a ciascuno di coloro che Egli chiama quello 
che ha detto nella Bibbia? o che si unisce ad ognuno con grazie eminenti di 
orazione, come quelle di cui vennero favoriti tanti santi cattolici? La storia 
e l’esperienza comune dimostrano abbondantemente che non è così; e.d’altron¬ 
de, il protestantesimo subiva troppo l’influsso della filosofia che non gli lasciava 
rinnovare il montanismo o Gioacchino da Fiore; quindi, trovò più semplice 
spiegare l’incontro personale dell’uomo con Dio identificandolo con ciò che 
di fatto provano le anime religiose, e facendo della fede una sola cosa con 
l'esperienza religiosa dei singoli. Dopo Schleiermacher, la teologia protestante 
del secolo xix, fu orientata soprattutto in questo senso in Germania e in Francia, 
ove ebbe il suo rappresentante in Augusto Sabatier. Una tale teologia non 
ammette nessuna apologetica, dal momento che la mia fede è quello che provo 

10 quando penso a Dio; il mio sentimento religioso, per esprimersi, genera 
le concezioni che sì chiamano dommi e che riconosco nelle pagine della Sacra 
Scrittura. I dommi sorgono dalla fede anziché comandarla. Siccome nella reli¬ 
gione nulla è anteriore alla fede, Ogni tentativo di giustificare la fede in nome 
della ragione è un'empietà, e in nome della storia è una sciocchezza, poiché 
a chi ha l’esperienza del divino, è ridicolo darne la prova. Oggi, i teologi 
protestanti sono i primi a stupire che una tale dottrina abbia potuto dominare 

11 mondo della riforma per un secolo. Infatti, se la fede consiste nei fenomeni 
soggettivi che avvengono in me; se ciò che Dio mi dice è unicamente quello 
che della sua parola io credo di percepire nella mia coscienza, non c’è criterio 
Che mi permétta di distinguere la fede da una qualsiasi opinione profana o di 
affermare che Dio mi si è manifestato. Solo una filosofia panteista che identi¬ 
fichi Dio con Bùiaivèrso mi permetterebbe di affermarlo; ma, in questo caso, 
tutti I fenomeni sono egualmente divini e non c’è più ragione di assegnare un 
campo speciale alla religione. 
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Il protestantesimo contemporaneo ritorna a una concezione « estrin- 
secista » della fede. - In questi ultimi anni, tra i seguaci della riforma, sono 
sorte numerose teorie leggermente differenziate, però tutte concordi nel soste¬ 
nere in modo assoluto che la fede è un incontro strettamente personale con Dio, 
Malgrado l’ingegnosità dei loro autori, non possono aprire nuove vie e si ridu¬ 
cono sostanzialmente a negare che rincontro con Dio avvenga in modo coscien¬ 
te, e la fede che non ha nessun sostegno storico e razionale, priva perfino di 
quanto ha di realtà soggettiva, resta completamente «sospesa in aria»; e, in 
questo caso, è inutile dirlo, scompare perfino la nozione di apologetica, che, 
viene addirittura considerata come un relitto del paganesimo greco; oppure 
considerano l’incontro con Dio in quanto ha alcuni segni dei fenomeni psico¬ 
logici, pur non consistendo essenzialmente in essi. È facile vedere che questa 
posizione è instabile e anche insostenibile. Se la fede è un rapporto personale 
con Dio e si manifesta con segni nella coscienza, non c’è dubbio che questi 
segni devono essere opera di Dio, e allora, bisogna tornare alla teologia del¬ 
l’esperienza religiosa di Schleiermacher; oppure i fenomeni religiosi saranno 
senza fondamento, senza valore, non verificabili, ed eccoci alla teologia di 
Barth. Ad ogni modo, in ambedue i casi, la fede è rincontro in cui Dio ci 
dice la sua Parola, e quindi la fede riconosce e discerne la Parola di Dio nella 
Scrittura e l’apologetica è sempre un non senso. In definitiva, la Riforma oggi 
è spezzata in due: per i «modernisti», come si diceva quarantanni fa, la 
Rivelazione è immanente e sgorga dalla natura; per gli « estrinsecisti », la Rive¬ 
lazione proviene talmente dal di fuori, che non trova nulla di corrispondente 
nella natura umana, che schiaccia. 

Prendiamo, un po' a caso, una delle innumerevoli Glaubenslehren , La 
vita religiosa, dice il Lehmann, comincia quando l’uomo pone il problema 
della propria esistenza (1). Secondo Erich Schàder, noi siamo orientati verso 
Dio dal desiderio della felicità, dalla nostra insoddisfazione per le cose finite, 
dalla tendenza a darci a grandezze superiori a noi stessi e a dominare la natu¬ 
ra; e accetteremo la fede nascente in noi, come soddisfazione dei nostri desideri 
e delle nostre tendenze. Però è bene inteso che la fede non è fondata su nes¬ 
suna prova, ma ci si dice che è confidenza, adesione a una parola estranea per 
un'affermazione decisiva; è. ragionevole, piena di promesse, Buona Novella 
che ci salva dalla miseria, ci trasporta nella vita eterna e s'impossessa di tutto 
noi stessi (2). La razionalità della fede è la sua esenzione dall’illusione, la cono¬ 
scenza della morte e del peccato. Relativamente a Dio, la fede consiste nel rico¬ 
noscere un’autorità superiore a noi stessi, come pure nel riconoscere la propria 
assoluta dipendenza e nel trovare la salute e la vita eterna in quest’affermazio¬ 
ne. La fede è oscurità, rischio totale, salto nelle tenebre, e cercarle un fonda¬ 
mento scientifico significa sopprimerla, perchè si esercita in un campo dove la 
ragione dice soltanto: ignoramics, ignorabimus. Lehmann giunge a dire che 
la fede è assolutamente indipendente dalla storia, e perfino che la questione 

(i) Der Glaube ,, e ine Untersuckung der evangeliseken ReligiositàL Karlsruhe, Brau 
1928. * * 

( 2 ) Glaubmslehre fur Gebildete , Gutersloh, Bertelsmann, 1933. Teoria quasi identica 
in Martin Schulze, Grundriss der evangeliseken Dogmàtik , pp. 45-46 (Konigsberg, 1931).' 
Veduta generale sulle teorìe protestanti sulla fede e bibliografia in Theodor Odenwald, ’ 
Proteslanlische neologie , Ueberblick und Emfùhmng , pp. 7-17 e 66-97, Berlin-Leipzig Walt¬ 
er de Gruyter 1923 (Sammlung Gòschen). 
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dell’esistenza storica di Gesù non ha una particolare importanza per essa ( 3 ). 
In realtà, chi crede sperimenta che la fede compie la promessa, perchè dà la 

vi ta. 

Altri autori descrivono la fede in modo più complesso. Secondo Schàder, 
la fede, in quanto è confidenza personale e attiva in Dio invisibile e nel suo 
Gristo/ci immette sotto la sovranità di Dio e l'influsso efficace di Cristo ( 4 ). 
Schàder fa vedere il carattere esistenziale, sociale, totale, incondizionato della 
fede, e ne sviluppa le manifestazioni psicologiche. Ma per nessun teologo la 
fede dipende dalle prove razionali o dalle constatazioni storiche; ma, sem¬ 
pre secondo Schàder, che cita una frase di S. Paolo nell’Epistola ai Filippe- 

si ( 3 , 12 ), consiste « nell'essere afferrati da Gesù Cristo » (5). 

La teologia dialettica spinge fino in fondo questo principio dei riforma¬ 
tori: nulla tra Dio e l’uomo. Di qui, trae la conseguenza: nulla di umano, 
nulla di creato nella Rivelazione. Tanto il teologo che esprime la Parola di 
Bio, come il fedele che pensa i domini, li trasforma in una costruzione umana, 
poiché la parola di D-io non è qualche cosa di espresso o di esprimibile, ma 
Spirito: Dio è sempre soggetto, mai oggetto. «Amico mio, dice Carlo Barth 
una conferenza, io ho fatto ciò che ho potuto per avvertirti che la mia 
espressione e la mia negazione non hanno la pretesa di essere la verità di Dio, 
nm di testimoniare la verità di Dio, che è al centro oltre ogni sì e ogni no » (6). 
Quindi, per essenza, la fede è superiore ad ogni misura razionale. Lungi dal 
prendere le parole dei Pastori o della Scrittura come suscettibili di prove, « non 
ci facciamo illusioni, dice Carlo Barth, dal punto di vista logico, siamo sullo 
stesso piano dei postulati di Kant o dell'ideale di una finalità storica « ( 7 ). 
Barth ripete spesso che non c’è via che vada dall’uomo a Dio; quindi, la fede 
è il salto assoluto nell’abisso sconosciuto, il rischio totale. 

f 

Conseguenza: soggettività radicale della fede protestante. - In teoria 
per i protestanti, la Rivelazione e la fede sono un dominio religioso inaccessi¬ 
bile alla filosofia. L’uomo precisa la sua fede confrontandola con la Scrittura 
o con la fede della comunità religiosa di cui è membro e giudicando con la sua 
fede personale ciò che deve accettare o rigettare. Ma in realtà, in nome di che 
cosa opera questo discernimento? Non può farlo che mediante princìpi sogget¬ 
tivi, e così avviene di fatto. Leggendo i teologi protestanti, noi cattolici siamo 
assai sorpresi nel vedere che la Scrittura e meno ancora le confessioni di fede 
non sono affatto la regola del credere. Il teologo e probabilmente anche il 
fedele, in principio, della natura della sua fede si fa una certa concezione 
indubbiamente determinata dalle sue tendenze* dalla sua educazione* dal 
genere della sua pietà, simile all’intuizione centrale bergsoniana, principio dei 
sistemi filosofici. Come poi la filosofìa parte dalla sua intuizione e vi costruisce 
sopra tutto l’edificio, così il protestante alla sua idea della fede aggancia le 
proposizioni prerequisite e derivate da essa, o piu semplicemente, quelle che, 
mediante un legame a organico », sono in grado di formare un tutto con essa. 
In pratica, le teologie protestanti sono sistemi razionali costruiti attorno a fatti 

(3) Ivi, nota, p. 52. (4) M P- 36* (5) tei) P* 35 * 

(6) Dos Wort Gottes unà die Theologie, p. 172, Mi! lichen, Chr. Kaiser, 1925.. 

(7) Ivi, p. 152. V. la concezione della fede nella Dogmatik di Barth, pp. 
Munchen, Chr. Kaiser, 1932. Noi abbiamo cercato di dare una veduta d’insieme della 
teologia dialettica in Revue des Sciences phiiosophigues et theologiques, aprile 193 ® • 
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soggettivi (teologie più o meno tinte di psicologismo e di storicismo), o attorno 
alla proposizione « Dio parla » (teologia dialettica). 

Tuttavia, non abbiamo difficoltà a riconoscere un aspetto della verità 
che Barth esprime molto bene nei volumi già pubblicati della sua Kirchliche 
Dogmatik: Gesù Cristo è la Parola e la Rivelazione di Dio; la nostra adesione 
al Cristianesimo è prima di tutto un’unione vivente con la Persona di Cristo. 
Barth però ha torto quando ne trae la conclusione che i sistemi di idee che 
esprimono la Rivelazione, per se stessi, non appartengono alla fede (le defini¬ 
zioni dommatiche). Praticamente però egli si lega talmente a questi sistemi, 
che gli avversari talvolta Io accusano di restaurare Tintellettualismo dei teologi 
del secolo decimo terzo. 


§ 2 . - Tesi cattolica: la fede, incontro di Dio con tutto l’uomo. 

Concezione della fede. - Siamo d’accordo nel dire che la fede cattolica 
è rincontro dell’anima con Dio; che essa giustifica l'uomo e lo giustifica gratui¬ 
tamente, come dice il Concilio di Trento, nel senso che « la fede è l’inizio del¬ 
la salute dell'uomo, il fondamento, la radice di ogni giustificazione » (8). Prima 
di avere la fede, non è possibile avere nessuna specie di relazione vivente con 
Dio, e l’uomo ignorerebbe perfino gli elementi necessari a sapersi per arrivare 
a Dio; dopo l'atto di fede, ogni cosa è possibile nei rapporti con Dio, il quale 
comincia la sua opera nell’anima. La conoscenza data dalla fede, cioè la 
« sapienza » e la « scienza » di cui S. Paolo parla tanto spesso, specialmente 
nella prima lettera ai Corinti (cc. 1 - 4 ) e in quella ai Colossesi, sono « gli 
occhi illuminati del cuore », « l’ammirabile luce » in cui Dio ci ha trasferiti 
uscendo dalle tenebre della morte, la conoscenza che ci porta al fondo miste¬ 
rioso e allo scopo della nostra esistenza, e che impegna le risorse più nascoste 
della nostra anima. A questo riguardo, ripetiamo ciò che dicono Kierkegaard 
e Barth. * 6 

Per noi cattolici però Dio rivolge la sua Parola attraverso elementi di 
tutto il nostro essere e di tutto l’essere creato. C’è una preparazione alla fede, 
cui ci avvia il mondo sensibile indicandoci il Creatore; ci sono le condizioni 
alla fede: la ragione e la libera volontà; c’è un veicolo della fede: la storia; 
ci sono le prove: i miracoli, le profezie, la trasformazione delle anime e della 
società; un contenuto: le verità della Scrittura, trasmesse dalla Tradizione e 
promulgate dalla Chiesa; un’autorità che dirige e regola la fede: la Chiesa. 
Per rivolgersi a noi, Dio si serve di tutto quello che abbiamo, di tutto quello 
che possiamo, di tutto quello che siamo, e si adatta a noi prolungando in qual¬ 
che modo il mistero deirincamazione. I Cattolici non chiamano l’azione so¬ 
vrana di Dio nell’anima con il nome di Parola, che i protestanti adoperano e 
dicono intelligibile; essa è una qualità che trasforma l'anima, la fa diventare 
figlia di Dio ed è Yinchoatio vitae aeternae su questa terra. 

È chiaro che questa concezione della fede è più umana, e che è anche"' 

più religiosa, non avendo bisogno di essere sostituita da un succedaneo filosofico 

e soggettivo e perchè luomo, diremo con Platone, in questo modo, giunge a 
Dio « con tutta la sua anima », 


(8) Sess. vi, c. 8. 
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Non è nostro compito provarne il solido fondamento, ma dobbiamo 
svilupparla alquanto per trarne princìpi che riguardano l’apologetica, 

i 

L’oggetto della fede. - L’oggetto della fede è Dio, che siamo chiamati 
a vedere faccia a faccia; la fede ha il compito di condurci alla beatitudine, 
dandocene i princìpi oscuri. Noi crediamo indubbiamente alla Vergine Maria, 
aU’azione di Dio nel mondo, alla Chiesa, ecc., a ogni specie di verità che si 
impongono alla fede per il loro rapporto con Dio, che è perciò l’oggetto essen¬ 
ziale della fede. Per il nostro intelletto, l’essere prende la forma del vero, e 
crediamo alla Parola di Dio perchè egli è la verità; perciò, San Tommaso ha 
definito perfettamente l’oggetto della fede dicendo che è Dio, Verità Prima. La 
fede porta sulle cose invisibili la prova delle cose che non si vedono, come dice 
PEpistola agli Ebrei (11, 1). Se la fede ci portasse su proposizioni dimostrate 
o fatti direttamente constatati, il divino comando di credere e il merito della 
fede perderebbero ogni senso, perchè si possono comandare solo le azioni libe¬ 
re. Tuttavia, l’oscurità della fede non la rende punto irrazionale, dal momento 
che anche i misteri più nascosti ci sono parzialmente intelligibili, altrimenti 
non potremmo nemmeno pensarli e sarebbero estranei alla nostra vita. La 
rivelazione di questi inconoscibili totalmente estrinseci a noi sarebbe una spe¬ 
cie di gioco tirannico di Dio. Anzi, la fede presuppone di essere preceduta e 
accompagnata da una visione, e San Tommaso dice che crediamo pfopter evi- 
dentiam signorum (9), Su questo, il modo di agire di Gesù e degli Apostoli, 
che parlano sempre come se l’adesione alla fede fosse determinata da argomen¬ 
ti, non lascia nessun dubbio. Agli inviati di Giovanni Battista, Gesù prova la 
sua missione mostrando come i ciechi vedono, i sordi sentono e come sia 
compiuta la profezia di Isaia che disse che i poveri sarebbero stati evangeliz¬ 
zati (10); Gesù rimanda i Farisei alle sue opere, che sono la testimonianza del 
Padre (Gv., 5, 36 sg.) e a Mosè che ha parlato di Lui (ivi, 45-47); compie 
miracoli davanti alla folla per giustificare le sue rivendicazioni (il paralitico 
e la remissione dei peccati); e vuole che si creda alla sua parola perchè è 
verace (ivi, 8 , 14). Tutti i discorsi di Pietro e di Paolo riportati dagli Atti 
adoperano argomenti filosofici e storici per provare la necessità di credere iti 
Gesù. Come si vede, Dio ha voluto adattarsi alla nostra natura integrate* cioè 
al nostro intelletto discorsivo , alla nostra natura sensibile e sociale . L’apologe¬ 
tica sarà quindi in parte empirica (constatazioni personali, fatti storici), in 
parte deduttiva, e in parte fondata sul fatto della Chiesa. 

L’atto di fede. - Per noi, l’atto di fede è la questione più importante, 
perchè dalla sua natura dipendono la natura, la divisione e ì metodi dell’apolo¬ 
getica. San Tommaso, prendendone la definizione da S. Agostino (De praede* 
stinalione Sanctorum, II), insegna che l’atto di fede (cum assensu cogl - 
tare) racchiude due elementi: la ricerca discorsiva comune ali’opinione e al 
dubbio, e la certezza, propria deirintuizione (intelligentia) e della scienza. Da 
una parte, vi sono conoscenze e lo sforzo dell'intelletto per organizzarle e pene¬ 
trare oltre di esse; dall’altra, la volontà assicura l’unità e l’assenso che l’inteh 
letto da sé non è in grado di procurare (II). 

(q\ sa sae, q. i, art. 4 , ad 2 , 

(to') Mt. 11, 2 ss. e testi paralleli di Me. e Le. 

( 11 ) ra 2 ae, q. 2 , art. t. 


* 
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Còmpito dell f intelligenza. - La pìstis, fìdes, per ' la stessa etimologia, 
include certamente prima di tutto la fedeltà. Nella Bibbia, queste parole e i 
vocaboli ebraici che i Settanta traducono con pistis, pistéuo , in primo luogo 
significano la fedeltà di Dio alle sue promesse, la veracità della sua parola, 
la fedeltà dell'uomo a custodire la parola di Dio, e quindi, la sommissione 
del suo intelletto, la tenacia del suo assenso. È vero che pistis, pistéuo, 
hanno senso complesso e risonanze molteplici, come del resto tutte le parole 
vive; e se alle volte le armonie sembrano coprire il suono fondamentale, è 
anche vero che il suono fondamentale è proprio il senso intellettuale di assen¬ 
so. Gesù a Nicodemo confida che Egli dice dò che sa e testimonia ciò che ha 
veduto, e vuole che si creda non solo alle epigeia, ma anche alle epourdnia 
(Gv., 3, 10-12) che sono evidentemente le verità riguardanti il mondo terre¬ 
stre e il mondo celeste. La parola della fede che noi predichiamo (Rom., 10, 
8 ) non è altro che il contenuto di una predicazione. Il posto eminente che 
S. Paolo assegna alla gnósis, l’importanza delle paradòseis, che egli ricorda pri¬ 
ma di imporre alla fede verità come l'Eucarestia e la resurrezione dei morti 
(1 Cor., cc. 11 e 15) provano che l’Apostolo proponeva ai suoi ascoltatori una 
catechesi già fissata dalla Chiesa, alla quale si riferivano i discorsi degli apo¬ 
stoli e dei didascali. La celebre definizione della Lettera agli Ebrei (11, 1) 
enuncia l'elemento intellettuale della fede (la prova delle cose che non si 
vedono), dopo averne messo in luce l'elemento volontario (elpizoménon upó - 

stasis)■ 

La fede è atto libero. - L’adesione alle verità rivelate è realmente un atto 
di libera volontà, perchè il volere interviene certamente in ogni determinazio¬ 
ne deH’intelletto, dal momento che pensare significa agire e agire è volere. Per 
formulare il minimo giudizio, è necessario che io voglia unire soggetto e predi¬ 
cato. Come dicevano gli scolastici, il giudizio è un atto specifico deirintelletto 
e un atto elicito della volontà. Però, nell’atto di fede, la volontà non ha soltan¬ 
to questo còmpito universale, ma il còmpito specialissimo di supplire all*inevi¬ 
denza delle verità della fede. I rimproveri che Gesù rivolge a Nicodemo e ai 
Farisei, le minacce a Betsaida e a Corozain, il suo pianto su Gerusalemme, han¬ 
no senso solo dal fatto che questi individui e queste città infedeli potevano, 
dovevano e non volevano credere. Del resto, l'esperienza attesta abbastanza 
che l'atto di fede è libero, senza che questo significhi che il volere si decida a 
credere spinto da una mozione arbitraria, priva di valide ragioni. Molti scrit¬ 
tori ostili al cristianesimo pretendono che l’atto di fede sia un’intrusione diso¬ 
nesta del desiderio che finge di riconoscere come vero ciò che l’intelletto 
non ha motivi di ammettere come vero. L’accusa forse non è ingiusta se mossa 
ad alcune scuole protestanti, ma è una menzogna se lanciata contro il cattoli¬ 
cesimo. Il volere non ha il compito di affermare dò che sappiamo falso o 
improbabile, ma: 1. di escludere i motivi di dubbio sempre facili a trovarsi 
anche quando siamo perfettamente certi; 2. di far considerare i motivi che 
abbiamo per assentire a una verità; 3. di metterci nelle disposizioni morali 
necessarie a capire e interpretare giustamente le verità che Dio ha rivelato. “ 

La fede è opera della grazia. - Crediamo perchè lo vogliamo. Credere è 
un’opzione e un’opzione meritoria. Con questo, il Nuovo Testamento insegna 
pure che la fede non è assolutamente il frutto d’un'iniziativa umana: «Nessu¬ 
no può venire a me, dice Gesù, se non lo attira il Padre i> (Gv., 6, 44). È anche 
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n oto come S. Paolo insista sul fatto che l’uomo non può gloriarsi di nulla, nè 
cominciare alcunché riguardo alla sua salvezza se non è prevenuto da Dio. 
Come si possono accordare l’attività e la libertà dell’operazione umana con 
l’iniziativa assoluta di Dio e con il suo dono assolutamente gratuito, è un 
mistero, ma non una contraddizione. Alcuni protestanti, per salvare la pienez¬ 
za dell’azione di Dio, negano totalmente l'attività e la libertà della fede del¬ 
l’uomo, e quindi, negano formalmente le asserzioni di Gesù Cristo e 1* insegna¬ 
mento dato dalla Chiesa per quindici secoli. L’attività di Dio non annulla l'at¬ 
tività e la libertà umana; Dio anzi ci dà l’agire liberamente. 

v Armonia dei tre fattori dell*atto di fede. - Come si possono spiegare le 
parole di Gesù: «Beati coloro che credono senza aver veduto» (Gv., 20, 29) 
se la fede è l’opera dello spirito umano che si risolve seguendo motivi ragio¬ 
nevoli? Prima di tutto, la parola di Gesù non oppone affatto il rischio asso¬ 
luto, la Wagnis senza luce dei protestanti, alla fede cattolica fondata su pro¬ 
ve; ma la visione materiale e grossolana alla fede che si affida alla testimo¬ 
nianza di Dio. Possiamo affidarci a Gesù sedotti dai suoi prodigi; ma piegarsi 
cosi davanti al Taumaturgo non significa esattamente credere di cuore a Lui, 
abbandonarsi alla sua guida, entrare pienamente e gioiosamente nel suo moto 
e nel suo pensiero. Conversioni siffatte non resisteranno alla prova; per que¬ 
sto, Gesù biasima la fede che poggia solo su questo fondamento. « Se non ve¬ 
dete miracoli e portenti, non credete » (Gv„ 4, 48). In realtà, questo significa 
accettare soltanto l'esterno della sua parola e ammetterla per un motivo di¬ 
verso dal beneficio che contiene; significa seguire Gesù come schiavi o corti- 
‘ giani, ma non come figli; significa obbedire a Lui per timore o interesse, non 
per amore. È anche scritto: « Beati coloro che credono senza aver veduto ». 

« Non i loro occhi, ma il lume spirituale della parola induce costoro a cre¬ 
dere. Udendo Gesù esporre i suoi ”misteri”, sentirono il loro cuore illumi¬ 
nato e infiammato; per essere conquistati da Lui, non gli chiesero un atto di 
forza, ma percepirono lo splendore irresistibile della verità. È possibile non 
essere con Lui con tutto il cuore? Nel loro intimo sono in comunione con il 
suo pensiero e la sua volontà. Ad essi non occorre nessuna prova esterna, per¬ 
chè hanno percepito lo splendore del sole che ha brillato, e per scoprirlo non 
hanno bisogno di lampada. La Parola di Gesù non sa che farsene di una te¬ 
stimonianza forzosa, perchè è testimone a se stessa» (12). 

Perciò, il merito della fede non è legato alla sommissione imposta dalla 
violenza dei prodigi, ma all’amore per la verità. I concetti giovannei di fós e 
di alèteia come pure la gnósis e la sofia di S. Paolo, indicano che la fede en¬ 
tra attraverso la ragione illuminandola. San Tommaso, applicando la teoria 
della virtù e della passione, ci dà la soluzione psicologica del problema, quan¬ 
do dice che un motivo razionale diminuisce il merito se eccita o determina a 
credere una volontà disposta solo mediocremente; ma se la volontà ama la Ve* 
rità Prima e vi si attacca, la ricerca dei motivi razionali, è molto lungi dal di¬ 
minuire il merito, die anzi accresce (13). Basta riflettere un po’ su noi stessi, 
jer vedere subito quanto è giusta questa dottrina. I motivi addotti per fon¬ 
dare rautenticità e l’autorità della Rivelazione non possono dimostrare dei 
domini, che conservano sempre il loro carattere misterioso, poiché non si cre- 

(12) O. Lemarié, Éludes de psychologie religieuse , pp. 133-134- 

(13) qa 2ae, q. q, art. io, con la risposta ad 2. 
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de perchè si capisce, ma perchè lo ha detto Dio. Le dimostrazioni che si dkn.no 
nei preamboli della fede hanno precisamente il risultato di chiarire l’autorità 
di Dio rivelante, il fatto della rivelazione e l’obbligo di credere; e siccome non 
diminuiscono la carità, non diminuiscono neppure il merito, che anzi accre¬ 
scono in proporzione della carità che li ha cercati e compresi. 

CAPITOLO ni - OGGETTO DELL'APOLOGETICA 

Solo la Chiesa Cattolica ha un’apologetica definita. - Abbiamo ve¬ 
duto che, tra i due gruppi di cristiani che costituiscono la civiltà occidentale, 
solo il cattolicesimo ha un'apologetica, di cui sono prive le Chiese orientali, 
immobili da secoli, e, a fortiori, le antiche chiese nestoriane e monofisite. 
È vero che la Chiesa russa ha subito l'influsso dell'occidente e che nelle varie 
epoche i suoi teologi riprodussero gli schemi e i metodi della scolastica latina 
o dei teologi protestanti tedeschi, ma non ci fu apologia scientifica. Nella Teleo¬ 
logia Dogmatica christianorum orientalium del P. M, Jugie (1), non si trova 
esposizione della verità del cristianesimo. Il P. Palmieri cita come apologisti 
Glagolev, Gusev, Golubinsky e dice che uno di essi ha fatto entrare molta filo¬ 
sofia nei suoi libri (2). È poco. 

11 giudaismo annovera eruditi sapienti che sarebbero stati in grado di 
stabilire storicamente la verità della rivelazione mosaica, ma costoro troppo 
spesso sono trascinati da una critica radicale quanto quella dei protestanti li¬ 
berali. La loro eventuale apologetica coinciderebbe con gli inizi della nostra, 
ma sarebbe monca, perchè il giudaismo, latore delle promesse di Dio, ha l'ob¬ 
bligo di esaminare se le promesse non siano compiute, e le favole sciocche del 
Talmud riguardo a Gesù e alle origini cristiane non meritano che la storia le 
prenda in considerazione (3). Le religioni non cristiane, dal punto di vista 
scientifico, sono molto più in basso della Chiesa russa. Da quando sono scom¬ 
parsi i suoi filosofi e i suoi mistici medioevali, l'Islam ha cessato di pensare, e 
potremmo chiederci se sia capace di assimilare il pensiero occidentale senza pe¬ 
rire (4). Delle religioni asiatiche perfino i loro fedeli ignorano quasi compieta- 
mente le origini e i testi, ed è molto significativo che ci siano voluti gli eruditi 
europei a rivelare l’Asia a se stessa. 

Solo il cattolicesimo ebbe sempre e ha tuttora una dimostrazione della 
propria verità. Non c'è dubbio che le trasformazioni della filosofia, le scoperte 
scientifiche, gli attacchi furibondi degli increduli non hanno sempre provocato 
immediate messe a punto e risposte adeguate, e che, tra l’evoluzione del pen¬ 
siero profano e la difesa cristiana, vi furono disparità. La « crisi della coscien¬ 
za europea » tra il 1680 e il 1715 (5) trovò il cattolicesimo francese apparente^ 
mente disarmato. È vero che la dottrina fu sempre solidissima, ebbe sempre 

(1) 5 voi., Parigi, Letouzey et Ane. 

(2) La chiesa russa, le sue odierne condizioni e il suo riformismo dottrinale, pp. 638-630 

Libreria Fiorentina, Firenze iqo8 . ' * 

1 V» 

(3) !.. de Grandmaison, Jcsus-Christ, t. I, pp. g-n, 

(4) Questo quanto scrisse il Vincent nella Reime des Sciences religisuses, luglio 1935, 
p. 440, riguardo al libro di H. A. R. Gibb. Whilher Islam? (Londra, GolJanwicz. 1932). 

(5) Paolo Hazaild. La crise de la conscience européenne t 1680-1715, 3 voli., Paridi 1935, 
trad. ital. presso Einaudi, Torino. 
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scrittori che la difendevano con argomenti perfettamente validi, ma non erano 
uomini di primo piano, non sempre sapevano sceverare le verità miste agli 
errori, nè mettersi dal punto di vista degli avversari. Alla fine del secolo 3ax, 
gli storici e i pensatori nostri erano poco informati della produzione della cri¬ 
tica protestante e della filosofia incredula; facevano troppo azione difensiva e 
non abbastanza azione costruttiva. Tuttavia, il cattolicesimo assorbì sempre e 
facilmente anche i peggiori veleni, perchè preparò sempre gli anticorpi che 
arrestano l'azione tossica. A un periodo di sonnolenza segue una trionfante epo¬ 
ca scientifica, e la storia dell’apologetica cattolica è già per se stessa un’apo¬ 
logetica. 

Parlando della fede, abbiamo già indicato l’oggetto e la divisione dell’a¬ 
pologetica. L’oggetto è complesso e la divisione ha molte parti. È possibile ri¬ 
conoscere nel Nuovo Testamento tutte le parti della nostra apologetica, ma si 
possono distinguere esplicitamente solo secondo le esigenze delle situazioni sto¬ 
riche. Seguendo rapidamente la Chiesa nei secoli, vedremo costituirsi le varie 
parti della nostra scienza. 

Primo compito dell'apologetica: la catechesi. - La fede ha motivi ra¬ 
zionali per dare il suo assenso incondizionato alla rivelazione; perciò, bisogna 
provare prima di tutto che Dio ha parlato, verità che è l’oggetto essenziale del- 
rapologetica. Dare questa prova è còmpito della storia. Gesù proponeva appun¬ 
to questi fatti e argomenti, ed Egli stesso compiva la storia sacra che oggi me¬ 
ditiamo, e i cuori che non si chiudevano trovavano la prova decisiva nel ve¬ 
derlo, nel sentirlo, nel comprendere il suo insegnamento e la sua testimonian¬ 
za. A chi era mal disposto Gesù ricordava espressamente i suoi insegnamenti 
passati, le sue opere, la testimonianza del Padre, e tutto lo sviluppo dell’Antico 
Testamento, da Àbramo fino a Mosè. Gli Apostoli seguirono la stessa via e 
aggiunsero il racconto della Passione e Resurrezione. I discorsi di Pietro, di Ste¬ 
fano, di Paolo fanno vedere la missione di Gesù Cristo annunciata e prepara¬ 
ta dai profeti, autenticata dalla sua santità e dai suoi miracoli, compiuta sul 
Calvario, ratificata da Dio il giorno della Resurrezione. Fin qui, l'apologetica 
è una sequela di racconti storici, proposti da testimoni degni di fede, e ancora 
oeffi è tale alla scuola di catechismo. È l'essenziale e sufficiente in linea di 

diritto. 

Secondo còmpito; giustificare i testimoni. - Però, anche le affermazio¬ 
ni dei testi, che non sono abbastanza noti e specialmente quando sono morti da 
molto tempo, hanno bisogno di giustificazione. Le obiezioni dei Giudei e i dub¬ 
bi dei pagani obbligavano i cristiani a rendere sicure le testimonianze aposto¬ 
liche. Il paganesimo, prima di morire, fece uno sforzo supremo per compro¬ 
mettere per sempre la religione di Gesù, ma l’assalto di Celso fu vinto. Ori- 
gene inaugurò i lavori di storia e di critica filologica tra i cristiani. Eusebio di 
Cesarea, nonostante quanto fu detto delle sue debolezze, è un erudito co¬ 
scienzioso, che con la Storia Ecclesiastica e la Dimostrazione evangelica intro¬ 
dusse nell’apologetica la storia fatta sui documenti e la critica. 

Terzo còmpito; introdurre la Rivelazione nel nostro pensiero razio¬ 
nale. - L’apologià non si ridusse mai ai racconti storici, sia pure accompagnati 
dalle prove della validità delle testimonianze. Dio parla per essere compreso, e 
ner riuscire a comprenderlo, dobbiamo inserire la Rivelazione nel nostro pen- 
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siero razionale e nella nostra cultura. Gli Apostoli, ripetendo compendiosa- 
mente la storta della Redenzione, con ogni sorta di allusioni la collocavano 
tuttavia nel mondo intelligibile familiare ai loro ascoltatori. Ma già nel secon- 
do secoio si fa sentire il bisogno d’interpretare il cristianesimo nei concetti 
dell ellenismo, nè i cristiani vi si sottraggono: Giustino, Teofilo dAntiochia, 
Atenagora e molti altri fondano l’apologià filosofica, la quale prova che Dio 
esiste, che è infinitamente buono, può rivelarsi, la sua Rivelazione sarà la no¬ 
stra salute, e noi abbiamo il dovere di ascoltarla e di crederla. 

In questo modo, nei primi quattro secoli, si formò un’apologetica che so¬ 
stanzialmente è la nostra, fatta di storia, di critica storica, di argomenti ra¬ 
zionali che giustificano il fatto della Rivelazione e la storia biblica. Saremmo 
tentati di credere che il Medioevo abbia conservato soltanto gli argomenti ra¬ 
zionali, usandoli contro gli attacchi degli Ebrei e degli Arabi. In quel tempo, 
1 umanità era portata a trattare, tutte le questioni dal punto di vista della ra¬ 
gione dimostrativa. Soprattutto i fatti della storia di Gesù apparivano tanto 
chiari, che non si credeva fosse necessario dar loro un fondamento, e tutti ri¬ 
tenevano la testimonianza della Chiesa, rafforzata da santi a tutti noti, come 
irrefragabile. L'àpologìà storica era come in letargo, però ne rimase l’idea e 
Dante ce ne ha dato un riassunto ancora esatto anche per noi. Le sue rispose 

alle domande sui motivi della sua fede potrebbero servire ottimamente come 
schema anche alla nostra apologetica (6). 

Quarto compito: la Chiesa; la continuità della sua dottrina. - Ma 
il Grande Scisma e i disordini del clero, giunti al colmo nel secolo xv scuotono 
la fede nella testimonianza della Chiesa, che in seguito i Protestanti attaccano 
furibondi. Di qui, la necessità di aggiungere una quarta parte all’apologetica, 
onde provare che la Chiesa fu certamente istituita da Gesù Cristo, che le affidò 
la sua autorità e che non l’abbandonerà mai. La prova è dedotta dai Libri 
Saliti, che i protestanti accettavano, ma deve anche poggiare sui fatti. Contro 
x Cen tur latori di Magdeburgo, il Baronia e altri eruditi dimostranti che la Chie¬ 
sa dei loro tempi è la continuazione autentica di quella degli Apostoli, e non 
ha mai cessato di predicare la loro fede nè di comandare la loro morale. Ormai 

1 apologetica comprende anche la storia della Chiesa, delle sue dottrine e dei 
suoi santi. 

Quinto compito: la preparazione psicologica dell'apologetica. - Anche 

seUdificiD è completo e comprende la storia, la critica, gli argomenti meta- 

fisici, il dovere morale di credere, l’autorità della Chiesa, molti non vi entrano 

perchè mettono in dubbio i principi su cui poggiano le basi dell’apologetica’ 

I «libertini» del secolo xvn, precursori dei « filosofi » del secolo xvm non 

dubitavano soltanto dell'esistenza di Dio e della sua provvidenza in favore del 

mondo, della possibilità della Rivelazione, ma dubitavano anche dei principi 

che rendono solide queste verità, che anzi deridevano e si rifiutavano perfino 

di pensarvi. Per con ver Urli, bisogna cominciare a deciderli a porre la questione , 

dell anima e del suo destino. Gli argomenti del dovere morale, del rischio di 

dannarsi per essi sono senza effetto, perchè non li ascoltano, e saranno condotti 
a darvi ascolto soltanto da HTlJi 


(6) Par. xxiv, 88-114. 
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Paseal 4 a quelli che si dicono indifferenti, ha provato che la loro degra¬ 
dazione c la loro follia si spiega solo col peccato originale, e molti testi dei suoi 
Pensieri descrivono lo stato d'animo degli empi, in modo da condurli a Dio 
senza ricorrere alla Rivelazione. Però, si tratta di testi sparsi. Maurizio Blondel 
ha costituito la preapologetica necessaria ai nostri tempi: chi si dice indiffe¬ 
rente, non lo è; vorrebbe credersi tale, ma non è sincero. L’uomo non e mai 
soddisfatto delle sue azioni e dei loro effetti, e neppure degli scopi che vede 
espressamente; senza saperlo e suo malgrado, egli mira olt r e (7). Allo stessp 
modo, il pensiero umano è sempre oscillante tra la ricerca dell individuale, la 
conquista del concreto intuitivo e la ricerca dell'universale, la speculazione 
astratta; ma al pensiero non bastano nè l’uno nè l'altro, perchè in realtà, tende 
a una convergenza che è solo all'infinito e che avanza verso quest infinito solo 
con una serie di opzioni che impegnano la sua responsabilità totale e mettono 
in gioco il suo destino (8). Il filosofo non prova certamente l’esistenza del sopran¬ 
naturale, ma accerta die nè l'azione nè il pensiero terminano ai loro oggetti 
apparenti. Resta un vuoto, e l'uomo deve informarsi se Dio, rivelandosi, non 

Io colmi. 

Sesto compito: come ridare ai nostri contemporanei un’ inquieto dine 
religiosa? - Davanti all’antico monumento apologetico, è dunque stato edifi¬ 
cato un atrio che chiamiamo preapologetica. , che era necessario costruire. Però, 
l'evoluzione della società del secolo xx ha dimostrato che l'atrio non basta. La 
dialettica pascaliana e blondeliana si appiglia al dinamismo del pensiero e 
airinquietudine dell'azione per far intravedere il termine lontano cui tende 
necessariamente e oscuramente, e riesce solo a patto che l’uomo si renda conto 
del sordo lavoro che si svolge in lui, e s'impegni volontariamente verso 1 Ignoto 
al quale aspira la sua natura. Ma è un fatto che molti dichiarano di essere 
soddisfatti nella loro indifferenza e di non provare nessun senso d’inquietudine. 
Filosofi, scienziati, politici, letterati propongono una spiritualità fatta 

sulla misura dell’uomò e pretendono che gli basti. . 

Dopo aver condotto un’inchiesta sulle cause dell’incredulità, il P. Congar 

pubblicò i risultati su Vie intellectuelle (Luglio 1935) in un mirabile articolo 
che ogni cristiano dovrebbe leggere, dove dice che la causa più universale e 
anche più profonda dell'in credulità non è che un ideale, una morale, una 
cultura di cui vìvono i non cristiani, ma presi, almeno in parte, dal cristianesi¬ 
mo e laicizzati. Gli increduli dicono di non aver bisogno di altro alimento ? 
negano che vi sia in loro la minima aspirazione verso qualcosa di là del mondo. 
Siccome hanno distrutto in se stessi l’aspirazione al Valore assoluto, bisogna 
far vedere loro in che modo e perchè la soppressero e che tale soppressione è 
una spaventosa perdita. Siamo di fronte a un campo nuovo da esplorare, a 
una psicologia, a una fenomenologia, a una logica dei processi con cui 1 uomo 
si allontana da Dio e riesce a convincersi che Dio non c'è. Troviamo indicazio¬ 
ni suggestive e profonde nel bel libro di Renato Le Senne: Obstacle et Valeur. 

La vista del mistero suscita nell’uomo una vile paura, a Per tenersi lontani da 

* ,vw * ^ » ■) * • * 

♦I * . • • 

VAction, essai . dune critique de la vie et d'une Science de la pratique , Parigi, Alcan 
^ad. italiana presso Vallecchi, Firenze 1923. 

(8) M. Blonbel, La pensée . I. La genèse de la pensée et les paliers de san ascension sponta¬ 
nee* II. Les responsabilìtés de la pensée et la possìbilité de son achèuement. Paris 1 934’ *935.’ 
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questo terribile faccia a faccia, la maggior parte degli uomini cede alla tenta¬ 
zione delle dialettiche del livellamento, che arrestano la vista per un decoro 
calato tra noi e l’esperienza, che per il senso comune sono gli affari e il guada¬ 
gno, per lo studioso le sue teorie, per il cittadino la professione o lo Stato, per 
lo storico la successione spettacolare degli avvenimenti e delle dottrine, che 
proteggono contro quest’inquietudine, che è la fonte stessa della filosofia. Ma 
a mano a mano che l’invade l’ottimisino ufficiale, essa diventa anemica e muo¬ 
re; e mentre la verità si allontana perchè non vi ci si pensa, l’uomo perde insen¬ 
sibilmente il sentimento della propria esistenza, se essa consiste nell’impegnarsi 
in ciò die si fa e in ciò che si dice con tutte le proprie aspirazioni, nel gettare 
nella partita, più che la testa, la propria anima » (9). L’uomo si separa da 
Dio, fonte della sua esistenza, tagliando i legami e sostituendo a Dio un simu¬ 
lacro intellettuale. Questa caduta è espressa da « un’esplosione di dialettiche ». 
La coscienza si naturalizza e si degrada con mezzi intellettuali che rabbassano 
sempre più. « La separazione è relativa per i suoi gradi; assoluta per il suo 
senso» (10). L’uomo si chiude e si cava volontariamente e intelligentemente 
gli occhi per non vedere Dio. D’ora in poi, la preapologetica dovrà essere pre¬ 
ceduta dall'analisi psicologica e logica di quest’oscuramento dell’anima e di 
questa rovina 

È vero che gli indifferenti rifiuteranno di leggere queste descrizioni o di 
ascoltarle; quindi, dovremo ricorrere a sapienti industrie per condurli a com¬ 
prendere quello che fanno. Per questo, non bastano nè la teologia, nè la filo¬ 
sofia, nè alcuna scienza, ma saranno necessari l’esempio, la bontà avvolgente, la 
simpatia che comprende tutto, tutto scusa, tutto crede e tutto spera, che pre¬ 
parerà gli indifferenti ad accorgersi che precipitano per il pendio della morte 
accecandosi da se stessi. Così scriveva Vincenzo de’ Paoli a uno dei suoi Signo¬ 
ri: te Non crediamo a un uomo perchè sa molto, ma perchè lo stimiamo buono 
e lo amiamo» (li). 


CAPITOLO rv - METODO DELL’APOLOGETICA 

L’unità dell’apologetica. - L’apologetica è fatta di storia, di critica 
storica, di filosofia, di psicologia, e anche d’un po’ di sociologia. Questi mate¬ 
riali ricevono la loro unità dallo scopo dell’opera che è quello di indurre gli 
increduli a credere in Gesù Cristo e di dare a quelli che credono motivi rifles¬ 
si della loro adesione. Quindi, 1 unita di un fine, d’un’organizzazione dei mezzi, 
d’una prospettiva razionale costituisce l’oggetto formale dell’apologetica, pur 
restando i materiali storici storia, quelli psicologici psicologia, ecc. Quindi, 
1 apologetica si servirà del metodo storico, del metodo psicologico, ecc., e avrà 
come metodo proprio l’uso dei metodi delle diverse scienze. Perciò, è inutile 
ripetere qui quello che si troverà nei trattati di logica e nelle introduzioni alla 
storia critica, alla psicologia, ecc. Ci limitiamo a delineare il metodo generale 
dell’apologetica. Qui s’impongono due questioni: 1. L’apologetica che abbiamo' 

(9 ) Obstacle et Valeur, p. 79, Parigi, Femand Aubier, 1935 {Philosophie de Vésprit). 

(10) Im, p. 271. ' 

(11) Lettres, ed. Coste, citato da Bremond, Histoire liltéraire du sentiment religìeux 
tn France, voi. Ili: L’Ecole frangaise, p. 239. 
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descritto è un blocco inseparabile al punto di doverla sempre presentare nella 
sua totalità e nell’ordine logico della sua struttura? 2. L’apologista deve pre¬ 
sentare la dimostrazione della verità del cristianesimo in un ordine sintetico, 
andando dai princìpi alle conseguenze, dalle condizioni alle cose condizionate, 
dalle origini della religione alla nostra epoca? oppure in un ordine analitico, 
salendo invece di discendere? L’ordine sintetico è quello del teologo che pos¬ 
sedè già tutta la sua scienza e ha fissato lo scopo da raggiungere; quello ana¬ 
litico è dell’incredulo in buona fede che cerca la verità. Nel primo caso, l’apo¬ 
logetica è dunque funzione della teologia; nel secondo caso, è una disciplina 

profana. 

L’ordine della presentazione dev’essere duttile. - Non abbiamo il dirit¬ 
to di presentare semplicemente i fatti evangelici e di fondare su di essi la divi¬ 
nità di Cristo, se prima non abbiamo dimostrato resistenza di Dio, perchè in 
realtà la dimostrazione della divinità di Cristo non ha senso se colui al quale 
è destinata non crede all’esistenza di Dio. Ricordiamo una pagina del quarto 
Vangelo: Entrato Gesù in Gerusalemme, alcuni pagani ellenisti si rivolsero 
a Filippo e gli domandarono che li conducesse a Cristo, ma pare che questi 
pagani avessero una povera idea del Dio unico. Ascoltando gl'insegnamenti del 
Salvatore, potevano giungere alla conoscenza del Dio unico autore del mondo e 
a quella del Figlio suo? oppure era necessario che un filosofo compatriota desse 
loro la prova che c’è un solo Dio, perchè fossero poi capaci di credere che 
Gesù è il Figlio di Dio? Il P. Grandmaison afferma senza esitazione che la let¬ 
tura del Vangelo è sufficiente a condurre anche un ateo alla conoscenza di Dio 
creatore e a quella del Redentore (1) e, per quanto io sappia, l’affermazione 
non è mai stata incriminata da nessuno. Dio poteva far sì che l’affermazione 
razionale di Dio e l’adesione della fede nell’anima di quei Greci si succedessero 
istantanee, o avvenissero simultaneamente, anche se distinte. La parola e le 
opere di Gesù Cristo bastano a far ammettere 1’esistenza di Dio; perciò, l’apo¬ 
logista ha il diritto di presentare a certe anime un’àpologìà fondata diretta- 

mente sul Vangelo. 

L’apologetica dev’essere cosciente dello scopo cui mira. - La seconda 
questione è più complicata. Sulle prime, sembra che l’apologista si debba met¬ 
tere dal punto di vista dell’incredulo che cerca, e quindi far tabula rasa di 
ogni presupposto teologico. L’incredulo ammetterà questi presupposti, o non 
sospetterà piuttosto che si tratti di una dimostrazione che presuppone una con¬ 
clusione già fissa? Lo stesso cristiano non desidera forse basare il suo assenso 
su procedimenti razionali che non siano imposti dalla fede, dato che una cer¬ 
tezza acquisita con una petizione di principio sarebbe illusoria? L’apologetica 
seguirà quindi un metodo analitico, sarà indipendente dalla teologia e costi¬ 
tuirà una scienza autonoma. 

Per scartare tale concezione seducente e fallace, basta pensare all’esperien¬ 
za tante volte rinnovata delle apologetiche indipendenti, che, con tutta la buona 
volontà dei loro autori, finiscono con corrompere o compromettere la dottrina 
olla miai* vogliono dare un fondamento. De Bonald crede di poter provare che 


(i) DA.F.C., art. Jésus-Chnst, coi. 1294 , n - 7* 11 principio dell’articolo non è ri 

prodotto nell’opera stampata dopo da Beauchesne. 


2. - Enciclopedia apologetica ... 
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il pensiero viene aH’uoino solo attraverso il linguaggio, e che se il linguaggio 
precede il pensiero, può venire solo da Dio. Ed ecco la Rivelazione alla base 
di tutto. Però, se la Rivelazione non è accolta da una ragione dotata di sponta¬ 
neità e d’iniziativa, resta estranea all’uomo, e invece di dargli la libertà, lo 
asservisce. Boutain crede di provare che la certezza razionale è solida solo 
grazie alla fede; ed ecco la fede indispensabile alla scienza e alla vita. Ma la 
fede poggia sul nulla e crolla. Brunetière vuole fondare l’apologetica « utiliz¬ 
zando il positivismo » e dimostrando che le società sono incapaci di ordine, di 
stabilità e di prosperità se non sono rette da una religione; e che solo il cristia¬ 
nesimo è capace di reggere la vita sociale. Intenzione lodevole, ma che compor¬ 
ta l’immenso pericolo di considerare il cristianesimo come un mezzo al servizio 
di scopi terreni, asservitole alla politica. U Action Frangane è ancora molto 
vicina a noi, ed è inutile accumulare altri esempi. L’apologetica dev’essere 
cosciente dello scopo che cerca e regolarsi in conformità, altrimenti fallisce. 


Conclusione. - Il cristiano che vuol convincere i fratelli o giustificare 
la propria fede, per non essere odioso, non deve procedere come se non credes¬ 
se o fìngere di essere insoddisfatto ed evitare cosi il ridicolo. Dovrà quindi 
regolarsi con la fede che possiede e l’apologetica, come dice il P. Garrigou-La- 
grange, sarà prima di tutto la «funzione difensiva della teologia» (2). Tali 
saranno i trattati apologetici che studiano i futuri sacerdoti e i laici che voglio¬ 
no essere informati del modo con cui la Chiesa stessa pone le basi della 
nostra fede. 

Però, questa non sarà 1 unica apologetica. Salvo rare eccezioni, non si 
a convincere l’incredulo mettendolo direttamente di fronte all'insegna¬ 
mento della Chiesa sistemato dai teologi. Neppure per i cristiani le prove della 
fede sono parte del deposito della Rivelazione. È vero che i miracoli di Lourdes, 

1 irraggiamento di Santa Teresa dì Lisieux e la sua « pioggia di rose», i sogni 
profetici di San Giovanni Bosco, la santità di uomini canonizzati nel secolo xix 
che conosciamo con la precisione con cui conosciamo i nostri genitori, per 
molti sono la prova indiscutibile della verità del cristianesimo; ma non sono 
nella Scrittura e neppure nella Tradizione. Queste apologetiche si potrebbero 
chiamare accidentali, accanto a quella essenziale. Si dice che, specialmente ai 
nostri giorni, ponendo certi problemi, invece di provare la fede si sollevano 
inquietudini, come quando si espongono e si confutano i sistemi dei critici 
razionalisti o protestanti sull’autenticità e l’integrità dei testi rivelati, e i letto¬ 
ri che non ci avevano pensato, restano sorpresi che si possano discutere queste 
cose e si spaventano. Si può arrivare benissimo alla fede, o provare la fede già 
posseduta, senza darsi pensiero di queste cose che si trovano in tutti i trattati 
scientifici di apologetica. Per condurci a Cristo e mantenerci nella fede in Lui, 
un’esposizione diretta del dogma cristiano com’è in se stesso e senza aggiunte, 
o meglio ancora, lo studio diretto della divina Persona di Gesù Cristo saranno 
assai più efficaci di un trattato teologico di apologetica. 

È pacifico che, nell’insegnamento dato a futuri sacerdoti, a religiosi, a 
laici desiderosi di essere iniziati all apologetica totale, non crea nessun inconve- 1 
niente inquadrare gli argomenti storici, psicologici, ecc., in un’armatura teoio- 


(2) Il P. Garrì gou-L a grange sviluppa a lungo la sua concezione deH’apologet 
nel suo trattato De Remlaiione, 2 voli., 4, ed., Ferrari, Roma 1945. 


ica 
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> costituendo così i nostri trattati De Revelatione, De fontibus Revelationis, 
me Ecclesia. Invece, negli scritti per il grande pubblico o per increduli, l’inqua- 
dratura teologica scoraggia il lettore col pericolo di dargli repressione che le 
tesi siano basate su argomenti tendenziosi, e in ogni caso, c'è pericolo di sacri¬ 
ficare il contenuto alla cornice e di dare ai fatti e agli argomenti « il colpo di 
onice » per far loro dire quello die non dicono. A questo riguardo, dobbiamo 
essere assolutamente severi, fino allo scrupolo, non solo per timore che fedeli 
e increduli abbiano il sospetto di essere davanti a un’argomentazione truccata, 
ma specialmente per il rispetto a Dio che è la Verità. Dobbiamo avere per i 
metodi scientifici la stessa fedeltà intransigente della Chiesa quando canonizza 
I santi. È noto il detto: il più grande miracolo che può fare un santo è quello 
di essere canonizzato. Occorre che i fatti storici, psicologici, ecc., evocati siano 
^discutibili e che noi ne tiriamo solo le conseguenze che essi comportano real¬ 
mente. Questo significa forse che dobbiamo essere storici, psicologici, ecc., che 
non si dànno pensiero delle direttive della Chiesa? Nient’affatto. L’acribia critica 
"non esclude la fedeltà all’autorità sacra. Solo i modernisti pretendevano che si 
debba scegliere tra l’una e Paltra. Dopo aver descritto questa grande crisi, 
Avière conclude giustamente che i veri studiosi credenti sanno benissimo attua¬ 
re la fruttuosa collaborazione tra i metodi scientifici e le indicazioni della 
Chiesa. Uomini come i Padri Lagrange e de Grandmaison, con tanti altri, hanno 
indicato magnificamente la via che dobbiamo seguire (3). 

G. R. 
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IL FATTO RELIGIOSO - IL BISOGNO RELIGIOSO 


CAPITOLO I. - IL FATTO RELIGIOSO E IL SUO SIGNIFICATO 

APOLOGETICO 

Come cominciare lo studio apologetico del fatto religioso. - Il cristia¬ 
no è persuaso che la verità ricevuta dalla Rivelazione gli dia modo di capire lo 
sviluppo religioso dell’umanità, che resistenza del fatto religioso sia a suo modo 
una testimonianza favorevole della verità della sua religione e che falliscano 
tutti gli sforzi per annullare il valore di questa testimonianza e per spiegare 
in modo puramente umano il movimento religioso attraverso la storia. Ogni 
tentativo di riduzione si lascia sempre sfuggire qualcosa die è l’essenziale, e 
sembra riuscire solo in quanto elimina proprio in partenza quello che dovreb* 
be spiegare. 

Nell’interrogare la testimonianza del fatto religioso, non solo bisogna evi¬ 
tare le generalizzazioni frettolose, partendo da dati immaginari o insufficiente¬ 
mente dimostrati (volesse il cielo che questo richiamo fosse inutile 1), ma occor¬ 
re anche evitare uno scoglio più insidioso e non ingannarsi sulla natura e 
l'importanza d’una a prova » in materia religiosa, perchè alla fine falseremmo 
gli «argomenti» che sono eccellenti quando si tenta di trarre da essi più di 
quanto possano date. 

Il nostro intento è apologetico, e questo significa rispettare scrupolosa¬ 
mente i fatti e cercare di far vedere che essi, a chi li considera tali e quali sono, 
pongono necessariamente una questione, che trova una risposta adeguata solo 
nel cattolicesimo. Occorre dunque fissare il preciso punto di vista dove voglia¬ 
mo metterci e i presupposti indispensabili per condurre questo studio. La chia¬ 
rezza che noi vogliamo fin dalle prime righe ci oppone la difficoltà di deter¬ 
minare l'oggetto esatto di cui vogliamo parlare. C’è pericolo che rimanga ambi¬ 
guo non solo il termine « religioso », come vedremo subito, ma lo stesso termi¬ 
ne a fatto », perchè il « fatto religioso » non ha lo stesso senso per chi lo vive e 
per chi lo considera un’illusione, anche se degna di rispetto e perfino tempora¬ 
neamente utile e benefica. Chi vive il valore della vita religiosa non lo conside¬ 
ra un'affermazione astratta di verità che si sovrappongono a un dato grezzo; ma 
a suo modo è un fatto, oggetto d'esperienza, che per essere spirituale, merita il 
nome di esperienza non meno di una percezione esteriore o della coscienza di 
uno stato psicologico. In una situazione molto diversa si trova chi considera 
illusorio il fatto religioso. Del resto, non è semplice come si crede il poterlo 
caratterizzare, perchè in realtà, anche in questo caso, esso non è identico per 
tutti. Si è tentati di dire che il fatto religioso appare come puramente oggetti¬ 
vo, solo perchè lo si guarda da spettatori, senza impegnarvi se stessi. Ma dobbia¬ 
mo guardarci dalle confusioni. Nel fatto religioso, c'è un aspetto, come le 
credenze e i riti, che è giusto chiamare oggettivo, che però ha senso solo per 
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un atteggiamento interiore chiamato spesso sentimento religioso (parola che 

qui non discutiamo) e che è « soggettivo » non nel senso di « illusorio », ma in 

quanto sorge in un soggetto. Chi nel fatto religioso vede soltanto l’aspetto ogget¬ 
tivo, non Io può capire. 

Finché una simpatia spirituale, fino a un certo punto possibile anche a chi 
non crede, non ha rivelato quest’elemento essenziale del fatto religioso, non si 
può neppure tentare di farne comprendere l’importanza spirituale, perchè que¬ 
sta mutilazione del fenomeno religioso che dobbiamo studiare, gli toglie ogni 
valore e ogni senso. ° e 

* Q ^ a ì Ì . SOn ° ^ unc l ue * car atteri del fatto religioso che pongono una questio¬ 
ne inevitabile e che, come vedremo, orientano lo spirito verso Tunica soluzione 
adeguata? 


_ Ambiguità del fatto religioso. - Prima di tutto, dobbiamo rinunciare 

deliberatamente a un’argomentazione semplicista, che pure ha avuto qualche 

fortuna. Si dice che Tumanità ha sempre avuto una religione; essa è dunque 

religiosa per natura e soffrirà sempre l’assenza della religione come una muti¬ 
lazione. 

I fondamenti di quest’argomentazione sono friabili e malsicuri. Dicendo 
che Tumanità ha sempre avuto una religione, si fa, come vedremo, una consta¬ 
tazione che ha un senso esatto, ma che, enunciata così sommariamente, c’è peri¬ 
colo che nasconda una grave ambiguità. 

Accumulando i fatti per provare che non conosciamo popoli senza reli¬ 
gione, siamo proprio sicuri di prendere la parola « religione » sempre nello 
stesso senso? La distinzione di Bergson, tra religioni statiche e religioni dinami¬ 
che, ha precisato, analizzato e denominato felicemente una differenza già sen¬ 
tita più o meno confusamente. Ora, la religione di cui vogliamo dimostrare il 
valore, è del tipo cristiano, e costituisce la norma che deve servire per giudi¬ 
care i fatti. Non si potrebbe obiettare che, se è cosi, Tumanità sembra essere 
vissuta senza religione? Se poi giudichiamo dalla quantità, non, sembra forse 
che gran parte dell'umanità abbia vissuto senza religione? 

Inoltre, dal fatto che Tumanità ha sempre avuto una religione, si può 
concludere che dovrà sempre averla e che, non avendola, è mutila? Si risponde¬ 
rà: certamente, se siamo convinti che l’essenza dell’umanità debba rivelare la 
sua attività in ogni tempo e ad ogni momento. Ma la conclusione non è più 
cosi evidente per chi ammette la possibilità di una rivelazione progressiva del- 
Iumanità attraverso la storia. Pur senza giungere alla conclusione che il primi¬ 
tivo è destinato a scomparire, non si potrà tuttavia continuare ad affermare 
die quello che fu dovrà continuare ad essere sempre, e la religione, per quanto 
universale la supponiamo ai suoi inizi, potrebbe benissimo essere soltanto uno 
stato delTinfanzia che dev'essere superato, o anche una deviazione che bisogna 
correggere. Qui non discutiamo affatto queste due concezioni del rapporto tra 
1 umanità e la sua storia, che ricordiamo soltanto per far capire quanto il pro¬ 
blema sia complesso e far vedere che una semplice constatazione di fatto, anche 
se ben fondata, è incapace di offrire una soluzione. 

Perciò, .se partiamo dall’esistenza del fatto religioso e vogliamo giungere 
a conclusioni valide, non dobbiamo lasciarci ingannare dall’apparente sem¬ 
plicità dell espressione, come se coprisse direttamente un contenuto uniforme 
In pruno luogo, dobbiamo indicare da che punto di vista ci dobbiamo coliti 
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er avere il diritto di parlare del fatto religioso, anziché dover ammettere 
h ci sono fatti religiosi eterogenei. Infatti, non occorre tuia lunga familia¬ 
ri con la storia delle religioni per doversi chiedere se l’espressione « fatto re- 
” - o « ha un senso definito, oppure vela un’ambiguità irrimediabile. Basta 
esaminare alcuni tentativi di definire la religione per vedere quanto è acuta 
T Questione che si espone. La difficoltà non deriva da una nozione troppo im¬ 
orecisa dell’oggetto studiato; anzi il .nostro imbarazzo è proprio dovuto alla co¬ 
noscenza più approfondita e particolareggiata delle manifestazioni della vita 
religiosa dell’umanità. È davvero possibile ridurla a un denominatore co¬ 
mune? Da una parte, pare che ogni definizione della religione debba riunire 
fenomeni in cui è difficile vedere elementi comuni, o, d’altra parte, escludere 
fatti che quasi istintivamente qualifichiamo come religiosi. 

L'obiezione fondamentale. - Dovremo perciò fin da principio schiarirci 
nella tanto dibattuta questione della definizione della religione? Forse ci pos¬ 
siamo disperare dall’entrare in questo delicato problema, che del resto sarà 
trattato in un altro capitolo. Un’apologetica (situazione questa grave d’incon¬ 
venienti, ma talvolta anche vantaggiosa) ha sempre di mira gli avversari. Per 
non lasciarsi rimorchiare riducendosi a dare una serie di risposte a obiezioni 
sempre rinascenti, essa si pone in funzione di una certa posizione del proble¬ 
ma religioso, potremmo dire d’una problematica religiosa, che quand’anche 
non diffusa universalmente (ogni epoca ha i suoi ritardatari e i suoi precurso¬ 
ri è almeno dominante. Altra è la struttura dell’apologetica in un’epoca in 
cui nessuno pone in dubbio resistenza d’una religione e la necessità dì fon¬ 
darla su Cristo e quando tutta la discussione riguarda la forma religiosa che 
ha il diritto di richiamarsi a Lui; altra invece in un momento storico che 
mette in questione perfino il valore della religione. 11 nostro compito^ qui è 
di esaminare il fatto religioso nel suo insieme e in tutta la sua estenzione, e 
dobbiamo farlo perchè il sentimento fondato dell’esistenza di una religione, 
qualunque sia il luogo dov’è apparsa e il grado di sviluppo raggiunto, testi- 
monia in favore della religione. Non è più il caso di discutere i titoli delle 
varie religioni, perdiè ora la discussione dev’essere fatta soprattutto con quelli 
che rigettano ogni religione in nome dell’assoluta autonomia dell’uomo. Il ri¬ 
fiuto di accettare non solo perchè vana, ma anche nociva, ogni dipendenza 
dell’essere supremo, ogni ricerca di un appoggio e di una forza esterna all'uo- 
mo, di ogni attesa di un compimento nell'aldilà del mondo, non è che la par¬ 
te negativa dell’affermazione dell'autonomia. Dio non è soltanto un’ipotesi di 
cui non c’è bisogno, ma un fantasma che succhia le forze dell’umanità e se 
noti ancora di fatto, almeno di diritto il mondo appartiene totalmente^ all’uo¬ 
mo e gli basta. Non c’è nè mistero nè sacro, perchè l’uomo ha dominio su 
tutto. Ciò non significa necessariamente che l'uomo possa usare indifferente¬ 
mente del mondo e l’irreligione non esclude necessariamente ogni morale, ma 
’ la libertà non riceve la sua legge dal rispetto di una realtà trascendente. L u- 
manità, per esistere in senso totale, ha bisogno che Dio sia assente, e potrem¬ 
mo dire che essa si definisce contro Dio. Gli attacchi attuali contro la religio¬ 
ne che meritano di essere presi in considerazione attingono la loro forza £ la 
loro vita da queste idee fondamentali. 

L’atteggiamento religioso. Religione e sacro. - 

— . . ' .,. 

ne, anzi la « religione » implica un atteggiamento opposto. Uno dei segni di- 
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stintivi della religione, per non dire la sua definizione, che si ritrova nelle for¬ 
me anche piu umili della religione, è il riconoscimento che esiste «il sacro». 
« Cigni concezione religiosa del mondo, scrive Roger Caillois, implica la di¬ 
stinzione tra sacro e profano; al mondo dove il fedele attende liberamente alle 
sue occupazioni ed esercita un’attività senza conseguenze per la sua salute 
oppone un campo in cui ora il timore, ora la speranza lo paralizzano come 
Sull orlo di un abisso, dove la minima deviazione di un gesto impercettibile 
lo può perdere irrimediabilmente. Questa distinzione non è sempre sufficiente 
a definire subito e con certezza il fenomeno religioso, ma dà almeno la pietra 
di paragone che permette di riconoscerlo con maggior sicurezza; è cosa degna 
di nota infatti che qualsiasi definizione della religione racchiude l'opoosi- 
zione tra sacro e profano o coincide senz’altro con essa. Presto o tardi, iì ra¬ 
gionamento o l’esperienza conducono necessariamente tutti ad ammettere che 
uomo religioso è prima di tutto colui per il quale esistono due zone comple¬ 
mentari: una dove può agire senz’angoscia o tremore, ma che impegna nell’a- 
Zione soltanto la sua personalità superficiale; l'altra dove il sentimento d'una 
intima esperienza ritiene, contiene e dirige ciascuno nei suoi slanci e dove cia¬ 
scuno si vede compromesso senza riserva. I due mondi del sacro e del profano 
si escludono e si suppongono; per definire rigorosamente l’uno, ci si deve ser¬ 
vire dell altro. La loro opposizione non è riducibile a nessun’altra e si presenta 
come un vero dato immediato della coscienza, che si può descrivere, scomporre 
nei suoi elementi, teorizzare, ma la cui qualità propria non può essere defi¬ 
nita dal linguaggio astratto proprio come non si può definire una sensazione 
Losi, il sacro appare come una categoria tutta speciale su cui poggia veramen¬ 
te 1 atteggiamento religioso, che ne riceve il carattere specifico; categoria che 
impone al fedele un sentimento di rispetto particolare, ne premunisce la fede 
contro lo spirito di esame, sottraendola alla discussione e ponendola fuori e 
oltre la ragione. ”È l'idea-madre della religione, scrive H. Hubert; i miti e i 
donami ne analizzano a loro modo il contenuto, i riti ne utilizzano la proprietà 
da essa deriva la moralità religiosa; i sacerdozi la incorporano, i santuari! 
i luoghi sacri, i monumenti religiosi la fissano e radicano al suolo. La religione 
è 1 amministrazione del sacro”. Non sapremmo notare con più forza fino a 
qual punto l’esperienza del sacro vivifica l’insieme delle diverse manifestazio¬ 
ni della vita religiosa, che si presenta come il complesso dei rapporti degli uo¬ 
mini con il sacro, esposti e garantiti dalle credenze, e che in pratica sono as- 
smurati dai riti » (1). 

Anche se il loro valore e natura possono variare assai, in realtà troviamo 
sempre la spiegazione di questa nozione del sacro con i riti e le credenze rela¬ 
tive e specialmente il livello spirituale corrispondente. Errerebbe certamente 
chi credesse che le diverse religioni non facciano che coltivare e analizzare 
uno stesso sentimento del sacro, dargli un contenuto tangibile e un campo 

d azione. Però, tutte le religioni comportano almeno un elemento fondamen- 
tale di sacro. 

. Ora, il riconoscimento del sacro con la necessaria e inseparabile distin¬ 
zione dal profano, non implica già che l’uomo non è primariamente e di dirit¬ 
to padrone dell’universo e che c’è una parte o aspetto che sfugge per se stesso 
e non solo di fatto, ma anche di diritto al dominio umano? Non voglio dire 

(i) Vhomme et le sacre, pp. 1-2. 
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ht ani sia implicita un’affermazione di dipendenza che suppone sempre un 
nnorto personale e non sempre il sacro viene pensato come concentrato in 
VtÌj spirito; ma c’è almeno l’ammissione di un limite, con il riconoscimento 



tino , . , ... 

rke l’uomo non è completamente u pauiouc uci uu/uuv. 

Ci interessa particolarmente notare che, a mano a mano che si 
la religione tende a dare al sacro una realtà personale come centro e come 
npr esprimere più chiaramente nelle credenze e nei riti una dipendenza m 
& ns0 proprio. Come nota R. Bastide, a la religione tende verso la pia adora¬ 
zione della divinità... all’offerta, alla preghiera», rigettando sempre più 
razione delle forze mistiche impersonali, cioè le credenze e le pratiche magiche 
che corrompono il sacro nella sua stessa sorgente (2). Ora, attraverso la magia, 
i affaccia una certa rivendicazione di autonomia: l’uomo conosce le formule 
che incatenano il divino, ha potere sulle forze occulte che impregnano l’um- 
verso se ne appropria la benevolenza, storna sui nemici la loro malevolenza 
e si esercita cosi alla volontà di potenza. È morta ogni pietà. Questo è una 
orova supplementare che il sacro autentico suppone la confusa intuizione di 
una libertà divina e trascendente, che l'uomo può pregare e invocare, ma non 
piegare e forzare. Di qui, una micidiale contraddizione al cuore stesso della 
magia, che si serve del sacro negandone il significato. Il divino di cui si serve 

la magia è superiore e inferiore all’uomo nello stesso tempo. 

A mano a mano che si approfondisce, la religione rende esplicito questo 

carattere di dipendenza implicito nel sacro e opposto all’ideale di autonomia 
assoluta. Nel sentimento del sacro autentico, c’è almeno 1 esca d un atteggia¬ 
mento religioso. Anche se il sacro è pregno di religione, non significa che l’urna- 
nità, senza l’intervento d’una forza superiore, possa farne uscire tutte le forme 
di religione, o più semplicemente la vera religione, che mette l’uomo nella vera 
situazione di fronte a Dio. Però, siamo almeno nel diritto di ritenere che ovun¬ 
que troviamo il sacro esiste il fatto religioso e abbiamo cosi un criterio per rico¬ 
noscere la presenza della religione, criterio che mette anche in rilievo proprio il 
tratto cui maggiormente si oppone l’incredulità odierna. 


1. - Universalità della religione. 

Possiamo ora precisare i caratteri più importanti del fatto religioso attra¬ 
verso i problemi che essi impongono a dii li studia, esaminando prima la cosi- 

detta universalità del fatto religioso. . 

Studiando il passato prossimo e remoto, possiamo affermare che tra tutti 

i popoli che la storia ci fa conoscere o ci fa scoprire l'etnologia non ne troviamo 

uno solo senza religione. Qualche etnologo aveva creduto di poter citare alcuni 

esempi contrari, che però quando furono studiate più da vicino le popolazioni 

in questione, si rivelarono inesatti, come nel caso- degli Yagan, una tribù di 

Fueghini della Terra del Fuoco, che si diceva essere assolutamente priva di 

religione. Il P. ICoppers penetrò più a fondo nella loro intimità e constatò che 

anch’essi avevano una religione (3). 


(2) Éléments de sociologie religieuse , p. 36. 

Gfr. la sua relazione alla 3 e Semaine d’Etimologie, religieuse, 1912, pp. 3 ltj - 

1 T 9 ir firn s\ hriVYììfinn 0 il Sìlfi THQfldo^ VltS 6 PcilSlCrO, .Mil&IlO lQ55i PP* 
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Per romanità preistorica, non abbiamo prove cosi dirette e possiamo solo 
interpretare alcuni segni, i più chiari dei quali sono i riti funerari, che però 
non furono trovati ovunque si rinvennero tracce dell’uomo. « Presso i chelleani 
e gli acheuleani, non c'è nessun indice di questo genere » (4), ma tali a civiltà 
ci sono troppo poco note perchè "l’argomento del silenzio" sia decisivo. Noi 
ignoriamo completamente la vita sociale, intellettuale e morale di questi lon¬ 
tani antenati, i loro costumi religiosi, i riti funerari, se pur ne avevano. Sotto 
molti aspetti, li giudichiamo soltanto con osservazioni negative, troppo spesso 
unicamente imputabili alla nostra ignoranza» ( 5 ). Nell'epoca mousteriana, ci 
sono esempi indiscutibili di' sepoltura secondo determinati riti, come nelle sta¬ 
zioni della Dordogna e della Corrèze, di Moustier, della Ferrarle, di Chapelle- 
aux-Saints, ma non sembrano universali, o almeno non se ne trovano indizi 
certi in luoghi molto differenti (6). Alcuni casi sono discussi, come quello della 
Quina, rifiutato dal Drioux, mentre l'abate Breuil ( 7 ) nota che la frammenta* 
zione e la dispersione delle ossa non sono incompatibili con i riti funerari e 
cita usi analoghi presso alcuni primitivi dell’Australia. Ad ogni modo, biso¬ 
gna essere riservati. La questione viene risolta affermativamente per il paleoli¬ 
tico superiore: «Agli occhi di chiunque non sia prevenuto, la positura degli 

9 E ^ li accompagnano dimostrano ampia¬ 

mente la preoccupazione di provvedere alla sopravvivenza del defunto » (8). 

Da molto tempo è stata abbandonata la tesi di G. de Mortillet, che negava ogni 

sepoltura intenzionale e concludeva che almeno il paleolitico non aveva nessu¬ 
na religione. 

,, possibile invocare 1 arte preistorica per testimoniare che esisteva una 
religione? È arte religiosa? è magica? oppure è disinteressata? Le interpreta¬ 
zioni non sono concordi. Luquet sostiene la tesi che prima era disinteressata 
e che solo più tardi, a partire dal solutreano, divenne nettamente magica ( 9 V 
Déchelette non distingue l'aspetto magico da quello religioso e, nell'esistenza di 

un argomento contro « l'antica teoria 
dei preistorici che rifiutavano all'uomo quaternario qualsiasi concezione d'ordi- 

ne religioso» (10); oggi poi pare che si inclini a vedervi una manifestazione 
di ordine religioso, come ad esempio opina l'Arambourg nella sua recente 

opera sulle origini dell'umanità. 

A questo riguardo, le discussioni si potrebbero prolungare; ad ogni modo 
i dati certi ci permettono di dire col Bastide che « un primo problema si pone 
quando si cercano le origini della religione: fin dove occorre risalire? T. Lub- 
bock, nella sua opera Origines de la Civilisation afferma che nei popoli primi¬ 
tivi più arretrati vi fu uno stadio in cui mancava in modo assoluto ogni reli¬ 
gione; ma gli esempi che adduce furono tutti riconosciuti privi di valore e non 

(4) G. Drioux, Préhisiorique { Homme ), in Dictionnaire pratique des connaissances 
religieuses, Letouzey, Paris, 1927, t. V, col. 724. 

( 5 ) Léghelette, Manuel d\Archeologie préhisiorique , t. I, p. 62. 

?} Cfr. Drioux, L.c., col. 725, o Reme des Sciences rei,, 1925, p. 697. 

des Sciences, 30 aprile 1937, Le ròte dufeu dans les rUes funéraires: agli esempi citati 
aggiunge quello di Spy. F 

(7) Reme d*Antkropologie 1921. 

(8) Drioux, L. <?., col. 724, 

(9) L’Art et la Rdigion des Hynvnes fossiles. 

(10) Manuel d 4 5 * 7 8 9 10 Archéologie préhistorique, I, pp. 268-271. 
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t assolutamente nulla di quel preteso ateismo dell’umanità primitiva» (11); 
re ò la prudenza vuole che non determiniamo la natura e le forme di questa 
P licione e d guardiamo dal concedere troppo credito alle avventurose ricostru¬ 
irmi del P. Mainage nella sua opera Religions de la Préhistoire. 

U La religione nell’umanità non è dunque un fenomeno aberrante o rela- 

tìvamente recente, ina che possiamo dire generale, anche se non possiamo dimo- 
trare la sua stretta universalità, essendo possibile provare molto bene che non 
mancò mai; è proprio dell’umanità, e crediamo non occorra fermarsi a lungo 
sull'opinione di quelli che vollero scoprirlo perfino negli animali Ora è chiaro 
L senso bisogna intendere l’universalità che abbiamo rivendicato per il 
lassato, dovendo tener conto di un dato attuale, che disgraziatamente non pare 
diminuire, cioè della scristianizzazione che in molti, specialmente oltre la prima 
venerazione, finisce addirittura nella vera perdita di ogni religione. L’opuscolo 
di Don Godin: La Trance, pays de Missioni chiarisce questa situazione di fatto, 
che è possibile riscontrare anche fuori della Francia, e rivela l’esistenza di masse 
che con termine inesatto diciamo pagane, perchè i pagani avevano una reli¬ 
gione, mentre queste masse ne sono prive. È vero che non sono senza reli¬ 
gione’ tutti coloro che hanno abbandonato la pratica religiosa e nemmeno 
quelli che, come si dice, « hanno perduto la fede ». Ma U numero di quelli 
da cui è scomparsa ogni religione è cosi vasto, che non si può più parlare di 
casi individuali, e il fenomeno è talmente esteso, che interessa la sociologia. I 
« senza religione » restano mescolati a una società che non può essere detta 
atea. perchè la religione è lungi dall’essere assente, ma sono una tale massa, che 
non è più possibile ripetere senza correttivi le vecchie formule sull’universalità 

assoluta della religione. 

Valore di quest’universalità. - Questo fatto, anche se in avvenire si 
estenderà ancor di più, non prova che la religione per l’umanità è solo acci¬ 
dentale, Per darne un giudizio, occorrerà studiarne le cause e pesarne le conse¬ 
guenze, e questo non infirmerebbe il valore della diffusione del fatto religioso 
che abbiamo constatato, perchè non farebbe sì che non sia stato. Qual è dunque 

questo valore? . 

Non possiamo garantire che l’umanità avrà sempre una religione, non 

avendo nessun elemento che ci permetta di fare questa trasposizione dal passa¬ 
to al futuro. Del resto, quanto più è alto il livello umano, tanto più si penetra 
nel campo della libertà, e quelli che pongono la vita religiosa ai livello più 
alto dello spirito, non avranno difficoltà ad ammettere che per sè non è impos¬ 
sibile che l'umanità se ne allontani ( 12 ). Dopo aver negato l’aspirazione al 
trascendente, l'uomo non potrà più conservare uno slancio equilibrato e si 
sprofonderà nel sogno del materialismo o si agiterà in vani sforzi che alla fine 

10 porteranno fuori strada. Vi saranno sempre disordini a indicare l’assenza di 
questa funzione essenziale, e ne siamo sicuri per una dottrina circa 1 essenza^ e 

11 posto della religione. Invece, la sola generalità del fatto religioso^ non è in 
grado di farci concludere in modo apodittico sul valore e la necessità di una 
religione, anche senza volerla specificare di più. 


(11) Éléments de Sociologie relìgkusf , p. 159. .. . 

(12) Questo non sarà senza danno, e la cicatrice di questa mutilazione 

pre essere scoperta, 


sem- 
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Bastano la diffusione e la persistenza della religione nell’umanità per 
almeno un periodo importante della sua storia per costituire un fatto che si 
impone all'attenzione, specialmente quando le sue ripercussioni furono più 
profonde in tutti i campi dell’attività, e del pensiero. Non possiamo capire 
nemmeno una delle civiltà conosciute senza tener conto della religione, la 
quale non è un campo a parte della vita umana, e perciò se viene soppressa, 
non può lasciare intatti gli altri. Dicendo che la religione s'inserisce nella trama 
dello sviluppo umano, non diamo un giudizio di valore a priori , ma constatia¬ 
mo un fatto, di cui, se cominciamo a farne un fenomeno di poca importanza, 
la spiegazione che ne daremo sarà certamente erronea per insufficienza, e il 
senso della spiegazione sarà orientato dall’influsso di concezioni che non appar¬ 
tengono all'ordine dei fatti. Alcuni, maggiormente colpiti dalle innegabili 
deviazioni umane dei credenti privi di vera religione, che la religione ha sem¬ 
pre coperto e copre tuttora, la giudicheranno specialmente dalle sue debolezze, 
e l'estensione del fatto religioso farà poco più che offrire loro l'occasione di 
scandalo o, tutt’al più, anche se riescono a evitare lo scandalo, nella storia delle 
religioni vedranno soltanto una fonte di obiezioni contro la religione. Altri, 
che, a nostro avviso, vedono in modo più profondo e più giusto, sapranno osser¬ 
vare più attentamente quello che apparenze alle volte sconcertanti coprono di 
valido e cogliere ciò che sussiste d’autentico sotto misere deformazioni. 
I primi seguono generalmente l'idea di un progresso che elimina il vecchio con 
il nuovo, non si spaventano della chirurgia brutale e non indietreggiano davan¬ 
ti alla prospettiva di una totale sparizione di una funzione che finora ha occu¬ 
pato un posto cosi importante nella vita umana, e nella diffusione del fatto 
religioso vedono un argomento senza peso. I secondi poi non sono certamente 
ostili al progresso, ma, avendo più radicato il senso della continuità attraverso 
le trasformazioni e soprattutto essendo più rispettosi dell'uomo, esiteranno a 
credere die una disposizione tanto diffusa possa essere soltanto un'aberrazione 
e penseranno che nelle manifestazioni della religione vi siano molte cose da 
biasimare e da correggere, ma in fondo sono convinti che occorra più guarire 
che sopprimere, più purificare una sorgente che prosciugare una palude. L’esten¬ 
sione del fatto religioso, per essi, sarà una considerazione di grande valore, nel 
senso che la vera religione deve fermamente indicare le insufficienze e le defi¬ 
cienze delle altre religioni; la difesa della vera religione appare tuttavia soli¬ 
dale con la difesa di ogni religione. Qui, il desiderio di liberarsi da compromet¬ 
tenti vicinati condurrà facilmente a un errore di tattica. Chi nelle forme della 
vita religiosa, sia pure in quelle più rudimentali, vede soltanto superstizione e 
corruzione, indebolisce la posizione della religione superiore davanti all'incre- 
dulità. Le discussioni tra religioni sono sempre un po’ come le questioni di 
famiglia. 

Come si vede, l'importanza annessa all'estensione del fatto religioso e le 

conclusioni che suggerisce dipendono da presupposti che impegnano tutta una 

visione dell'umanità e non si tratta di un ragionamento interamente basato su 
constatazioni empiriche. * 

• » 

§ 2 . - Diversità qualitative del fatto religioso. 

• • 

Dobbiamo ora rilevare un carattere del fatto religioso complementare del 
precedente e che fa vedere la vita religiosa dell'umanità in una nuova luce. 
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La dimostrazione dell'universalità del fatto religioso conduce a insistere sul sucr 
aspetto di unità. Ora, si tratta di vedere la diversità, specialmente qualitativa 
del fatto religioso. Esiste veramente una diversità di religione che appare al pri- 
;mo sguardo e ci autorizza a parlare di « religioni » che, per quanto ravvicinate, 
per quanto siano numerose le filiazioni e gl* in flussi, hanno innegabili diffe¬ 
renze nei riti, nei sentimenti, nelle credenze, e non sono queste le uniche diffe¬ 
renze. Da altri punti di vista, è possibile notarne ancora molte altre, come nel- 
Lestensione non di fatto (che direbbe ancora poco), ma di diritto; ci sono reli¬ 
gioni proprie di una tribù o di una città, e religioni universali; religioni che 
mirano alla coesione e alla prosperità temporale di gruppi più o meno estesi 
e ci sono « economie di salute », religioni naturiste e « religioni dei misteri », 
ecc. Si capisce che tali divisioni comportano suddivisioni. Qui ci limitiamo a 
segnalare, riservandoci di ritornarvi sopra, la distinzione capitale, introdotta 
dal Bergson nelle Deux Sources de la Morale et de la Religion, tra religione 

statica e religione dinamica. 

È quindi possibile tentare di fissare una tipologia delle religioni, e questo 
servirà certamente a chiarire e ordinare il fatto religioso, sebbene col pericolo 
di cadere neH'artificiale. Le religioni sono però fatti umani che si inseriscono 
nel divenire dell’umanità e fanno parte della sua storia, con una forma propria 
e determinata e almeno nella loro espressione esteriore compaiono e poi scom¬ 
paiono; e come almeno in linea di diritto è possibile scrivere una storia del¬ 
l'umanità, cosi è pure possibile scrivere, come si suole fare, una « storia delle 
religioni » in una serie di monografie con la descrizione delle principali forme 
religiose conosciute, ma anche una storia della religione nell'umanità, che 
avrebbe come soggetto lo studio delle trasformazioni della religione, delle varie 
forme rivestite da questa categoria umana fondamentale nello spazio e nel 

tempo. 

Ora è possibile scriverne qualche frammento, ma restano immense lacune 
che è e forse sarà sempre impossibile colmare. Senza parlare del carattere mol¬ 
to frammentario e imperfetto della nostra conoscenza della preistoria, l'etnolo- 
gia è ancora troppo incerta, specialmente quando si tratta di datare e ordinare 
le varie « civiltà ». Non vogliamo sminuire l'importanza degli apporti della 
scuola storico-culturale, ma ci permettiamo di dire che la classificazione dei 
cicli culturali proposta dal P. Schmidt, il rappresentante più illustre della scuo¬ 
la, resta congetturale e, allo stato attuale della scienza, è ancora un’ipotesi che 
non è possibile considerare come un dato acquisito. 

Teorie di Schmidt e di Soderblom. - I frammenti ricostruibili dì questa 
storia permettono di trarre conclusioni decisive sull'importanza del fatto reli¬ 
gioso? Sarebbe certamente un risultato pregno di conseguenze se, come pensa il 
P. Schmidt, risalendo nel tempo, fosse possibile dimostrare che, quanto più si 
risale la storia umana, cresce la purezza della religione dell’umanità, che in 
origine sarebbe stata un vero monoteismo morale, e se si potesse seguirne la de¬ 
gradazione sotto Finfiusso ddl’infermità e della perversità umana. È vero che 
spiriti diversissimi, come Raoul Allier, Soderblom, Loisy, Heiler, riconoscono 
che il P. Schmidt ha dato-un importante contributo all'etnologia religiosa, rile¬ 
vando, dopo il Lang, « Grandi Dèi » presso popoli antichissimi. Però si conosce 1 
poco il posto di questi popoli nella storia della civiltà e, ad ogni modo, non si 
tratta nè di un monoteismo propriamente detto, nè d'un fatto spiegabile soltan- 
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to con la degradazione del monoteismo più antico. Siamo convinti che Papolo- 

Pista, mi inmmHp il rinvprp /lì ■.on.:»..’ J: ■ ___ .» *• 


servirsi 


lunucuM su ian costruzioni, e i apologetica che consideri questi 
fatti come certi, riserva certamente dolorose delusioni. Tanto più si deve abban¬ 
donare il tentativo fatto dal P. Schmidt, di giungere, attraverso lo studio del 
fatto religioso, a dimostrare, o almeno a rendere altamente verosimile, resisten¬ 
za di una rivelazione primitiva. Qui non si tratta più soltanto delle insufficienze 
del fatto, ma si può obiettare che, anche in linea di diritto, la rivelazione pri- 

mi ti va e lo stato anteriore alla caduta non sono realtà accessibili alle ricerche 
della nostra storia. 

Del resto, l'idea della decadenza della religione per colpa degli uomini 
fino alla rivelazione mosaica che fa riprendere a una parte dell'umanità la 
curva ascendente, non è proprio indispensabile per riconoscere il valore del 
fatto religioso e la trascendenza di almeno alcune manifestazioni religiose. Un 
uomo come Sòderblom. per quante riserve si debbano fare alla sua opera, 
sebbene non fosse propenso a sottovalutare il valore e l'originalità del fatto* 
religioso, scriveva nondimeno: «Malgrado evidenti degenerazioni e regressi 
in questo complesso estremamente fronzuto di religioni, a ciascuna delle quali 
l'evoluzione fece percorrere strade parallele o molto differenti, noi distinguia¬ 
mo una tendenza al progresso. Per fare questa constatazione, bisogna conside¬ 
rare le rose molto dall'alto e tener conto solo delle grandi tappe ». E precisava¬ 
te L'idea^ dell'evoluzione non esclude la fede nella rivelazione, come non mette 
iti dubbio la potenza di certe personalità, come quella dei fondatori di religioni 

• . . . . . . n ^ l’uomo religioso, anche l'evoluzione affonda* 

le sue radici m Dio. E per il loro valore e per le loro forme speciali, certe serie 

di trasformazioni si possono far derivare più o meno dalla rivelazione. Nulla 

più dell influsso di personalità creatrici e particolarmente dotate favorisce l'evo¬ 
luzione religiosa ». 

Il punto di vista di Sòderblom, anche se infetto di liberalismo, è certa¬ 
mente più vicino alla realtà di quello opposto. Anche se si ammettono gli in¬ 
terventi divini, bisogna tuttavia evitare d’introdurre schemi troppo semplici 
di evoluzione. Sòderblom nota giustamente regressi e degenerazioni evidenti, 
ma è anche vero che religioni superate possono sopravvivere molto a lungo é 
ne sorgono altre che non sono effetto di un regresso, che anzi segnano un pro¬ 
gresso rispetto a quelle che sostituiscono, ma che come religioni sono già supe¬ 
rate quando appaiono. Questo fatto è illustrato da un acuto articolo dell’abate 
Monchamin, che dà indicazioni molto suggestive sul « tempo sociologico delle 

grandi maree umane », che comprende anche « il tempo religioso » ed è « incom¬ 
mensurabile al tempo sidereo» ( 13 ). 

Per capire la religione come fenomeno umano, giova assai descrivere, per 
quanto possibile, la sua complessa evoluzione e il suo movente, ma giova anco¬ 
ra di più non solo vedere l’originalità di ogni forma, ma misurare e giudicare 
quanto sia profondo il salto che le separa e il senso della loro comparsa. In 
questo modo, si può rimanere immuni dalla pericolosa tendenza di spiegare 
«il superiore » con « l'inferiore », che in tutti i campi, e specialmente in quello 
del fatto religioso, ha prodotto tanti danni. Qui, non si tratta di analizzare, 
neppure di sfuggita, l’originalità delle grandi forme della vita religiosa, ma 

( I 3 ) ìsl&m et ehrislianisme, in Bulieiin des Missioni, i trimestre 1938. 
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Vsosna almeno indicare il salto più netto, perchè la considerazione di esso 
avrà capitale importanza nell’apprezzamento del fatto religioso. 

La distinzione bergscmalta. - Sòderblom, facendo una classe a parte 
rielle religioni che, con termine molto in auge tra gli autori protestanti, chiama- 
„ profetiche », aveva già toccato il punto essenziale; Bergson poi, distinguen¬ 
do tra religioni statiche e religioni dinamiche, sottolineò con più precisione 
l fortuna la fonte più importante delie diversità nella vita religiosa, indicando 
neUo stesso tempo una delle ambiguità essenziali del « fatto religioso ». Qui, 
non ci interessa sapere se vi siano religioni puramente statiche e religioni 
Duramente dinamiche, e da parte nostra pensiamo che, se si accetta il modo 
beresoniano di qualificare le religioni dinamiche, bisogna superarlo e dire che 
il cristianesimo è una religione dinamica pura. Più di tutto, importa resistenza 
di due « direzioni » assolutamente diverse e tra di loro irriducibili,; nella religio¬ 
ne, che non possono provenire dalla stessa fonte. 

La dottrina bergsoniana è oggi molto nota e possiamo dire che sta dive¬ 
nendo classica, e quindi, non occorre ripetere un’esposizione già fatta molte 
volte Notiamo soltanto che se Bergson ha veduto giustamente nel misticismo 
cristiano il principio della religione dinamica, è stato troppo frettoloso nel 
supporre che lo stesso cristianesimo come sistema religioso obiettivo abbia 
attinto da altre fonti, non cogliendo con sufficiente precisione il valore degli 
elementi religiosi e il loro legame, e specialmente non comprendendo esatta¬ 
mente il senso e l’importanza dei donami. Però, la differenziazione delle due 
forme di religione, opposte per la loro ispirazione interiore, resta valida e con¬ 
tribuisce a impostare chiaramente il problema della spiegazione del fatto reli¬ 
gioso e fa vedere meglio le condizioni perchè la soluzione sia adeguata al pro¬ 
blema da risolvere. ., 

Una spiegazione che tolga dalla religione ogni carattere misterioso ridu- 

cendola a fonti umane o che voglia screditarla dimostrandola malefica, dovreb¬ 
be essere applicabile anche alla religione dinamica e alle forme che la rappre¬ 
sentano in modo più notevole. Esaminando il fatto religioso, non abbiamo il 
diritto di bandire dal nostro orizzonte i mistici cristiani. È principio di buon 
metodo cercare la spiegazione di un fatto umano dove esso appare più chiaro 
e puro. Ora, il fatto si rivela con certezza e nella luce più intensa nella religione 
dinamica, che, presa come tipo, dimostra la vanità di molte teorie che, accettate, 
diminuiscono e falsano a priori la religione cristiana. Quindi, per impostare 
il problema del valore del fatto religioso, è indispensabile riconoscere una diver- 

sità qualitativa interna al fatto stesso. 


ca 

di 


§ 3 . - Il fatto religioso è specifico . Tentativi di riduzione, 

Trarre alcune conclusioni più precise da ciò che abbiamo esposto signifi- 
onstrare come il fatto religioso resiste a tutti gli sforzi tentati per spogliarlo 
ni mistero e togliergli il suo carattere specifico. Non potendo passare in 
;na tutti questi tentativi e neppure studiarne qualcuno in particolare, ri 
amo a sottolineare le principali insufficienze dei tentativi che sembrano 


3 - Enciclopedia apologetica ... 
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La spiegazione mediante le origini. . Non è difficile rendersi conto della 
confusione nascosta nelle spiegazioni di quelli che credono di rendere conto 
della religione e di ricondurla a un fatto naturalmente spiegabile mediante lo 
studio di ciò che chiamano la sua origine. Costoro sembrano convinti che, spie¬ 
gando la prima forma di religione — e si tratta solo della prima forma raggiun¬ 
gibile — sia spiegato anche l’insieme del fatto religioso. 

La loro pretesa poggia sul postulato che tutta la vita religiosa fosse già 
presente in questa prima forma e che le trasformazioni posteriori non siano 
altro che la ripercussione di fattori non religiosi, ma sociali, intellettuali, cul¬ 
turali, morali sulla religione, sempre immutata in se stessa. Questa fu innega¬ 
bilmente l’origine di molti mutamenti, ma a dimostrare che questa spiegazione 
non può essere valida ovunque basta l’originalità della religione dinamica. Chi, 
anche senza condividerla, ha capito la religione dei mistici cristiani, può con¬ 
cederle che vengano applicate ad essa le teorie proposte per le forme elementari 
della vita religiosa? Non si tratta soltanto della genesi delle credenze e dei riti 
considerati a sè, ma dello spirito religioso che li anima, del moto religioso che 
dà ad essi la ragion d’essere e il senso, li nutre e sorregge. Da questo punto di 
vista, trattandosi di religioni primitive, non è essenziale che il manismo, il ma- 
gismo, 1 animismo o il totemismo riescano a giustificare le loro pretese, e sol¬ 
tanto chi non ha spinto 1 occhio oltre l'angolo di cui si occupa può essere tenta¬ 
to di estenderne il risultato a tutto il fatto religioso. 

Non siamo nemmeno disposti a concedere che queste teorie possano riu¬ 
scire sul terreno al quale devono limitarsi, perchè in pratica trascurano la sor¬ 
gente vissuta della coscienza del sacro, o sembra riescano a scoprirlo soltanto a 
costo di sfigurarne la nozione, come fa ad esempio il Durkheim che riduce il 
fatto religioso all'impressione della società sull’individuo. Cosi pure è parados¬ 
sale voler spiegare una religione, per quanto umile, trascurando o mal com¬ 
prendendo proprio l’elemento che ne fa una religione. Indubbiamente la com¬ 
parsa del sacro sotto la forma più elementare, anche in una religione che lo 
piega a scopi volgari, non può essere spiegata con la storia o la psicologia o la 
sociologia. Intanto, conviene cominciare con lo studio delle forine superiori. 

Teoria di Augusto Comte. - Quello del Comte è un altro tentativo falli¬ 
to di ridurre il fatto religioso. II Comte pensa che la religione un tempo fu un 
fatto legittimo e necessario, ma ora deve lasciare il posto al progresso dello 
spirito umano, conforme all’esigenza della legge dei tre stati, dove l’avvento 
dell’età positiva elimina l’opera dell'età metafisica. Non ci dobbiamo lasciar illu¬ 
dere dal suo tentativo di ristabilire la religione dell’umanità, che riesce solo 
a segnare la scomparsa definitiva di quello che noi intendiamo per religione (e 
che Comte chiama teologia), perchè l’umanità dipenderà soltanto da se stessa 
Però, nella religione, Comte vede una pre-scienza. Base di tutto il resto è 
il suo aspetto di conoscenza, anzi di spiegazione; ma da quando è comparsa la 
vera scienza, la forma di pensiero propria dell'età teologica deve necessariamen¬ 
te scomparire, trascinando nella sua rovina anche la religione. Tralasciamo le 
difficoltà che si oppongono alla legge dei tre stati, e ci basta dire che ci trovia¬ 
mo innegabilmente davanti a una concezione arbitrariamente semplificata del 

fatto religioso e a una induzione possibile soltanto per fi drastico trattamento 
imposto all’oggetto che si deve spiegare. 

La teoria comtiana trae la sua apparente forza solo dal fatto che la reli- 
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• ne nel suo Stato primitivo, assorbe o almeno colora tutte le attività dello 
”to perchè i vari campi sono ancora indistinti e allora si cercava nella reli* 
S P ! ” ’J ~ 0 ^ oggi chiediamo alla filosofia e alla scienza. Perciò, oggi si citano 
? 10 = jjj cui la comparsa di una scienza indipendente ha eliminato affermazio- 

I '^considerate come religiose. Innanzitutto, la religione non importa soltanto 
f 1 cre( ienze (qui, miti); di essa sono elementi essenziali anche i riti, che non 

f. ndono solo e sempre da miti; anzi, questi possono dipendere da quelli; e 
P tratto le preoccupazioni cui rispondono le credenze non soltanto quelle 
^he vogliono e possono essere soddisfatte dalla scienza, che però non ha eredita- 
C completamente l’oggetto delle credenze religiose di un tempo, come si può 
vedere facilmente nelle odierne religioni superiori. Pertanto, è meglio dire che 

II nregresso della filosofia e della scienza ha liberato la religione purificandola 
da dementi estranei, come il progresso della scienza, lungi dal distruggere la 
filosofia, l’ha restituita a se stessa. Diciamo ancora che il domina cristiano, com’è 
compreso e vissuto dai mistici, lungi dall’essere un concorrente squalificato deh 
la spiegazione scientifica, risponde ad appelli ignorati dalla scienza, apre una 
finestra sui misteri di un ordine che non è quello scientifico. Resta solo la scap¬ 
patoia di dire che non possiamo andare oltre le conoscenze « positive », ed è un 
modo comodo per squalificare quello che non possiamo sopprimere, dopo aver 
preteso di sostituirlo. Invece, una filosofia dello spirito è in grado di dimostra¬ 
re che l’uomo è capace di dominare il mondo per farne la scienza, proprio per¬ 
ché è capace di entrare in rapporto religioso con Dio. 

Teoria marxista. - Il marxismo, che qui poco ci importa risponda o meno 
al pensiero di Marx, tenta di ridurre il fatto religioso per un’altra via^ facendo 
della religione una sovrastruttura, un riflesso necessario delle condizioni eco¬ 
nomiche e sociali, tendente a conservare le condizioni trovate alla sua nascita. 
Perciò, la religione va incontro a questo singolare infortunio di essere « irrea¬ 
le », priva di contenuto proprio, mentre è malefica. 

Lasciamo le facili e sterili polemiche e facciamo prima di tutto osservare 
che servirsi politicamente d’una religione in favore di una classe privilegiata 
crea malintesi molto gravi, ma non giustifica punto la teoria marxista. Qui, si 
tratta del senso originale del fatto religioso e del senso spirituale del movimen¬ 
to che ne è respressione. L’abuso della religione la perverte, ma non può ser¬ 
vire a farla conoscere. Quindi, non dobbiamo lasciar spostare il vero problema. 
Del resto, riconosciamo la parte di verità della tesi marxista e diciamo che 1 in¬ 
flusso delle condizioni economiche e sociali è sensibile anche nella costituzione 
del fatto religioso, e non solo negli abusi occasionali cui dà luogo, e si può 
constatare che l’influsso è relativamente considerevole nell’ambito delle religio¬ 
ni statiche, ma ci possiamo pronunciare solo in base a un serio studio. Ma con 
questo tutto resta spiegato? In realtà, altro è spiegare le trasformazioni delle 
forme religiose sotto influssi esteriori, e altra render conto dello stesso spirito 
religioso, come lo spiegare le trasformazioni di un organismo non significa 
rendersi conto della vita che lo anima. Persino in quelli che professano la 
stessa religione cristiana, anche quando non l’utilizzano coscientemente per 
mire egoistiche, è possibile segnalare l’influsso di alcune loro concezioni sociali 

su rappresentazioni religiose largamente diffuse. Specialmente le nozioni di Dio, 
>J * 5 » f ruVi Or mti^nno Trprcn l'nnmn più rPuna volta furono contaminate 


ó almeno colorate dalle dominanti idee sociali sul potere e sui diritti. 


se 
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risaliamo aue tonti autentiche del cristianesimo, le vediamo immuni da questa 
tara, che appare come una ricaduta di spiriti che non seppero custodire perfet¬ 
tamente la purezz.a dell ispirazione cristiana. Misconosce il senso profondo del¬ 
la religione dinamica chi la fa consistere unicamente in uno sforzo per trasfor¬ 
mare la società ed eliminare l’ingiustizia terrena; essa però comporta questo 
sforzo come una conseguenza necessaria. Chi non capisce questo, non ne vede 
le esigenze fino in fondo. Come potrebbe adora la religione essere il semplice 
riflesso di uno stato che essa tende ad abolire? L/insufficienza o l'indegnità di 
quelli che vi si richiamano, non deve far dimenticare la vera natura d'una reli¬ 
gione, che del resto non è rimasta astratta, ma s'incarnò in anime vive e fece 
sentire il suo influsso nella storia; anzi, i profeti ebraici e soprattutto Cristo ci 

diedero la testimonianza d'una religione che condanna i princìpi della società 
in cui apparve. 

Tedia di Freud. - Nella religione, la teoria di Freud vede non un rifles¬ 
so di uno stato economico e sociale, ma d’una tendenza psichica, facendo della 
religione, anche nella sua forma più elevata, una sublimazione della libido. 
Tralasciamo le divagazioni di Freud sulle religioni primitive e sulla luce che 
fa derivare da esse per spiegare i dommi e le religioni superiori, perchè tale 
spiegazione è puerile e scientificamente trascurabile quando tenta di rendere 
conto della religione oggettiva; invece, è speciosa solo nel campo del sentimento 
religioso. Freud mira al cuore della religione: che senso spirituale possono avere 
i riti e i dommi se sono soltanto il sostegno della libido sublimata? Qui, siamo 
condotti a fare un confronto tra la descrizione della libido e delle sue possibi¬ 
lità di sublimazione e le grandi esperienze cristiane, specialmente dei mistici, 
nei quali la Chiesa riconosce se stessa. 

Il tentativo di ridurre il misticismo all'erotismo non è nuovo, e la sua 
forma più grossolana ha poca probabilità di venir presa sul serio. L’originalità 
di Freud sta nell'aver introdotto l’idea della sublimazione, non però priva di 
equivoci, permettendo di affermare che c'è soltanto la libido, ma cosi masche¬ 
rata, che resta impercettibile anche a chi vi è soggetto e tanto raffinata da ele¬ 
varlo in un campo superiore. Quest’abilità è soltanto polvere negli occhi e in 
molte « espressioni mistiche » di qualità inferiore, una diagnosi acuta scoprirà 
almeno come componente una sensualità che ignora se stessa. Ma se da una 
parte si tien conto dell'abitudine all'autocritica dei grandi uomini spirituali e 
dall'altra parte dei frutti delle loro esperienze, e se non si accetta aprioristica¬ 
mente che è impossibile sfuggire alla libido, si deve riconoscere che l'unico 
mezzo per giustificare la loro testimonianza è di ammettere la rivelazione di un 
amore-qualitativamente diverso e trascendente nella sua origine. Ancor più 
decisivo è quest'ateo fatto: se è vero che, come così spesso ha ripetuto san Gio¬ 
vanni della Croce interpretando la propria esperienza, la vita spirituale richiede 
che si rinunci non solo alle soddisfazioni dell’appetito sensibile, ma anche alla 
compiacenza in tutte le consolazioni per quanto sublimi, e se la vita spirituale 
si conserva solo grazie a questo sforzo costante di superamento di se stessi, 
come può nascere a un livello che deve trascendere con il suo stesso moto? 
Freud propone una spiegazione psicologica del sentimento religioso; i mistici 
vi oppongono la interpretazione della loro esperienza. Io non credo che un 
uomo veramente sensibile alla realtà spirituale, anche se privo del lume della 
fede, possa esitare a lungo in quest’alternativa. 
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In quale direzione va cercata la spiegazione del fatto religioso. - Que- 
indicazioni sommarie su alcuni punti più importanti fanno soltanto vedere 
? direzione da seguire. Ogni volta che sarà proposta una spiegazione che riduce 
n fatto religioso, crediamo che basterà impegnarsi seriamente in tale direzione 
'cogliereYinsufficienza di simile spiegazione. È possibile credere di aver tro- 
P t0 ] a ragione del fenomeno religioso restando entro i limiti dell’uomo soltan¬ 
to Quando lo si osserva di lontano o vien travisato in nome di un a priori ingiu- 
tificato che impedisce di vederlo com’è anche quando lo si scruti da vicino. 
Onesto è già vero ovunque si trovi una scintilla di vera religione, ma è certa- 
rnente più facile constatarlo nella forma religiosa più alta e in coloro nei quali 
la religione si è espressa con più purezza. Sopra abbiamo parlato del peso che 
1 fatto religioso riceve dal suo carattere di universalità; ora dobbiamo fare 
im’affermazione che non è contraria, ma complementare. Se della religione 
restasse l'unica testimonianza dell'esperienza mistica, per esempio di un san 
Giovanni della Croce, rimarrebbe integro il problema religioso, perchè un solo 
fatto indiscutibile è sufficiente a porre una questione alto spìrito nel cui ordine 
non è necessariamente meno rivelatore ciò che è quantitativamente più raro. 

Il buon metodo vuole che si confrontino le spiegazioni riduttrici con le 
forme superiori della religione, per farne risaltare maggiormente l'insufficienza, 
e forse solo così sarà possibile vedere il toro fallimento di fronte alle forme 
inferiori. È certo che occorre prima contemplare la religione, nei suoi elementi 
più elevati, per comprendere quanto di rispettabile e di valido nascondono le 
sue forme inesperte e perfino certe sue aberrazioni. La perfezione cristiana, 
impossibile senza l’intervento divino, dimostra pienamente che l’uomo non 
s'ingannava quando nel mondo riconosceva oscuramente 1’esistenza di qualcosa 
d’irriducibile al profano, fino a definirsi per il contrasto che ha con esso e 
quando cercava quasi istintivamente il proprio equilibrio non in sè soltanto, 
ma appellandosi, sia pure con rappresentazioni molto grossolane, a una o più 

forze più o meno superiori. 

Questo slancio autentico verso la religione è troppo spesso come improv¬ 
visamente travolto dalla corrente della corruzione e dell’egoismo umano, fino a 
produrre le mostruosità che danno triste spettacolo nella storia delle religioni. 
Però, nessuna religione, per quanto deformata, può esistere senza questo slan¬ 
cio. Così possono esistere i pazzi e gl’idioti, questi poveri esseri apparentemente 
al di sotto della stessa animalità, solo perchè vi è una spiritualità che tenta 
invano di venire alla luce attraverso la materia. Questo slancio riuscirà piena¬ 
mente solo quando Dio stesso, dopo averto suscitato ed essersi incarnato, sarà 
disceso per venirgli incontro e dargli il solo corpo che gli permette di reggersi 
senza rovinare. Cosi con poche parole resta dimostrato che dal punto di vista 
cristiano è possibile spiegare lo sviluppo della religione e anche le sue aber¬ 
razioni. 

Il compito dell’apologista. - Dobbiamo tuttavia ammettere che l’insuf- 
firienza delle spiegazioni riduttrici non costringerà mai a riconoscere che la reli¬ 
gione ha un’origine trascendente e che la sua forma più alta ha un valore 
assoluto. Infatti, questo riconoscimento è inseparabile dalla fede la quale sola 
ri dispone a ricevere la manifestazione dei piani provvidenziali di Dio sul¬ 
l’umanità. Però, queste confutazioni sono utili almeno in quanto conservano 
anprta In m,estuine anche ner chi non crede ancora, e distruggono la pexsuasio- 
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ne di chi si considera in diritto di a classificare » il fatto religioso tra le cose 
spiegate prive di ogni carattere misterioso e ci vede un perenne invito a cercar¬ 
ne la fonte al di sopra dell'uomo. È bene far vedere l'in sufficienza dei sistemi 
esplicativi più in voga, per avere la possibilità di giovare a un maggior numero. 

Sia qui che in molti altri casi, una parte importante dell'apologetica è 
negativa e impedisce di essere soddisfatti a troppo buon mercato. Perciò, l'apo¬ 
logista deve sempre vigilare e sempre rinnovarsi per non continuare a confu¬ 
tare sistemi che non han mordente su nessuno, trascurando quelli che arrestano 
Fuomo sulla via della verità. 

Lo spirito umano avrà sempre abbondanti risorse per evitare l'obbligo 
di una religione mutando punti di vista, e ogni volta che si approfondirà, cer¬ 
cherà di dare nuove spiegazioni della religione per ridurla al livello di un fatto 

naturale. Tocca all’apologista tenersi pronto per far vedere l'inanità di tali 
sforzi. 

Questo lavoro di Sisifo è fastidioso, ma indispensabile. Però ne occorre 

ancora un altro, senza del quale la confutazione diverrebbe quasi inutile. Ne 

parliamo più brevemente non perchè sia meno difficile compierlo, ma perchè 

il suo programma può essere tracciato più rapidamente. La presentazione del 

fatto religioso può risvegliare il senso religioso addormentato o, meglio ancora, 

rivelare il valore religioso; tale valore può essere percepito da chiunque, perchè 

ogni anima è fatta a immagine di Dio, ma per sentirlo occorre talvolta un urto 

dall'esterno. Abbiamo qui uno dei tanti casi di causalità reciproca, che spesso 

troviamo nella vita dello spirito e che un taglio astratto fa sembrare circoli 

viziosi. Precisamente il risveglio ai valori religiosi fa comprendere la qualità 

propria del fatto religioso; a sua volta, la conoscenza del fatto religioso risveglia 
ai valori religiosi. 

Finché non si è capita rirriducibile originalità del fatto religioso, le ricer¬ 
che saranno sempre fuori strada, ed ha più probabilità di arrivare chi non si 
riposa in una soluzione illusoria. Dal riconoscimento dell'originalità a quello 
della trascendenza assoluta con tutte le sue conseguenze, tra le quali vi è la sua 
necessaria incorporazione in un fatto determinato, cioè quello cristiano, la di¬ 
stanza è infinita. L'uomo con le sole forze della sua intelligenza non è mai capa¬ 
ce di varcare questa distanza e, come abbiamo già detto, solo la fede può com¬ 
piere questo passaggio. Intanto però, è preso il buon orientamento. Chi ha 
approfondito il senso del valore religioso, ne percepisce l'irriducibilità a ogni 
altro valore, ha l'occhio rivolto nella direzione da cui può venire la luce supe¬ 
riore che illuminerà. Per facilitare questa presa di coscienza della vera natura 
del fatto religioso, che non si può forzare, occorre far rivivere agli occhi di 
tutti le autentiche esperienze religiose. Nel cattolicesimo, troviamo esperienze 
ammirabili, più sublimi di tutte le altre; tuttavia, la nostra fede non ci ob¬ 
bliga ad ammettere che non ve ne siano altre fuori di qui. Il còmpito 
piu urgente e fecondo è quello di trattare la storia delle religioni e il fatto 
religioso religiosamente, senza tuttavia misconoscere nessuna sua relazione col 
profano; e se i cristiani sapessero dedicarvisi, diventerebbe sempre più difficile, 
contentarsi delle miopi teorie che hanno ancora troppi adepti, e sarebbe sem 
pre maggiore il numero di quelli che vedrebbero il lato positivo della realtà 
del fatto religioso. Però, tale lavoro non autorizza a disprezzare l'erudizione più 
esatta e la critica più rigorosa; anzi, avverrà proprio il contrario, e le pie e 
insipide affermazioni generali, le deboli sintesi appariranno sempre prive di 
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fonditi religiosa. Però, l'erudizione e la critica da sole non bastano, e ai 
cristiano desideroso di approfondire la nostra conoscenza dell'uomo e di servire 
la causa della verità, si apre qui un immenso campo di lavoro. 


CAPITOLO II - IL BISOGNO RELIGIOSO 

Esistenza e natura del bisogno religioso. - Le opinioni sull’estensione 
e sul valore o significato del fatto religioso sono divergenti, ma accade molto 
raramente che si pensi di negarne l'esistenza. Esiste un fatto religioso di cui 
abbiamo cercato di far vedere l'importanza apologetica. Certamente pochissimi 
potranno negare che la religione in chi la vive profondamente non risponda a 
un bisogno personale e profondo, e noi tutti conosciamo con sufficiente preci¬ 
sione molti uomini religiosi per poter constatare l'evidenza di questo fatto. 
Questo bisogno non sarà però fittizio? Non potrebbe ad esempio essere un pro¬ 
dotto della stessa religione che tende a soddisfarlo? Se così fosse, ci troveremmo 
come di fronte agli stupefacenti, che rendono schiavi quelli che vi si sono abi¬ 
tuati, anche se al principio non ne sentivano una grande attrattiva. Il bisogno 
religioso non sarà per lo meno una particolare disposizione individuale legata 
a una certa forma di temperamento psicologico e forse fisiologico? In altri ter¬ 
mini, il bisogno religioso, è veramente, se non di fatto, almeno dì diritto, uni¬ 
versale, oppure è soltanto un aspetto delle possibili « varietà » dell'umanità? 
Poniamo la questione nella forma più radicale: il bisogno religioso, di cui 
constatiamo l'esistenza, non è una finzione artificiale? Non potrebbe essere una 
specie di malattia spirituale, o tutt’al più, un fenomeno di compensazione, uti¬ 
le solo provvisoriamente e destinato a scomparire, perchè legato a condizioni 
intellettuali, sociali, politiche, anch’esse destinate a scomparire nel variare dello 
sviluppo umano? Sotto un altro aspetto, qui ritroviamo gli stessi problemi che 
abbiamo incontrato a proposito del fatto religioso, il che non deve stupirci. 
Infatti, se non si professa un estrinsecismo insostenibile qui più che altrove, 
bisogna necessariamente ammettere che il fatto religioso è condizione del biso¬ 
gno religioso e viceversa; e che tutto ciò che dimostra l'irridudbljità di quello 
dimostra anche la specificità e la permanenza di questo; il che ci dispensa dal 
ritornare su ciò che praticamente abbiamo già detto, e sappiamo che cosa ci 
può suggerire la constatazione dei fatti, che cosa sarebbe imprudente attendere 

da essi e come orientarci per poter andare oltre i fatti. 

Quindi, fermandoci a un altro punto di vista, diremo che ogni apologista, 
il quale sa bene che nella conversione non interviene soltanto l'intelligenza, 
tende naturalmente a far leva sul bisogno religioso. Di fronte a quelli che si mo¬ 
strano insensibili alle condizioni oggettive, si è naturalmente tentati di fare ap¬ 
pello a una realtà che non possono rifiutare, perchè è in loro stessi, facendo ve¬ 
dere loro come la religione, che presentiamo loro dall'esterno, risponde a un'a¬ 
spirazione interiore di cui forse non hanno ancora coscienza, ma che diverrà loro 
percettibile se vorranno prestarvi attenzione. Anche quando non incontriamo 
resistenza, non è questo un metodo molto naturale per preparare all'esame delle 
prove? Non è naturale che si cerchi di far desiderare e amare la verità di dò 

che le prove devono stabilire? 
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Questo ricorso al bisogno religioso non è illegittimo per se stesso; anzi, 
è un processo veramente normale, al quale non è possibile rinunciale senza 
danno. La religione potrebbe essere stabile in un’anima che non l’accetta come 
rispondente a un appello interiore? Siamo però su un terreno difficile e pieno 
d insidie; perciò, in materia tanto delicata, occorre un discernimento esatto e 
spesso difficile onde non impegnarsi per una via falsa che impedisca di cammi¬ 
nare verso la meta. L’esistenza e la natura del bisogno religioso fanno spesso 
sorgere problemi reali che esigono una soluzione precisa; altrimenti, sarà peri¬ 
coloso farvi appello. Forse sembrerà esagerata pretesa parlare della necessità 
di una teologia del bisogno religioso, e ci limitiamo a dire che l’apologista che 
vuole far leva su di esso, non deve contentarsi della psicologia empirica che 
tocca soltanto manifestazioni parziali, confuse e spesso discutibili, ma deve 

approfondirne la natura e l’oggetto. Quindi, crediamo utile cominciare con alcu¬ 
ni elementari rilievi dottrinali. 

Appello d’un dono e d’un perdono. - Se la forma più autentica della 
religione è aspirazione all’unione con Dio, che anche quando è più profonda¬ 
mente intima rispetta la distinzione delle persone, il cattolico non può dubi¬ 
tare dell’universalità e della necessità del bisogno religioso, e in questo senso, 
ma solo in questo senso, del suo carattere « naturale » nell’umanità. Siccome 
ogni uomo è creato a immagine di Dio, e quindi è incapace di trovare la pro¬ 
pria soddisfazione fuori di lui, in quanto è chiamato a partecipare alla sua 
vita, il bisogno religioso non è uno stadio provvisorio nell’evoluzione umana, 
non è una malattia, un’illusione, una semplice disposizione individuale. Ogni 
uomo, messo di fronte a se stesso, quando, se è possibile, sono caduti i veli 
che gli nascondono il suo vero essere, si rende conto di essere tormentato da un 
bisogno che soltanto l’unione con Dio può appagare. Non vi è realtà distinta 

e separata da Lui, che possa essere degno oggetto delle sue ricerche, perchè Dio 
è il suo Unico Necessario. 

Del resto, parlare cosi categoricamente dell’unione con Dio e del possesso 
di Dio, vuol dire mettersi da un punto di vista che, pur senza falsare il suo 
oggetto, lo schematizza e lo lascia nell’ombra, rischiando di misconoscere qual¬ 
che aspetto tra i più profondi della realtà che si deve descrivere. Ogni uomo, 
per il suo stesso destino, aspira a legarsi a Dio nell’adorazione e in uno scambio 
di amore, ricevendo da Dio ciò che gli dà, attingendo in Lui tanto la sua atti¬ 
vità come il suo stesso essere; egli vuole poggiare interamente su Dio, non per 
riceverne quella specie di aiuto che sminuirebbe la sua azione personale, ma 
per attingere in Lui l’energia che Io anima, lo eleva e lo amplifica; vuole essergli 
eternamente debitore di tutto e riconoscere gioiosamente questa dipendenza. 

L’aspirazione che prima sembrava desiderio di conquista, in definitiva è 

appello di un dono e non può venire definita semplicemente dal suo oggetto, 

quasi che il mezzo per ottenerlo fosse indifferente. L'uomo desidera l’intimità 

d un Essere personale che gli si dona con amore, il libero dono che quest’Essere 

fa di se stesso. L’unione è possibile soltanto nella mediazione della grazia, 

che però non è una necessità cui si rassegna in mancanza d’un altro mezzo, 

e proprio questo carattere di libertà e di gratuità del dono lo rende pregevole 
ai suoi occhi. b 

Non sì deve dimenticare che, nel bisogno religioso, è presente un desi¬ 
derio di perdono. Infatti, non una creatura innocente, ma un peccatore implo- 
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està divina unione. Precisando la natura del bisogno religioso, vi si può 
^ are tu tta intera una parte della verità cristiana come nascosta e trascritta 
un atteggiamento vivente, correlativo al destino dell’uomo e agli ostacoli 
separano da questo destino e ai mezzi indispensabili per superarli. L’atteg- 
C mento vivente traduce la conoscenza che l’uomo ha del suo essere reale e 
fSla sua situazione concreta; ma la natura e la forma di quest’unione con Dio 
_TWmento decisivo e tutto il resto deriva dalla condizione di fatto in 


sono l’elemento decisivo e tutto il resto deriva a alia condizione ai latto ut 
-sui egli si trova. 

A un uomo supposto cosciente del suo vero essere, il fatto di pervenire a 
uest’unione si presenterebbe come il compimento della sua più profonda 
ispirazione e l’attuazione imprevedibile di ogni suo desiderio. Quest'uomo non 
vedrebbe punto come una soggezione il fatto di non poterne fare a meno, 
perchè v i troverebbe la sua piena espansione. Non raggiungere l’unione gli 
librerebbe causa di disperazione assoluta, perchè sarebbe uno scacco senza 
rimedio. L’idea cristiana considera il bisogno religioso cosi determinato come 
l'elemento che definisce l’essere più profondo dell’uomo. Il bisogno religioso è 
quindi necessario e universale e, lungi dall’essere esteriore alla sua natura, ne 
sgorga dal più intimo e si può dire che è quanto di più immanente sia nel¬ 
l’uomo. 

Fonte: trascendente. - E quindi anche l’origine del bisogno religioso 
deve derivare da una trascendenza assoluta. Perciò, non è « naturale » nel senso 
che abbia la sua prima sorgente nell’uomo, sia pure a titolo d’aspirazione impo¬ 
tente ( 1 ), ma viene da Dio, come pure va a Dio. Non basta riportarlo a Dio 
come si riferisce a Lui tutto ciò che è nell'uomo, per la sua natura di essere 
creato. Soltanto il divino è capace di compiacersi in Dio, e quindi anzitutto di 
desiderarlo, almeno quando si tratta di possederlo non come una preda con¬ 
quistata che diventa nostro possesso e nostro godimento, ma come un Essere 
personale dal quale attendiamo l’intimità. Il bisogno di Dio deriva da un 
appello, anzi da un appello creatore che non cambia la destinazione di una 
natura già orientata verso un altro fine, ma vi fa sorgere la capacità d’intendere 
e di rispondere. Il bisogno di Dio è cosi presente in noi, che un uomo privo di 
esso è impensabile; però non viene dall’uomo. perchè inattuabile senza l’aiu¬ 
to di Dio. 

L'uomo che conosce il vero bisogno religioso, invece di bastare a se stesso 
e farsi il centro di tutto, vuole realmente completare se stesso riportandosi 
tutto intero a Dio. Per lasciarsi prendere da questo slancio che Dio suscita in 
Lui e per assicurarne il trionfo, l’uomo deve superare non solo la tentazione 
di porre la carne al di sopra dello spirito, ma anche la tentazione dell’autono¬ 
mia assoluta, che è molto più sottile e che dà molto più alla testa, e perciò 
sicuramente inevitabile a una natura spirituale creata. L'uomo nelle proprie 
forze non può trovare il mezzo per elevarsi al di sopra di se stesso, e dal suo 
fondo non può nemmeno farne sorgere il desiderio. Occorre quindi che scenda 
dall’alto una costante attrattiva. La metafora dell’attrazione ha bisogno di esse¬ 
re usata con correttivi, altrimenti sembrerebbe che l’attrattiva religiosa sia una 
fnr 7a rhr adisce siill'iinmo dall’esterno, mentre, come abbiamo già notato, il 


(i) I sènsi tanto diversi dati a questo termine di « naturale ••> spiegano 
attribuirgli o rifiutargli questa qualifica. 


si possa. 
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bisogno religioso è la cosa più interiore, e di esso si può dire: interior intimo 
meo; ma si può anche dire: superior summo meo. L’aspirazione a superare se 
stesso per trovare Dio e darsi a Lui è nell'uomo, ma non dall’uomo, e fa parte 
del suo dinamismo spirituale, e anzi, è lo stesso dinamismo, benché egli non 
possa trovare l’equilibrio se non in un piano superiore. 

La tentazione dell’autonomia. - Questo non impedisce che chi ha prch 
vaio il gusto deH’autonomia, cioè della piena sufficienza di sé a se stesso, 
possa rinunciarvi senza sentire questa rinuncia come una vera morte. Però, 
l’uomo senza questa morte non può vivere, perchè, se soccombe alla tentazione 
e pretende di bastare a se stesso, è votato alla decomposizione e alla disintegra¬ 
zione. Solo per questa morte l’uomo vivrà, perchè solo cosi si stabilisce nella 
verità del suo essere, trovando il suo vero rapporto a Dio. Questa è la condizio¬ 
ne umana, perchè, se non conoscesse la tentazione di autonomia, non sarebbe 
uomo, poiché l’individuo è insensibile ad essa solo quando vive ancora in uno 
stato infra-umano e non ha ancora preso coscienza di tutta la sua grandezza. Se 
però vi soccombe, viene meno al suo destino di uomo; se rifiuta di passare 
attraverso la morte, non salva nulla di se stesso. 

Ecco davanti a quale paradosso ci pone il bisogno religioso, che è la più 
profonda aspirazione alla vita. Non è aspirazione al nulla, ina a una vita che 
si trova unicamente oltre la morte. In questo modo, la soddisfazione del biso¬ 
gno religioso e, possiamo dire, il compimento dell’uomo, non è al termine di 
uno sviluppo rettilineo e d’un progresso continuo, ma suppone la frattura più 
radicale. Bisogna rinunciare alla propria autonomia, perchè nella nostra con¬ 
dizione provvisoria e contrastante non si è pienamente uomini senza subirne 
l’attrattiva. Solo dopo avervi rinunciato per darsi a Dio, si capisce di essere 
diventati veri uomini, e allora non si è più asserviti, ma liberi; non si è defi¬ 
nitivamente divisi e come dislocati tra due tendenze contradditorie, ma si è 
sulla via dell’unificazione totale. Non l’idea di sviluppo, ma quella di resur¬ 
rezione può aiutare a pensare il destino religioso dell’uomo, il quale, finché non 
sarà giunto alla meta della perfetta unificazione, avrà un bisogno religioso 
necessariamente combattuto e sentirà sempre un antagonista erigersi contro di 
sè; solo quando possederà la pienezza della vita religiosa, lo potrà vincere. 
Amare se stesso fino al disprezzo di Dio, fino a fare di se stesso, del proprio 
corpo, della propria intelligenza, della propria volontà, della propria forza il 

suo proprio dio; ecco dò che attirerà l'uomo finché il vero Dio non avrà preso 
pieno possesso di lui. 

L’obiezione antireligiosa: Nietzsche. - Questo bisogno religioso può 
essere non solo combattuto, ma anche misconosciuto fino alla fine, e l’uomo può 
non soltanto ignorarlo, ma anche cambiarne ii valore positivo in valore nega¬ 
tivo. In una dottrina che considera il desiderio di autonomia come l’espressione 
della vera tendenza dell’essere, che pone tutto il valore della vita nell’indipen¬ 
denza assoluta dell'uomo finalmente conquistata, nella totale gratuità dell’esi¬ 
stenza, in una dottrina che vede una condizione di grandezza nella stessa assenza 
di ogni essere superiore al quale riferirsi, o addiritura come l’avversario per ec¬ 
cellenza, in una lotta per la distruzione di ogni sostegno esteriore, il bisogno reli¬ 
gioso può venir considerato solo come una perversione, come la malattia per 
eccellenza deH’umanità, malattia che corrode le vere forze dell’uomo. Dio non 
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chimera 
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fi isce, la tentazione che non si deve cessare di combattere. L uomo è legato a 
m sta chimera innalzata dal suo amore per un riposo degradante; se cercherà 
guarnente dì trionfare su di essa, la farà servire alla sua grandezza. 

£ questo l’atteggiamento fondamentale e la fonte degli attacchi antire- 
r * os i di Nietzsche, del quale qui ci interessa solo il pensiero. Nietzsche non 
|^ seffn a che la religione e il bisogno religioso sono un'illusione, sia pure 
insistendo sui suoi danni; sono anzi una terribile realtà, l'espressione vi¬ 
vente della vigliaccheria umana, della rinuncia al vero essere, dell'abbandono 
a ciò che degrada e diminuisce. Nietzsche non crede che si debba attendere la 
scomparsa della religione e del bisogno religioso da un progresso generalizza- 
t0 dei lumi o da una trasformazione delle condizioni economiche, ma da una 
marcia spirituale con cui l'uomo muterà radicalmente la scala dei suoi valori 
e si ergerà contro questo vampiro. Per Nietzsche, ha senso non già l’abbando¬ 
no di una religione, il rifiuto di riconoscere un valore al bisogno religioso, ma 
il motivo che detta quest’atteggiamento; se tale motivo è per cercare altrove 
la soddisfazione di un bisogno di felicità, non ci sarà nulla di guadagnato; e 
se si rigetta la disciplina religiosa o quella del dovere per lo sforzo che richie¬ 
dono, si fa soltanto un passo di più nella degradazione. Bisogna fare rivolta 
contro ogni religione, affinchè l’uomo, privato di qualsiasi appoggio, non aven¬ 
do fuori di se stesso che avversari, sia veramente quel che dev’essere. Nietzsche 
descrisse così con accenti di fuoco una delle manifestazioni più potenti e più 
alte deiropposizione che il bisogno religioso incontra necessariamente nell’uo¬ 
mo; ed è sempre possibile preferire quest’antagonismo, perchè l’uomo è sem¬ 
pre nella possibilità di venir sedotto daH'orgoglio. 

Bisogno religioso e sentimento religioso. - Il bisogno religioso si mani¬ 
festa normalmente nella psicologia, ma non è soltanto una realtà psicologica, 
perchè appartiene a un ordine molto profondo e, come abbiamo veduto, è 
respressione del nostro essere stesso. L’uomo si compie totalmente quando si 
stabilisce nella verità o, per dirla in altre parole, stabilisce in modo perfetto le 
sue relazioni con Dio, perchè proprio a questo aspira nel più intimo d.i se 
stesso. Perciò, tutta la sua gioia sarà una conseguenza e come una derivazione 
della gioia trovata in Dio. Del resto, non dimentichiamo che il bisogno d’unio¬ 
ne con Dio include necessariamente il bisogno d'unione con gli altri, perchè 
Dio non si lascia separare da quelli che ha creato e ama; quindi, non si giun¬ 
ge a Lui quando si vogliono lasciar da parte gli a altri »; e a provarlo, ba¬ 
sterebbe l'Incarnazione con la Chiesa, suo compimento. Gli « altri » non sono 
accanto a Dio, ma in Lui. Dalla gioia della comunione con Dio non è separa¬ 
bile la gioia della comunione con gli altri, e l’uomo religioso aspira anche a 
a seconda gioia, perchè quello religioso è bisogno di comunità. 

Chi comprende l’altezza del bisogno religioso, non lo confonde con i sen¬ 
timenti nei quali esso può e deve inserirsi e, diremmo, concretizzarsi, ma che 
possono anche sussistere indipendenti dal bisogno religioso, e, peggio ancora, 
scimmiottarlo. Perciò, non bisogna identificare il bisogno religioso con il senti¬ 
mento d’infinito o di dipendenza, come fa Schleiermacher; tanto meno lo fon¬ 
deremo sopra un sentimento di autoinsuffidenza, come s’è fatto troppo spesso, 
sopra un bisogno di sostegno, un bisogno di ordine ancora piu basso e che po- 
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trebbe essere soltanto la manifestazione di una psicastenia più o meno larvata. 
Gli attacchi di Nietzsche, cui abbiamo alluso poco fa* sono^ inefficaci contro 
la religione autentica, ma vibrano un colpo rude contro più di un’apologetica 
che crede di potersi basare sul bisogno religioso, contro certi metodi che pre¬ 
tendono di servirsene per ricondurre alla fede. 

E non è meno importante non errare circa il carattere della relazione che 
unisce il vero bisogno religioso alla sua espressione psicologica. Non ci è mai 
possibile penetrare perfettamente il nostro essere, perchè tra quello che siamo 
realmente e quel tanto di noi di cui siamo più o meno coscienti, che cioè en¬ 
tra nel campo della nostra vita psicologica, c’è un diaframma, una resistenza 
più o meno grande, un mezzo conduttore che varia secondo gli individui. 

Di fronte a un individuo che sul piano empirico e psicologico sembra 
completamente o quasi insensibile al bisogno religioso, non dobbiamo con¬ 
cludere immediatamente che lo abbia colpevolmente ucciso o lasciato atrofiz¬ 
zare. Questa specie d'insensibilità o di sensibilità affievolita può essere l’effetto 
non di una deficienza colpevole, ma della « natura », di qualcosa di subito. 

D’altra parte, ci sono temperamenti reputati religiosi perchè il bisogno 
religioso, o almeno qualche sua componente, vi trova facili risonanze; ma er¬ 
rerebbe chi ne concludesse senz’altro che sono intimamente uniti a Dio, più 
abbandonati all’aspirazione verso Dio. Grazie a disposizioni anch’esse naturali, 
basta die non se ne siano completamente allontanati per sentire risuonare nella 
loro psicologia, nella loro coscienza, l’appello all'adorazione, airintimità, al¬ 
l'abbandono in Dio. Qui c’è ancora una parte di un elemento che può avere 
una grande importanza sociale, ma non qualifica affatto il valore del loro es¬ 
sere profondo. 

Non neghiamo affatto che il bisogno può spesso avere deboli ripercus¬ 
sioni nella coscienza per motivi di cui è responsabile la libertà personale; e 
che anzi noi tutti siamo parzialmente colpevoli della nostra relativa insensibi¬ 
lità in questo campo. Non siamo mai privi di colpa quando restiamo e spe¬ 
cialmente quando ricadiamo nel sonno dell'abitudine e in qùesta specie d’in¬ 
coscienza davanti al divino. Però, dobbiamo evitare a tutti i costi di conside¬ 
rare necessariamente equivalenti l’intensità delle manifestazioni psicologiche 
del sentimento religioso (qui non parlo delle manifestazioni esteriori, ma di 
quelle più intime, accessibili solo a chi le prova) e la qualità del dono del no¬ 
stro essere a Dio. Qui, gioverebbe meditare alcune folgoranti sentenze di Carlo 
Barth nel commento della Lettera ai Romani, che squarciano come lampi i 
suoi pesanti ragionamenti sulla rivelazione di Dio ad Abramo. 

t 


Necessita dei donimi e dei riti. - Facciamo ancora un rilievo capitale. 
Questo bisogno, presente in ogni uomo, tende necessariamente a esprimersi 
in una dottrina che lo spieghi e gli dia un fondamento. Credere che possa ri¬ 
manere nello stato di aspirazione confusa e oscura significa misconoscere il 
còmpito deH’intelligenza, l’esigenza della luce (che non è necessariamente vo¬ 
lontà di razionalizzazione) nella vita deH'umanità. Non è affatto per un- moto 
spontaneo rispondente allo slancio dello stesso bisogno religioso, ma per una 
volontà riflessa o proposito deliberato che si cerca di eliminare ogni afferma¬ 
zione dommatica come necessariamente deformante. Del resto, questo tentativo 
alle volte è una reazione contro la concettualizzazione sclerotica. H bisogno 
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religi 080 » che non è nemico del domina, ha bisogno di alimentarsi nel mistero, 
e vuole anche incorporarsi nei riti. Chi cerca di liberarlo da ogni pratica defi¬ 
nita, che ha runica sua ragion d’essere nella pura espressione del religioso, di- 
mentica il còmpito dell’azione « canonica » : il religioso è una realtà originaria, 
quindi ha bisogno di un’azione propria, cioè di un rito che ha Tunica sua ra- 
ffion d’essere nel bisogno di esprimerlo e di nutrirlo. Neppur qui si tratta di 
qn processo spontaneo, ma di una ragione voluta che bandisce il rito con una 
reazione illusoria in sè, ma spesso spiegabile con una legittima avversione con¬ 
tro Tati tematismo. I dommi e i riti (i miti e i riti) costituiscono il fatto re¬ 
ligioso e impediscono al bisogno religioso di dissolversi per mancanza di un 
corpo. D’altra parte, i dommi e i riti senza il bisogno religioso perderebbero 

jl loro senso. 

Tuttavia il bisogno religioso è incapace di darsi il corpo cui aspira e può 
riceverlo solo da Dio; lasciato a se stesso, cade nel caricaturale (potremmo ci¬ 
tare moltissimi esempi) o giunge ad abbozzi con tratti ammirabili, ma sempre 
incompleti e parzialmente sfigurati. La presenza di questi tratti sui quali geni 
religiosi, estranei alla vera religione, talvolta insistono con vigore e fortuna, 
viene spesso spiegata con un frutto cosciente o inconscio di questa rivelazione 
di cui tuttavia si rigetta Forigine divina. 


Rapporti con la dottrina. - Il bisogno religioso, come abbiamo visto, 
non può giungere da solo ad appagarsi. Ora, vediamo come in queste condi¬ 
zioni non può giungere alla chiara cognizione di se stesso. Infatti qui, meno 
che altrove, possiamo pensare un’esperienza che si possa cogliere fuori di qual¬ 
siasi formulazione. L’uomo esprime sempre il proprio sentimento religioso, ri¬ 
belle a ogni formulazione, in un'affermazione senza la quale non può nascere 
nemmeno Tillusione di essere ribelle a ogni damma. Perciò, la coscienza del bi¬ 
sogno religioso è condizionata dalla dottrina religiosa che si professa, ma non 
è inevitabile che vi sia definitivamente bloccata. Quando la dottrina è falsa 
o almeno insufficiente, tra il bisogno religioso reale e ciò che lo esprime c’è 
uno squilibrio che può essere fonte di un’insoddisfazione, d’un’inquietudine 
capace di spingere chi la prova a chiedersi se la sua insoddisfazione non tra¬ 
duca qualcosa d'anormale, di sregolato, di ammalato; se non sia la protesta 
dell’orgoglio umano insoddisfatto del suo posto davanti a Dio, oppure se la 
dottrina sia troppo ristretta e non permetta al vero essere di respirare a pro¬ 
prio agio; se si debba reprimere quest'aspirazione quasi provenisse da un fon¬ 
do umano che non comprende le cose di Dio e traducesse l'appetito parzial¬ 
mente insoddisfatto del vero gusto degli alimenti spirituali, oppure se bisogna 
rigettare la dottrina perchè non risponde alla fame vera che Dio ha posto in 
noi. Del resto, non sempre una critica intellettuale della dottrina, pur facen¬ 
done percepire le debolezze, o mostrandola inconciliabile con verità ferma- 
mente stabilite per altre vie, permette di concludere che la dottrina deve es¬ 
sere abbandonata. Alle volte, basta presentare o capire una dottrina più ele¬ 
vata e più ricca per far discernere con una illuminazione difficilmente analiz¬ 
zabile, che però non lascia posto a dubbi di sorta, che le aspirazioni provate 
rispondenti alla dottrina, portano veramente il segno divino. Perciò, la pre¬ 
senza del bisogno religioso porge un punto d’appoggio, sia pure insufficiente, 
per condurre alla verità totale. 


* 
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Le diverse espressioni del bisogno religioso. - In tutta l’umanità e in 
ciascun uomo, è presente un identico bisogno religioso, die ha però espressio¬ 
ni molto diverse. Prima di tutto, la cosrienza della sua presenza è più o meno 
forte. Già si è detto che l’intensità varia non in funzione del solo valore reli¬ 
gioso reale, che perciò non è il più significativo. Il bisogno religioso può avere 
un'espressione deformata e impoverita, quando sono sviluppati solo alcuni ele¬ 
menti, anche se è sentito molto intensamente. Si potrebbe quindi stabilire una 
tipologia delle espressioni psicologiche del bisogno religioso, che prima di tut¬ 
to calcherebbe la tipologia delle religioni. Infatti, una forma di religione non 
si presenta mai còme una costruzione puramente intellettuale, ma risponde (e 
sarebbe meglio dire che esprime, per dimostrare che un elemento non ha prio¬ 
rità di tempo sull’altro) a una forma del bisogno religioso, al quale deve la sua 
esistenza, come, d’altra parte, il bisogno religioso, deve la sua coscienza alla 
forma di religione. Pertanto, la tipologia dell’espressione del bisogno religio¬ 
so e la tipologia delle religioni non combadano in modo adeguato. Prima di 
tutto, ci sono esperienze religiose personali che non hanno prodotto la realtà 
sociologica d’una religione; ma soprattutto all'interno di una stessa religione, 
tra quelli che aderiscono a una dottrina comune, vi sono espressioni molto di¬ 
verse, perchè ciascuno pone in rilievo tratti che non sono eguali negli altri. 
Siffatta diversità si scorge pure nella Chiesa cattolica, che ha l'inquadratura 
dommatica più detisa, e anche in coloro nei quali la Chiesa meglio si ricono¬ 
sce, cioè i santi. La diversità deriva non soltanto dalla natura delle deficienze e 
delle lacune provenienti dalle debolezze individuali, ma è legittima ed è la fon¬ 
te delle varie spiritualità. Il campo degli studi del bisogno religioso, detti 
spesso studi del sentimento religioso, è dunque immenso. Però, non bisogna 
mai dimenticare che cogliamo soltanto l’espressione psicologica del bisogno re¬ 
ligioso e la sua rifrazione in una coscienza attraverso una dottrina. 

Necessità di appoggiarsi sul bisogno religioso. - Solo dopo aver pre¬ 
cisato che cos è 1 autentica realta del bisogno religioso possiamo vedere che 
cosa è possibile fondare sopra di esso, e in questo caso, almeno la questione di 
principio non incontra guari difficoltà. Prima di tutto notiamo che qualun¬ 
que tentativo di condurre un’anima alla religione presuppone in essa la pre¬ 
senza del bisogno religioso, e per chi non sentisse almeno in grado elementare 
l'aspirazione a superare l'ordine del finito, per colui per il quale l'adorazione, 
Tamore, il pentimento, eoe., fossero parole senza rispondenza interiore, la re¬ 
ligione cristiana sarebbe soltanto un insieme di formule e di’riti vuoti di sen¬ 
so, incapace di far presa su di lui. Almeno in teoria tale stato è possibile. 

L uomo, fatto a immagine di Dio, non può certamente limitare l’am¬ 
piezza dei suoi desideri, ma, con un tentativo che però è destinato al falli- ' 
mento, può cercarne la soddisfazione totale in ciò che è per sua natura finito, 
e volere infinitamente il finito. Il volere infinito delle cose di questo mondo 
non è il bisogno religioso, ma solo il segno e la ferita lasciata dalla sua scom¬ 
parsa. II bisogno religioso, sia pure elementare, si trova unicamente dov’è il 
senso d'una vita più alta e qualitativamente differente da quella possibile’ ih 
questo mondo, e non è contenuto necessariamente in un desiderio di immor¬ 
talità tendente solo al prolungamento indefinito delle gioie terrene. Il bisogno 
religioso suppone almeno una certa nostalgia di fronte al mondo, causata dal¬ 
la qualità dei soli rapporti possibili con esso. Se manca l'attrattiva per l'aldilà, 
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è fatale che il linguaggio religioso sia peggio di un enimma, che comporta sem- 
fé l'idea di un senso possibile che sfugge, e resti un non senso assoluto. 

P Perciò, anche senza farvi appello esplicito, si suppone sempre il bisogno 
religio 80 ■ Ora, ci chiediamo come si possa cercare di agire direttamente sul bi- 

religioso per dargli la sua vera forma, o anche farlo apparire. 

S ® Possiamo intendere la presente questione in due modi diversi. Ci do- 
anderemo prima di tutto se con un’analisi si possa dimostrare che in ogni 
uomo G ’ è necessariamente (poco importa se cosciente o inconscio) il bisogno 
religioso, non solo come vaga aspirazione all'infinito, ma come vero bisogno 

religioso che Sólo la religione rivelata da Cristo può soddisfare. 

A priori , la cosa dev'essere possibile, proprio per il principio che permet¬ 
te alla riflessione filosofica di risalire da un atto spirituale all'essere dello spi- 
rfto che lo pone. Infatti, dire che l’uomo è spirito significa dire che è impe¬ 
lato tutto intero in ciascuno dei suoi atti, e quindi, non è possibile spiegare 
qualsiasi suo passo senza farvi intervenire tutto quello che egli è, come si può 
tirare tutta quanta la catena afferrandone un anello qualsiasi. In questo senso 
ristretto fila reale, il principio d’immanenza (che, com'è facile capire, stiamo 
per enunciare) non fa altro che definire l’essenza dello spirito come spirito. 
P JsJon vale l'obiezione che il nostro è un caso speciale, perchè il destino 
déiruomo è soprannaturale e il suo desiderio di Dio non è limitato alle sue 
possibilità di conquista, e quindi, viene da un appello gratuito a partecipare 
a ciò che è oltre ogni natura. Questa verità è inconstatabile, ma dal momento 
che questo è il destino d’uno spirito, che l’appello è rivolto a uno spirito, pur 
avendo origine fuori dell’uomo, gli è divenuto interiore e ha impresso in lui 
un segno indelebile, del quale si deve trovare di primo acchito la traccia nella 

sua marcia vivente. 

La dialettica detrazione. - Chi vuole impegnarsi su questa strada, può 
ispirarsi molto da vicino all’Action di Maurizio Blondel, anche se non dico di 
seguirlo, perchè per questo occorrerebbe fare una trasposizione perfettamente 
legittima e molto facile. Onde evitare false interpretazioni, dobbiamo notare 
chiaramente che Blondel non parte da una supposta presenza del bisogno re¬ 
ligioso per dimostrare a quali condizioni esso può essere soddisfatto. Questo 
presupposto rovinerebbe il suo sforzo. Occorrerebbe prima aver dimostrato la 
legittimità del bisogno religioso, e bisognerebbe inoltre che fosse possibile co¬ 
glierne tutta la purezza fuori della dottrina che lo esprime e lo orienta; ma 
questo, come abbiamo visto, è un’illusione. La dialettica deìYAzione ha l'effet¬ 
to di mostrare ciò che è inevitabilmente pensato come presente ned'azione uma¬ 
na dal momento die si vuole o si agisce. 

Trasportando sul piano della realtà la pura analisi « fenomenologica », 

possiamo far vedere che è impossibile non impegnarsi nell azione, non volere, 
e che è impossibile trovare un equilibrio quando non si accetta il soprannatu¬ 
rale cristiano. Ciò che era presente all’inizio, all’inizio non si postula, ma si 
scopre alla fine, e questo spiega come ci si incammini e che è impossibile^ ar¬ 
restarsi alle tappe intermedie. In questo modo, è messa in rilievo proprio resi¬ 
stènza di un bisogno religioso tale che può venir soddisfatto solo dal cristia¬ 
nesimo. Ammessa la validità del processo blondelliano, si può dire che si giun¬ 
ge con un metodo rigoroso a rendere evidente resistenza di questo bisogno re- 
lionnsn fpcistpn'/a che la dottrina cristiana afferma per altre vie), che non è 
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soltanto bisogno d’infinito, ma appello di un dono, invocazione d’un Media¬ 
tore, implorazione di un riscatto. 

Sonno e risveglio del bisogno religioso. - È possibile che l'appello del 
bisogno religioso avvenga su un piano molto diverso. In ogni individuo privo 
di religione o insufficientemente religioso, abbiamo detto che Toggetto voluto e 
quello posseduto sono inadeguati. Non si tratta evidentemente dell'inadegua 
tezza tra il modo possibile di possedere Dio in questa vita e quello al quale 
l’uomo è destinato, ma si tratta della differenza tra ciò che è attuabile fin d'ora 
e ciò che ha attuato di fatto. Comunque siano le deficienze del suo tempera 
mento religioso, l’uomo non è mai completamente chiuso nella situazione in 
cui si trova in un dato momento, perchè può sempre evaderne tanto da sen 
tirne almeno la miseria. 

E ne siamo tanto più certi in quanto per noi il bisogno religioso non è 
una disposizione naturale nel senso di un semplice fatto che non può essere 
trasformato, ma è un appello di Dio, di cui qualcosa almeno può sempre 
giungere all’orecchio naturalmente più ribelle, e la grazia può sempre farlo 
sentire a chiunque con la massima chiarezza. 

D'altronde, o perchè se ne allontana positivamente, o per una specie di 
disattenzione, d'incuria, di assorbimento nell’immediato, nel terrestre, nessuno 
lascia giungere alla sua chiara coscienza ciò che è capace di provare in questo 
ordine. Perciò, non si può mai disperare di risvegliarlo o di renderlo più vivace 

Il bisogno religioso può essere stato soffocato e in tal modo perduto, ma 
è sempre pronto a rivivere. In linea di principio, è sempre possibile riuscire a 
turbare una quiete, trattandosi di fare appello a una realtà interiore, e basta 
renderne sensibile la presenza che, quando è percepita, manifesta l’insufficien¬ 
za di tutto quello di cui prima si era soddisfatti. Questo lavoro è molto diverso 
dalla dimostrazione delle contraddizioni interne ed esterne di un dato siste 
ma religioso o irreligioso o del suo disaccordo con verità e fatti accertati 
Occorre far vedere l’inaccettabilità dell'atteggiamento che l’anima prende di: 
fronte all’oggetto di cui si contenta; mostrare a quest’anima che un tale ogget¬ 
to le travisa una parte delle sue vere ricchezze, e la rende sorda ad alcuni appelli 
più intimi. Però l’insufficienza può essere percepita solo quando si diviene 
chiaramente coscienti di ciò che prima era rimasto nell’ombra e si traduceva 
tilt t’al più in un malessere, in una insoddisfazione la cui vera causa rimaneva 

nascosta. 

. # * * • ^ 

Siffatta rivelazione per mezzo sia della parola sia dello scritto, anche 
quando non è indirizzato esplicitamente al lettore, per riuscire efficace, esige 
che si stabilisca una comunicazione da persona a persona. Per questo, l'appello 
al bisogno religioso, secondo la qualità spirituale di chi lo fa sentire, è pura 
letteratura o multiloquio (ed è la cosa più stomachevole), oppure ha profondità 
di risonanza da cui riceve il suo carattere patetico. Può darsi che non raggiun¬ 
ga il suo destinatario immediato, se pure ne ha uno, ma molto raramente avvie¬ 
ne che non trovi in seguito nessun ascolto e cada nel vuoto. Qui, come si vede, 
non siamo nel campo esclusivo di quella che potremmo chiamare apologetica 
discorsiva, e si tratta di far sentire l'appello non dell’eroe, ma del santo. 


Il compito dell’apologista. - Può darsi che l'apologista riesca a far j 
sentire l’insufficienza della forma religiosa o della mancanza di religione, che * 
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riina bastava; ed è già molto, perchè dal turbamento della quiete nascerà una 

F _ J ffv*! n n rii A u llrtr-o £$§£££ tYrnnnsfs» rmn sarà nifi intPITOffata 


oh sospetto e con l'intenzione di prenderla in fallo, ma verrà interrogata come 
c tes thnonio che si spera sarà messaggero di una buona novella* Non si cadrà 
? e ]j a credulità, ma si avranno le migliori disposizioni onde percepire il valore 
dèi ségni che dantio credito alla testimonianza e talvolta, come abbiamo detto, 
con un solo atto, praticamente si percepirà e si scoprirà la verità totale. 

Le esigenze della prova in materia religiosa qui non esigono che giusti¬ 
fichiamo la validità di tale procedimento. Basta ricordare il fatto per far 
fèdere il punto dove può condurre questa via. Alle volte, è efficace solo una 
azione progressiva; in questo caso, bisogna prima di tutto impegnarsi per susci¬ 
tare l'inquietudine religiosa, poi per far vedere l'Insoddisfazione in cui lasciano 
le forme imperfette di religione, e soprattutto sventare la tentazione di rifiu¬ 
tarsi a dare un ordine e un determinato contenuto allo slancio religioso col 
pretesto di conservargli la sua purezza. Non c'è da stupire che qui spesso occor¬ 
ra tutto un lavoro di pedagogia, perchè l'apologetica concreta è soprattutto una 
pedagogia, trattandosi di condurre alla fede un'anima determinata. Il cammi¬ 
nò verso la fede è libero e nulla può supplirlo, ma il credente, oltre che prega¬ 
re, può fare qualcosa per chi non crede, guidandolo e orientandolo per con¬ 
durlo nelle migliori disposizioni possibili fin sulla soglia del passo decisivo. 

Parte indispensabile del lavoro apologetico sarà spesso quest’educazione 
progressiva di tutto il complesso del bisogno religioso, non dimenticando nes¬ 
suna delle sue componenti, e sarà Fopera di chi conosce quello che bisogna 
risvegliare, perchè conosce il termine cui bisogna giungere. Perciò, in questa 
preparazione, normalmente dovrà trovare posto l'azione sul bisogno religioso, 
che dovrà essere illuminata da una dottrina esatta per evitare di deviare o di 
condurre in un vicolo cieco colui che vogliamo aiutare. 

I. d. M. 


Queste pagine sono le ultime scritte dal P. Ivo de Montcheuil prima di ritirarsi 
al maquis di Vercors, dove lo attendeva la morte sotto le pallottole tedesche. Sono un 
testamento che non possiamo accogliere senza emozione e non è esagerato pensare che 
rinnovano in molti punti la posizione del problema iniziale del l’apologetica, con profon¬ 
dità pari all’onestà. Bisogna tuttavia ricordare che l’Autore non potè dare l’ultima 

mano a questo saggio. 


BIBLIOGRAFIA, Yves de Montcheuil, Mélanges théologiques^ Aubier, Paris 194.63 
specialmente i cc. Ili, V, VII, Vili della seconda parte. M. Blondel, Pagine religiose, a 
cura di de Montcheuil, S.E.I„Torino 1951. G. Graneris, Introduzione generale alla scienza del¬ 
le religioni, S.E J., Torino 1953. G. VanDer Lew, La religion dans son esserne et ses manifesta- 
tions, Payot, Paris 1948. E. Magnin, Religion , in D.T.C., t. XIII, coll. 2182-2306, G.Dàw- 
son, Progresso e religione, Ed. Comunità, Milano 1948. G. Mouroux, Senso cristiano del- 
Piamo, Morcelliana, Brescia 1948. E. Bergson, Le due fonti della morale e della religione > 
Ed. Comunità, Milano 1947* C. Fabro, Tra Kierkegaard e Marx , Vallecchi, Firenze 
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LE GRANDI AFFERMAZIONI SPIRITUALISTE: 
L’ESISTENZA DI DIO E L’IMMORTALITÀ 

DELL’ANIMA 


- LA 
ALLA 


L’apologetica tradizionale si sviluppa di solito in tre tappe. Prima di tutto, 
stabilisce i preamboli razionali della fede : l’esistenza di un Dio causa del mondo 
e la sua perfezione sostanziale, l’immaterialità e la spiritualità deiranima come 
conclusioni naturali deirintelligenza umana, che per conoscerle con certezza 
non aveva bisogno di rivelazione o di grazia. Acquisite queste verità metafìsiche, 
nella seconda tappa, bisogna dimostrare che se il Dio creatore del mondo è 
personale e libero, è possibile una rivelazione. Quest’ineffabile Generosità, segre¬ 
to trasparente dell'universo, può prendere le iniziative più impreviste, come 
quella di raccontare se stessa alla sua creatura e di volerla elevare al di sopra 
della sua natura di uomo. Non è possibile dimostrare la necessità di una rive¬ 
lazione die dipende dalla liberalità divina, ma, come diceva san Tommaso, si 
potrà dimostrare che la rivelazione è « conveniente ». Nella terza tappa, l’apo- 
Iogetica passa dal possibile al reale, seguendo il processo naturale deirintelli- 
genza che giunge al vero stabilendo le regole del verosimile, e dimostra che 
la rivelazione che prima era idea e speranza, divenne realtà in Cristo e per 
Cristo e si continua nella Chiesa e per la Chiesa. Verità di fatto, questa, che è 
resa sicura da molteplici testimonianze convergenti. 

Resta da chiedersi se siffatto procedimento apologetico vada d’accordo con 
la psicologia della conversione, e cioè anche con le sue preparazioni umane. 
ìl, un fatto die talvolta anche l’avventura d’una vita personale ha la sua logica 
profonda, tutta finezze, che non sa che farsene delle nostre geometrie metafi¬ 
siche. L’itinerario dall'incredulità alla fede percorre raramente le tre tappe che 
abbiamo distinto, e molti scoprono le affermazioni spiritualistiche contenute 
nella loro fede solo dopo la loro conversione, come avvenne per esempio a 
Sant’Agostino. Per costoro, l’affermazione di un Dio personale e liberei non 
precederà, ma seguirà la fede nelTUomo-D-io e nell’Incarnazione, e alle volte, 
prima di scoprire la speranza delPimmortalità personale, bisognerà passare 
attraverso la fede nella resurrezione di Cristo. Al contrario, può avvenire che 
convinzioni spiritualistiche diano allo spirito una sicurezza priva di inquietu¬ 
dine religiosa, confermandolo in una filosofia che esalta la perspicaria dell’in¬ 
telligenza e il valore del senso morale. È il caso del fariseo in possesso di princi¬ 
pi e prigioniero della soddisfazione di se stesso, che lo chiude alla grazia. 

D’altra parte, la storia dimostra che, senza il cristianesimo, lo spirito non 
avrebbe potuto raggiungere l’integrità e la purezza d’uno spiritualismo autentico. 
Il Dio di parecchi filosofi greci ha personalità e libertà avvolte in ombre: è au- 




metafisica spiritualista e cristianesimo 


debordine che dell’essere del mondo, e pare soffrire fuori di se 
t0 «n una materia ribelle o inconoscibile. L’Idea del Bene di Platone o l’Atto 
S di Aristotele sono nomi sublimi e splendenti di verità, ma non significano 
v la divinità possegga l’assoluto dell’essere e la pienezza della coscienza. 

6 Eguale incertezza regna sull’essenza e sul destino dell anima umana. Ari¬ 
tele descrive in modo sì strettamente naturalistico l’uomo da mettere in serio 
^ricolo la dottrina della sopravvivenza dell’anima, principio troppo immerso 
P U v j ta corpo che essa informa, E anche in Piatane^ il cui Fedone apre 
n via filosoficamente valida per la speranza dell’aldilà, il mito della^ trasmi- 
'tr azione sembra proporre un simbolo poetico dell’eternità, più che deirimmor- 
Jdità delPanima, dhe, per Platone e Plotino, è increata ma senza potenza crea¬ 
trice (ed è forse qui il segreto della calma tristezza dell ellenismo che ordina- 
riamente viene confusa con una serenità superficiale); l’anima però è troppo 
divina per essere divinizzata dalla grazia. Di qui, nasce quella saggezza che 

rlisnensa dalla religione, perchè è religione a se stessa. 

V Solo il cristianesimo si fa istitutore della filosofia e la conduce a uno spi¬ 
ritualismo veramente realistico che riconosce a Dio l’immensità della sostanza e 
l’ampiezza della personalità, e rende l'anima sicura della sua immortalità per cui 
si compie un destino veramente personale. Queste afiermazioni sono certamen¬ 
te soltanto razionali, ma la ragione, senza la rivelazione cristiana, rimaiTebbe 

addormentata e ignorerebbe le sue ricchezze. 

Queste brevi analisi confermano le diffidenze di Pascal per un apologetica 

che parte dalle prove di Dio e delPimmortalità. 

Il grande apologista è certamente inquieto riguardo ai valore dimostrativo 

delle prove di Dio e dell’anima, ma teme soprattutto che, pur essendo eccellenti, 
si prestino a un uso pagano da parte dell’uomo decaduto. Anche se la ragione 
riesce a provare che c’è un Essere grande, potente, eterno, questa pretesa reli¬ 
gione naturale non è una religione, perchè l’uomo conoscerà Dio, ma non la 
propria miseria e sarà tentato "dalla « superbia dei filosofi », che non vale più 
della « disperazione degli atei ». L’unica cosa necessaria è la conoscenza della 
Redenzione e l’unione al Mediatore, e la ragione, fiera delle sue prove, potrà 
orgogliosamente sognare di servire e conoscere Dio senza Mediatore, insultando 
il mistero della grazia e rendendo vana la croce di Cristo ( 1 ). La critica pasca- 
liana delle prove di Dio e dell’anima non è certamente irreprensibile e rischia 
di far considerare Dio e l’anima come oggetti soltanto soprannaturali, scoperti 
dalla fede, sconfessando e quasi sacrificando la ragione; ma è innegabile che 
Pascal diffidava della ragione per un commovente e profondo scrupolo religio¬ 
so che è sempre attuale. La diffidenza pascaliana impone all’apologetica una 
questione prel iminar e che non dobbiamo eludere: l’atmosfera intellettuale in 
cui si muove un pensiero che prova 1 'esistenza di Dio non è necessariamente 
cristiana. Non dimentichiamo che le prove di Dio e dell’anima devono essere 
certe per un esatto rigore dimostrativo, ma ricordiamo pure che queste prove 
vogliono essere vissute in uno spirito di rischio e di generosità e che solo così 
non induriscono lo spirito nella sufficienza spirituale e morale. Altrimenti, 1 idea 
di Dio può diventare un idolo usurpatore del posto del Dio vivo. 


(l) « ...tino il quale sia persuaso che le proporzioni dei numeri sonò verità immate¬ 
riali, eterne, e dipendenti da una prime verità in cui sussistono e che chiamiamo Dio, non 
lo troverò molto innanzi per la sua salvezza » ( Ptnsées , Ed. Brunschvicg, n. y, 5 ^) ‘ 
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CAPITOLO II - VALORE APOLOGETICO DELLA PROVA, 

CI SONO PROVE DI ESPERIENZA? 

a) La critica, - Perciò, occorre impostare la questione preliminare in 

tutta la sua ampiezza: l’idea stessa d’una prova di Dio e dell’anima non è priva 

di credito e di ogni valore apologetico? Siffatto pregiudizio proviene prima di 

tutto da una concezione oratoria del pensiero, cioè dallo scetticismo curialesco 

che pretende di poter discutere qualsiasi causa. Come al tempo di Socrate, i 

moderni difensori della ragione devono vincere una sofistica che oggi si chiama 
pr amma tismo o fideismo. 

La prova riguardo a Dio e all'anima non è forse inefficace e priva d’ogni 
valore persuasivo? Le prove sono innanzitutto solidali con una metafisica diffi¬ 
cilmente penetrabile e anche se, come diceva Pascal, sembrano solide quando 
vi riflettiamo, basta lasciarsi travolgere dalla distrazione e dal turbine della 
vita per dimenticare la loro potenza logica. 

Inoltre, provare vuol dire tenere col pensiero ciò che si prova, possedere, 
assimilare l’essere all'intelligenza. Kierkegaard considera ogni prova di Dio 
come ridicola empietà e impertinenza orribile, perchè profana il sacro con 
l’impuro contatto d'una ragione marcia d’orgoglio. Le prove di Dio e dell’ani¬ 
ma non suppongono forse che io riduca alla mia misura derisoria il mistero 
presente nel mondo e in me? Il rimprovero è diretto contro un intellettualismo 
razionalistico che dà l’impressione di essere un meccanismo di concetti troppo 
ben congegnati, dove domanda e risposta si convengono come la chiave e la 
toppa, dove Dio spiega chiaramente il mondo e l’anima spiega facilmente Tuo 
mo. Un grande pensiero di Gabriele Marcel dice che questo significa abbassare 
il mistero a problema, cioè a un enimma la cui parola è oscuramente significata 
dalla stessa enunciazione della questione. Perciò, in me l’enimma può suscita¬ 
re solo una curiosità esterna al mio essere profondo e, anche se la Sfinge minac¬ 
cia divorarmi se sono incapace di risolverlo, mi rimane estraneo e mi è legato 
solo da un interesse posticcio. L’io e il mondo non possono essere enimrni di 
questo genere, e io sono talmente impegnato nella duplice realtà dell’anima e 
di_ Ciò, che mi è impossibile trattarla come la soluzione di un problema che 
mi è esteriore. D’altronde, che valore può avere questa filosofia del mondo che 
pretende spiegarlo mediante Dio così in fretta e bene, senza vivere lungamente 
1 paradossi e le contraddizioni della sua relatività, del suo divenire, della sua 
contingenza? Questa filosofia della persona che la spiega con una logica tran¬ 
quilla mediante un’anima sostanziale, senza vivere fino in fondo la contraddi¬ 
zione della sua miseria e della sua grandezza? Più brevemente: ogni sistema filo¬ 
sofico non giustifica forse lo scrupolo pascaliano sempre rinascente, contenendo 
in se stesso qualcosa di compiuto e di sufficiente, mentre sono l’insufficienza 
del mondo e l’incompiutezza dell’anima che spiegano la 
religione? 



della 


Nel processo all idea della prova di Dio e dell'anima, troviamo infine 
un argomento più radicale, dovuto a Kant, in seguito ripreso per esempio da 
Alain e da Bergson. Kant si chiede semplicemente se non sia ir ” 
re un esistenza con la ragione. L’esistenza si mostra, si constata, ma non si 
dimostra. Costruire con la ragione un’essenza priva di contraddizioni e ricca 
di tutti gli attributi possibili significa ammassare pensieri, non incontrare un 


*- JL. 
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«ere. C’è ragionamento capace di passare dal possibile al reale, dall idea al 
rtfo? L’argomento ontologico non è forse sofistico perchè conclude all idea 
? esistenza anziché all’esistenza stessa? D’altronde, qualsiasi prova delFesisten- 
m di Dio non suppone, come pensa Kant, un ricorso segreto all’argomento onto- 
m<Wco pretendendo di concludere un’esistenza da un pensiero, cioè una realtà 
ff U na semplice possibilità? Eguale è il metodo per dimostrare l’immortalità: 

fa derivare logicamente l'idea d’immortalità da un’idea prostituita dellani- 
S1 che in realtà è indistruttibile in virtù della sua definizione. Non si confon¬ 
de'forse, chiede Bergson, l’idea di esistenza con resistenza quando si rifiuta 

di porre il problema dell'esistenza in termini di esperienza? 

1 A nzi, anche se da un'idea logica potesse uscire un’esistenza, il semplice 

fatto di esistere è privo di valore, perchè l’autore di questo universo potrebbe 
essere un prodigioso artista senza moralità, il genio maligno che con la sua 
umbra turbò per un istante l’audace metafisica di Cartesio. Ora, il problema del 
valore è più importante di quello dell’essere, e in Dio dobbiamo cercare la 
finalità d’una presenza infinitamente buona, più che un onnipotenza di cui 
d può dubitare se ama necessariamente. L'immortalità deve prendere coscienza 
d’una personalità liberata dalla dispersione, dal male, dall incoscienza, più che 

prolungare indefinitamente urna sostanza. # 

* Tutte queste ragioni tenderebbero quindi a un unica conclusione, se 

ogni prova propriamente detta è inefficace o sofistica, unico giudice resta la 

esperienza. 

b) Valore delle prove d’esperienza. - Bergson tentò questa via, in cui 
ogni prova è una testimonianza che pone un accento, il quale è nello stesso 
tempo sperimentale e religioso. Se le anime sopravvivono, forse l’influsso dei 
morti, cioè dei veri viventi, sui vivi, o meglio, sui semiviventi, appartiene al 
campo dell’esperienza; se fossimo capaci di svegliare e dilatare in noi le nostre 
potenze d’intuizione, percepiremmo i misteri del mondo spirituale, come per 
mezzo dell’industriosa intelligenza abbiamo penetrato i misteri del inondo 
della materia. Già la psicologia della memoria ci fa sperimentare che il riandò 
puro ha in noi una vita propria e indipendente dall’attività cerebrale, e la 
morte potrebbe benissimo rendere libera la memoria., cioè la parte più con¬ 
creta della nostra personalità; altre linee verranno di fatto a convergere ver¬ 
so lo stesso punto e renderanno la sopravvivenza sempre più probabile. Stabi¬ 
lire questa prova richiede un’inchiesta lunga e rischiosa, che non puo^ darci 
di primo acchito la certezza assoluta di un’immortalità definitiva; ma all uomo 
conviene una certezza umana, fatta di probabilità accumulate. Un filosofo cri¬ 
stiano d'ispirazione bergsoniana invocherebbe anche la persistenza del vecchio 
istinto che spinge i popoli più primitivi a onorare i morti come esseri sacri e 
la lunga pratica della preghiera per i morti, che può anch’cssa venir conside¬ 
rata come un’esperienza. , , 

Similmente l’uomo ha la prova di Dio .solo quando ce 1 incontro del¬ 
l’uomo con Dio. La potenza creatrice della vita, fatto d’ordine biologico, indu¬ 
ce** l’autore Evoluzione creatrice a supporre « la generosità di un prin¬ 
cipio che si dona ». I grandi mistici, evidentemente travagliati da ciò che è piu 
grande di loro, sono altrettante prove viventi, sofferenti, trionfanti dell’esi¬ 
stenza e dell’efficacia di Dio. Il fatto che lo testimonianze di questi uomini, 
diversi uer cultura, ambiente sociale, civiltà, alle volte anche per religione 
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dominati ca, siano in modo stupefacente convergenti, è una probabilità die 
potrà equivalere alla certezza in favore dell’esistenza di Dio. Infatti, tutti i 
mistici descrivono Dio in modo somigliante, come una realtà che in un’incon- 
eepibile Unità supera le antinomie che l’intelligenza astratta può scoprire nel- 
la natura divina: immensità dell’Energia e generosità dell’Amore, Onnipotenza e 
Umiltà, Infinità della Grandezza e Infinità dell’Abbassamento. Per sapere se 
Dio esiste e Chi è, c’è un solo metodo accettabile, evangelico e filosofico a un 
tempo: credere a quelli che hanno veduto. 


c) Necessità e insufficienza delle prove d’esperienza. - Il filosofo per 
primo ammette che i mistici, riguardo a Dio, sanno più cose dei teologi, i qua¬ 
li, a loro volta, ne sanno più dei filosofi. Ma l’esperienza di Dio fatta dai mi 
stmi dà loro una certezza acuta, difficile a comunicarsi, che parla specialmente 

a chi ha già tentato di « realizzare » Dio nella sua vita, e che per essere com¬ 
presa, suppone tutto un clima spirituale. 

Anche la grazia che irraggia dagli scritti e dalla vita dei mistici potrebbe 
dare a certuni le primizie della fede e anche alcune certezze filosofiche. Se po- 
tessimo scopru-e l’anima mistica in se stessa, il suo cielo invisibile, ci racconte- 
rebbe la gloria di Dio con un linguaggio più convincente di quello del cielo 
visibile, perchè 1 ardente e raccolta gioia dei santi, « calma esaltazione » Mite 
Bergson), è un effetto più simile alla loro causa divina comune che non la 
luce del giorno e il silenzio delle notti. È anche necessario che lo spirito col¬ 
pito dall irraggiamento dell’esperienza mistica non rinunci a ogni ricerca per 
capire ed esplori questo campo reale e privilegiato servendosi del principio di 

causalità. In questo senso, le stesse prove d’esperienza rimandano a quelle 
razionali. • H 

Parlando più in generale, potremmo chiederci se ogni prova di Dio non 
comporti una percezione preventiva dello spirito per se stesso, una specie d’in¬ 
tuizione immediata dell’essere in noi, qualcosa come l'« Io sono a di sant’Ago¬ 
stino o di Cartesio. Senza questa prova sperimentale, che ci dà l’invincibile 
persuasione della realtà dello spirituale, la prova di Dio non sarebbe altro che 
un gioco logico perdentesi nel verbalismo d'un discorso senza intuizione. Que¬ 
st esperienza dello spirituale è ben descritta in una recente testimonianza ri¬ 
portata da Giacomo Maritain nel suo libro Les degrés du savoir ■ « Mi è ac¬ 
caduto spesso di sperimentare con un’intuizione improvvisa la realtà del mio 
essere, del principio profondo, primo, che mi pone fuori del nulla. L’in¬ 
tuizione era violenta e talvolta mi sbigottiva e per prima m’ha dato la cono¬ 
scenza di un assoluto metafisico » (p. 552). 

Io sono in modo assolutamente sostanziale e insieme infinitamente pre¬ 
cario, perchè non seno nè per me nè per la natura, ma per un Altro che sol¬ 
tanto m sè ha la ragione della sua esistenza. Questo tema, semisperimentale e 
semtrazionale, viene sviluppato in ogni prova di Dio e «trascritto con carat¬ 
teri di fuoco » e condensato in rapide folgorazioni dalla vita intima del mi¬ 
stico, tanto che lo spirito filosofico non potrebbe cominciare il suo itinerario 
verso Dio senza un’esperienza lontanamente analoga con quella mistica. 

d) Difesa dell’idea di prova razionale. . Contro le obiezioni sempre ri¬ 
nascenti, ricordiamo che provare non significa possedere o dominare e che 
ogni prova mi lascia di qua del mistero. Misconosce la natura della prova 
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; mm adna che essa mi dispensi dal «realizzare» Dio nel mio destino pef. 
Ghl ì/. e dal meritare, con l’umiltà che si offre alle ispirazioni, queste testi- 

S °lianze concrete che superano infinitamente ogni filosofia e hanno una cer- 
® nra e soggettiva, che si svelerà nell’eternità con evidenza abbagliante 

f^nrova ci dà una conoscenza derisoriamente insufficiente al desiderio del 
La irò cuore e della nostra intelligenza. Chi ha la certezza di Dio e dell im¬ 
mortalità attraverso le prove, dev’essere più inquieto e più insoddisfatto di 
rhi cerca ancora nell’incertezza. Per dimostrare questo fatto, conviene ana¬ 
lizzare più a lungo la natura della prova. 

1 La prova non è un mezzo per procurarsi una fede rassicurante col mo¬ 
dico prezzo d’un ragionamento; non è un’algebra metafisica che dia un nome 
Si-assoluto risolvendolo in un’equazione. Le difficoltà che sorgono da 1 idea di 
r a sono valide contro un certo deismo insufficiente e facilone, che alle lente e 
L/ienti prove tradizionali vorrebbe sostituire una prova matematica, come 
fd esempio la caricatura della prova ontologica che spreme l’esistenza dalla 
ffLga definizione di Dio con un gioco d’astrazione dove brilla piu 1 ingegno¬ 
sità dello spirito umano che l’amore e la bontà di Dio; che mette la .natura 
dì Dio alla portata di mano, costringendola nel breve giro d’una definizione. Si 
capisce come un Pascal, un Kierkegaard considerassero questa logica come una 

vera p rovaj lungi dal manifestare l’orgoglio dello spirito, è un’espe¬ 

rienza di umiltà spirituale e insieme di dignità intellettuale, una confessione di 
notenza e d'impotenza. Anche qui vale quanto dice Pascal, che l’uomo non può 
manifestare la propria grandezza senza con dò stesso esporre la propria miseria. 
Ora un’intuizione esauriente che scopra alla curiosità filosofica l'evidenza imme¬ 
diata di Dio sarebbe una grandezza senza miseria. Spinoza pretende che ogni 
uomo saggiò intuisca la sua necessaria esistenza in Dio. (« Noi sentiamo e 
rimentiamo di essere eterni », dice neWEtica). Ma questo significa pretendere 
di entrare troppo presto nella terra promessa e togliere prima del tempo i veli 
spaziali e temporali che ci nascondono Dio. L’idea di prova non è affatto ™ in_ 
tomità dommatica, anzi, manifesta che è metafisicamente impossibile che 1 uo¬ 
mo, finché rimane prigioniero della sua condizione, intuisca decisamente e den- 

nitivamente il divino. , 

Saremmo invece di fronte a una miseria senza grandezza, se le nostre prove 

fossero solo surrogati logici e simbolici dell’intukione sovrumana che ri viene 
negata. Non c’è prova senza intuizione, ma un’intuizione umana, cioè evane¬ 
scente, che ha sempre bisogno di essere ritrovata, rianimata, riscoperta. La dialet¬ 
tica della prova è l'arte di resuscitare un’intuizione che muore incessantemente. 
Quindi, provare resistenza di Dio non significa subordinarla e possederla, 
come pensa il prammatismo contemporaneo, ingombro di pregiudizi utilitari; 
anzi, significa subordinare se stessi ad essa proprio mentre si stabilisce la prova. 
In questo modo, la pratica delle prove è una scuola d’umiltà e fa vedere, contro 
il pessimismo d’origine giansenista, che la ragione umana non è condannata al¬ 
l’errore e non è stata privata della verità in punizione del peccato. Umiltà^ senza 
disperazione e ottimismo senza orgoglio sono il clima morale in cui 1 intelligenza 

pensa le prove di Dio e dell’anima. _ 

Resta infine da dimostrare che lo sforzo per provare un esistenza non ha 

nulla di sofistico, come vorrebbe l’obiezione deUa filosofia positivista, la quale 
pretende che Fesperienza basti a se stessa e abbia in sè tutte le condizioni della 
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sua intelligibilità. Cosi la scienza, passando da una relazione all’altra, potrebbe 
far vedere come tutto l’universo collabori al volo di un moscerino. Il pensiero 
kantiano chiama intelligibilità questo condizionamento universale. Però, il volo 
del moscerino e perfino il palpito vitale della minima tra le sue cellule non esiste 
solo in funzione del resto del mondo, ma anche in se stesso; la più fuggevole 
immagine del sogno nella coscienza distratta non esiste solo in funzione del resto 
della coscienza, ma anche in se stessa. Si tratta di sapere se l'essere di ogni oggetto 
basta o no a se stesso. Qualsiasi positivismo e qualunque filosofia dell'esperienza 
pura, come il bergsonismo e anche l’esistenzialismo, restano al di sotto della que¬ 
stione e suppongono questo contestabile postulato: resistenza non ha problemi 
di sorta. “ . 

Il positivismo e l'idealismo di stile kantiano pensano che lo spirito umano 
possa rispondere solo dell’ordine e non anche dell’essere del mondo; che ci sia 
un problema scientifico di relazioni tra le cose, ma non un problema della cosa 
stessa. Il bergsonismo, ad esempio, identificando l’essere e il divenire, è inevita¬ 
bilmente condotto all’idea che il divenire non si debba spiegare, dai momento 
die esiste e basta. Per l’esistenzialismo, ogni esistenza è una rivelazione opaca e 
impenetrabile essendo priva di ragion d'essere, e « di troppo per l'eternità * 
Sartre, nell’esperienza della nausea, scopre questa metafisica. 

Sotto questo punto di vista, il problema della dimostrazione d'un'esistenza 
è davvero sofistico. -Ma il postulato che l’essere è sufficiente a se stesso crolla 
giustamente; la ragione nella natura dì ciascun oggetto materiale e spirituale è 
m grado di leggere una dipendenza più radicale di quella che lo unisce al resto 
del mondo; quindi, è comprensibile che un'esistenza assoluta sia dimostrabile 
partendo da un’esistenza contingente. L'esistenzialismo di un Sartre, facendo 
vedere in uno stile che a stento può essere confutato, che ogni esistente non può 
trovare la ragione del proprio essere in un altro esistente, e nemmeno nella tota¬ 
lità degli altri esistenti, ci mette di fronte al dilemma che il positivismo e l'idea¬ 
lismo tentavano eludere: o l'assurdità dell'essere, o Dio, ragione suprema del 
1 essere. L intuizione che Yessere dì ogni oggetto dell’esperienza sensibile o spiri- 

tuale non e per se stesso nè per il resto del mondo, è il principiò che permetterà 
di fondare una prova dell'esistenza di Dio. 

Allo stesso modo, un ragionamento vivificato dall’esperienza interiore di 
sè, permette per se stesso di concludere che ogni operazione dello spirito, intel¬ 
lettuale o volontaria, ha soltanto un essere derivato e suppone 1'esistenza di un 
soggetto in cui si radica. Ciò è contrario airempirismo e significa che lo spirito 
umano non è un puro spettacolo senza profondità, non una successione di fatti 
di coscienza, tutti posti sullo stesso piano, non un erompere di novità radical¬ 
mente imprevedibili, ma significa che è un principio permanente e insieme 
vivente di trasparenza e di fedeltà a se stessi 

Più di metà della questione è costituita da queste preparazioni filosofiche 
e morali, che permettono di far vedere che le prove di Dio e dell’anima reggono 
al duplice esame della validità logica e del valore spirituale. Ora, conviene 
esporre brevemente queste prove, proponendo una sintesi dell'insegnamento più 
comune dei filosofi cristiani, raggruppandole, soprattutto per ragioni pedasro- 

f p C T ^ S0tt0 9 \ re Um l\ : -I) ^dipendenza radicale del mondo e la permanenza 
dell anima, 2) i gradi di verità e di bontà e la vocazione dell’anima all’univer- 

salna del vero e all'integrità del bene; 3) la finalità dell'universo e la volontà 
ai teiicita. 
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CAPITOLO m - LE PROVE RAZIONALI DI DIO E DELL’ANIMA 

T a dipendenza radicale del mondo e la permanenza delPanima. - 1. Di- 
,,. nza del mondo. - La prova attinge la sua forza nell’intuizione dell esse- 
pe n ni oggetto della nostra esperienza interna o esterna ha un’esistenza che 
**- Z lò fare a meno della ragion d’essere. Possiamo riunire qui tre prove clas- 
n °hr dell’esistenza di Dio. che suppongono tutte la stessa intuizione dell essere 
S t stesso principio della ragion d’essere: la prova mediante il moto, la prova 
mediante la Càusa efficiente, la prova mediante la contingenza. 

al Prova mediante il moto. - L’universo fisico e morale è fatto di muta- 
„ n *: che si richiamano a vicenda: energie ricevute e trasmesse, turbinio di 
*2 e turbinio di elettroni, fughe infinite dell’infinitamente grande e dell in¬ 
fidamente piccolo, crescita della vita, slancio, maturità, declino del pensiero, 
“magioni e messi indefinite dell’idea di coscienza in coscienza. Tutto si muove, 
muta riceve dall’esterno il principio del suo divenire. A qualunque essere 
mo-ionevole s’impone l'inevitabile problema dell’origine del moto, non per risa¬ 
lire nel tempo e porre un primo inizio, « il buffetto iniziale » forse difficilmente 
intelligibile dalla ragione naturale; ma per sapere se attualmente tutta questa 
rodìgalità di energie s’inventano da sole in ogni istante o dipendono da una 
sorgente inesauribile che dona loro moto e vita. Possiamo dire con Claudel 
che ogni moto nel mondo è una specie di « paura di Dio »; ogni cosa condan¬ 
nata al crollo e incapace di conservare a lungo la sua forma immutabile rende 
omaggio all'identità e aH’immutabilità di Dio. 

b) Frova mediante la causa efficiente. - Quand anche, procedendo da una 
condizione all’aìtra, da una causa all’altra, mostrassimo come il mondo intero 
retrca il passo di una formica o il volo del genio, non avremmo però spiegato 
la loro realtà e posizione fuori del nulla. Nessuna cosa per se stessa è causa 
del proprio essere; quest’essere l’ha ricevuto, sia essa un atomo perduto nelle 
profondità della materia, sia una cometa filante tra due mondi, un ammasso 
di soli nelle vie lattee, un’immagine di sogno incerto ed evanescente, la tensione 
creatrice dell’eroismo o della bellezza. Ogni realtà di questo mondo esiste, ma 
non di per se stessa. Dovremo dunque risalire da una causa efficiente all altra 
fino all’infinito? No, perchè queste cause, che danno l’una all'altra l’esistenza, 
non avrebbero ancora finito di agire, mentre l’essere, qualunque esso sia, di cui 
bisogna giustificare l’esistenza, esìste in modo incontestabile. Quindi bisogna 
concludere che, per spiegare l’esistenza dipendente delle singole cose, occorre 

un Essere che è per se stesso. 

Possiamo considerare la prova cartesiana più classica come un caso parti¬ 
colare o un modello di questa prova della causa efficiente : io esisto, argomenta 
Cartesio, ho l’idea della perfezione; però, io non mi sono creato da me stesso, 
perchè con l’essere mi sarei dato tutte queste perfezioni di cui ho l’idea; per¬ 
ciò io ho ricevuto la mia esistenza da un Dio che mi ha dato unitamente 1 esi¬ 
stenza e l'idea di perfezione. 

c) Prova mediante il possibile e il necessario. - Tutto quello che è in 
questo mondo è, ma potrebbe anche non essere. Nessun essere concreto è neces¬ 
sario all'esistenza del mondo; anzi, è possibile pensare senza contraddizione per¬ 
fino l’annientamento di questo mondo. Con termini più stringenti, possiamo 


di 
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dire che nessuna natura comporta la necessità della propria esistenza; e ìm 
questo* l’angelo più glorioso è pari al più insignificante granello di polvere! 
Ora il passaggio dal possibile al reale non è spiegabile per se stesso, e bisogna 
~ 11 necess ario fondi e spieghi il possibile. Si potrebbe obiettare che le leggi 
dell’universo sono necessarie e spiegano a sufficienza la contingenza di ciascun 
essere particolare. Però, dobbiamo chiederci se la loro esistenza necessaria esista, 
fuori dell esistenza degli esseri contingenti e se l'essere sia spiegabile con la rela¬ 
zione; senza dire che nessuna cosa può bastare a se stessa e che tutte quante 
hanno bisogno di appoggiarsi le une alle altre e che le necessità relative sup¬ 
pongono la necessità assoluta. Se tutti gli esseri sono contingenti, come può 

non essere contingente l’insieme dell’universo? Di qui, la necessità che esista 
un Essere necessario e distinto dal mondo. 

Lo sviluppo particolareggiato di queste prove, che possono variare alTin* 
finito, ha poca importanza; basta cogliere bene il loro principio. Talvolta la 
coscienza viene illuminata da quest’intuizione subitanea: io sono un essere 
posto fuori delle mie cause; per quanto siano numerose le mie relazioni con 
l'ambiente fisico e intellettuale che mi fa vivere, non sono la somma di queste 
dipendenze; ma neppure sono l’essere nella sua pienezza; sono salvato dal nul¬ 
la, strappato, senza che io c entri per niente, all’abisso di questa catastrofe asso¬ 
luta, la cui ombra si protenderà sulla mia vita, anche se è immortale. Ogni cosa 
mormora questo linguaggio, mette in piena luce questo mistero, perchè esiste 
senza restrizioni, senza reticenze, e tuttavia la sua nascita, il suo divenire la 
sua morte dicono abbastanza l'infinita precarietà d'un'esistenza salvata dal nulla. 

. Tal1 riflessioni ci dicono che il clima morale di questa prova conferisce 
assai, se non al suo valore dimostrativo, almeno alla sua efficacia di persuasione. 
L essere déntro e fuori di noi dev'essere vissuto e pensato come un dono offer¬ 
toci sempre nuovo con una divina liberalità. Vi è nell'idea dell'essere' sulla 
quale riposa la prova, una specie di virtù, naturalmente evangelica. Gli esseri 
del nostro mondo sono, ma non in modo assoluto; di qui uno spirito fatto 
insieme di attaccamento e di distacco, essendo ogni essere un mistero di fragilità 
e un mistero di consistenza. Qui s’impone un ascetismo del' sentimento, e di 
fronte all’essere, non proveremo quella specie di pietà, che s'ispira a Vignv 
suscitata unicamente dalla fragilità e che ama l’essere perchè « sempre minac¬ 
ciato ». In questo modo, eviteremo l’ubriacatura panteistica, sensibile a quella 
violenza e aggressività dell’esistenza che i pittori moderni sanno così bene sco¬ 
prire in un Arlecchino, in un barattolo o in una chitarra. Bisogna che la nostra 
sensibilità accolga e superi questi sentimenti opposti in una nuova sintesi che 
renda il nostro cuore sensibile alla gloriosa umiltà delle cose, che sono per un 
altro. Soprattutto le arti della pittura e della musica sono in grado di procu¬ 
rarci quest’emozione di sufficienza insufficiente, che è il sentimento più meta-• 
fisico cercato a tentoni dall'esistenzialismo ateo, che scopre soltanto i miseri sur¬ 
rogati della nausea e del disgusto. Chi sapesse leggere nell'animale, nell'utensile 

o nella stella tutto il loro « humour » e il loro pathos divenuto vita e materia 
non dubiterebbe di Dio. * 

2. La permanenza dell’anima. - Come ogni altra cosa creata, Tanima ha 
un essere finito, relativo, dipendente da Dio nel profondo della sua esistenza. 

E possibile senza contraddirsi dire che è immortale quest'essere essenzialmente 
contingente? L’anima è pensiero; conosce se stessa e le altre cose, e sa che la sua 
condizione umana è mortale. Generazione e corruzione non sono forse la legge 
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, er€ relativo e dipendente? Uno sguardo superficiale sul mondo non 
forse che gli esseri sono tanto più fragili ed esposti all'insidia di piu 
ose cause corruttrici quanto più sono preziosi, in proporzione della bontà 
amore che realizzano? Un elettrone sembra indistruttibile; invece, un 
" ~siero fonte d'intelligenza e d’amore, sarà annientato da un granello di sab- 
1? p. u n microbo. È ragionevole che Tintélligenza possa trattare come appa- 

*L e onesta legge del nostro universo? 

1 Sentiamo in noi stessi un desiderio di durata, che rende pungente 1 ango- 
- j aV anti alla morte. Questo desiderio è soltanto un tenace appetito biologico, 

trasferito nel pensiero, oppure è un'esigenza disinteressata e legittima? 

Tra tutti i viventi, solo l'uomo sa di essere mortale; la morte per lui, 
n è un evento futuro, ma assiduamente presente. Se devo morire, son già 
ritorto, scrive il P* Sertillanges. Se la morte è qualcosa, è tutto. Un amore che 
Aàve finire, è come se non fosse; un'opera che deve inabissarsi nel nulla, e come 
non fosse mai stata strappata dal nulla. L'avvenire dell'umanità, se è desti¬ 
nato a diventare passato e nulla e se, come la storia e la preistoria, deve dive¬ 
de una necropoli gigantesca, sarà costretto ad accantonare i successi più stra¬ 
bilianti della civilità. La morte dell’uomo più umile preannuncia e simbolizza 
la morte di tutta l’umanità. Per credere a ciò che fa, o più semplicemente per 
vivere, ógni uomo è condotto a negare la morte che cerca di vincere, tentando 
dj essere fedele nella sua vita mortale. Per dire più brevemente la stessa cosa, 

se la morte è tutto, la vita diventa inintelligibile. 

Il desiderio di durata non nasce solo dàlia volontà di vivere una vera 

vita. L'angoscia davanti alla morte è anche, se è lecito unire queste due parole, 
un'ano-oscia razionale, nata dal sentimento che la morte in se stessa è assurda. 
La fine di un amore e la morte di un bimbo, che sono le due massime sciagure 
(iella vita, gettano la disperazione nel cuore e non uccidono il corpo. Un po 
|i polvere impalpabile in un organismo potrà annientare una potenza generosa 
e creatrice? L'intelligenza si scandalizza se in questo modo il più dipende dal 
meno, il meglio dal peggio, lo spirito dalla materia, se vi è tale sproporzione 

tra la causa insignificante e la grandezza dell'effetto. 

L'assurdo non può essere l'ultima parola di un mondo che sappiamo creato 
da Dio o più semplicemente che la ragione ci costringe a pensare intelligibile 
nella misura stessa in cui è. La protesta contro la morte, l'amaro e salutare 
pianto, anima di ogni opera grande, non può essere privo di una propria ragion 
d'essere. L'uomo è un assurdo vivente e pensante se fin d’ora è un cadavere 
a se stesso. Il mistero della vita e della morte è ammissibile solo se siamo certi 
di edificare nella notte una cattedrale che ogni momento tocchiamo, però senza 
poter abbracciare con un solo sguardo l’ampiezza dell opera fatta, di cui 1 eter¬ 
nità farà manifesta la gloria che supera ogni immaginazione. 

La certezza di durare è giustificata metafisicamente, ma se non è vissuta 
hi uno spirito cristiano e viene abbandonata al suo peso naturale, è in pericolo 
• di non bastare a rassicurare il fanciullino pauroso che è in noi, di cui parla il 
Fedone. Malgrado tutte le prove dell'immortalità, la morte è sempre una realtà 
misteriosa e tragica, di cui solo i grandi viventi conoscono tutta 1 amarezza, che 
assaporano nella continua distruzione del tempo fluente che minaccia. ogni 
fedeltà; e siccome il nostro cuore è più debole della nostra intelligenza, se dimen¬ 
ticassimo' la certezza religiosa di cui testimonia san Paolo — uniti al Risorto di 
Pasqua, abbiamo il potere di riscattare il tempo, cioè la morte saremmo i 

vinti, non i vincitori del tempo. 


60 


LE GRANDI AFFERMAZIONI SPIRITO AUSTE 


I gradi di venta e di bontà; la vocazione dell’anima all’universalità 

del vero e all integrità del bene. - L'universo fisico e morale ha gradi di essere 

che sono nello stesso tempo gradi d’unità, di verità, e di bontà. La pianta ha p$ 

unttà, verità e realta dell’atomo, l’uomo più della pianta. Ogni giudizio di realtà 

emesso da un pensiero retto è anche un giudizio di valore. Aristotele diceva 

che un cane vivo vale più che un leone morto, e Malebranche soggiungeva- Il 

mio cocchiere vale più del mio cavallo. Possiamo considerare l’universo còme 

una gerarchia di perfezioni crescenti, ma tutte, anche quelle più gloriose, sono 

limitate e relative; perciò, sono ricevute e partecipate. Dalla materia si passa 

alla vita, dalla vita al pensiero, dal pensiero alla carità: in ogni grado l’unità 

la realtà, d valore sono più pieni e totali. La struttura gerarchica dell’universo 

è intelligibile solo se esiste un supremo grado di essere, che comprende in 

modo eminente tutte le perfezioni limitate degli altri esseri, e, nello stesso lem 

po, le giustifica. E perche un essere sia insieme il più uno di tutti, il più vero il 

migliore, bisogna che sia Unità, Verità, Valore sostanziale. Ancora una vol’ta 
dobbiamo nominare Dio. * 

La stessa prova può venir presentata in un modo un po’ diverso, accen- 
tuando piu il punto di vista agostiniano che quello tomista. Io giudico dei gradi 
di bontà e di verità perchè ho in me la misura dei miei giudizi, cioè l’idea del 

nello £ stess V te°’ ^ S ° n ", immanemi ’ P erchè intime alIa mia coscienza, 

caratteri che la mia coscienza e la mia esperienza sono incapaci di spiegare. Io 
so con scienza intima e certa che ogni verità è universale e necessaria. Vi è 
quindi un ordine di vero che nessuna rivoluzione minaccia e che il tempo non 
può intaccare; e questo lo so anche se colgo soltanto approssimazioni figurative 

la distinzione metafisica dell essere contingente e dell’essere necessario: a orni 

gradino di questa scala, io posseggo col pensiero una verità meno apparente 
e meno ipotetica, più piena e più certa. w 

Nell ordine del bene, so anche che la fedeltà attua più valore del tradi- 

mel ì-°a kk ° P1U , de denaro ' Ci sono dunque idee e valori necessari sui 
quali dobbiamo regolare i nostri pensieri e la nostra condotta; contro di essi 

nulla possono le nostre ignoranze e le nostre rivolte, come gli occhi chiusi non 

possono annientare la luce. Ora. tutto quello che viene da me è cangiante, con* 

" mia ™? a ”° n ha le dimensioni di quest’ordine ideale, più 
eale della stessa realtà. Malebranche dice ancora che noi non eguagliamo la 

minima delle nostre idee; a fortiori , nemmeno l’idea di Dio che, secondo la 

tradizione agostiniana, è il necessario punto di partenza di ogni prova. E in. 

realtà, se la nostra idea più positiva è quella d’infinito, il pensiero ha un con- 

tenuto che nè esso stesso e neppure la natura possono spiegare. Quindi, soltanto 

di Dio Dl ° P reSgere S ° la U P6S ° d ‘ Una dimostrazi ™e dell’esistenza 

L influsso del tomismo e del kantismo ha indubbiamente colpito, e certo 
ingiustamente, il prestigio della prova ontologica, che non significa affatto onto¬ 
logismo e che forse e supposta da ogni prova di Dio. Ma questa è un’opinione 
particolare che qui deve cedere il posto ad affermazioni più comuni: l’ordine 
del vero e dei valori richiede dunque una causa che spieghi la sua universalità, 
la sua immutabilità, cioè una Causa universale, necessaria, immutabile, che è Din 
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L'idea di Bene, generatrice dell’obbligazione morale, indica la sua ongi- 
divina in modo forse ancora più luminoso. È una regola che non posso tra¬ 
dire senza sentire che realizzo meno verità umana; è una pressione irres> 
S ma anche un'aspirazione infinitamente ricca, di cui nè il mio destino 
3 ' ';lo di tutti gli uomini possono esaurire le innumerevoli possibilità di 
Azione che contiene nelle sue pieghe; essa mi presenta un volto singolare, 
V °“i specchio della mia perfezione singolare. La sua presenza in tutte le co- 
q “pnze attua la magnifica fraternità di tutti gli uomini e mi insegna le virtù 
vè Opposte, come l'attaccamento e il distacco, mi trascina attraverso le avven- 


Tei vuoto e ora nella pienezza, e intanto, dà al mio 

destino la logica più formidabile. Non io ho messo nel mio cuore questospite 
ribile, quest'esigenza di superamento, questa coscienza morale che Gandh! 
ILona ora a una piccola voce silenziosa, ora a una colonna di luoco. In 
Lesti molteplici aspetti, che però nel profondo sono una sola cosa, la coscienza 
leve scoprire l'azione di un Dio che conosciamo soltanto moltiplicato e diviso 

come nei frammenti di uno specchio infranto. * 

Se l’enimmatica chiarezza delle idee di verità e di bontà ci conduce 

nio come l’effetto conduce alla causa, la stessa analisi ci assicura che esiste 
l'immortalità. L’anima non è soltanto la forma di un corpo, ma è anche la 
forma di altre forme, aperta all'universalità dell’essere, cioè a ogni verità e 
bellezza. D'universale non può essere che spirituale, e questa vocazione allum- 
v sa i e q f a vedere l’immaterialità dell’anima, e quindi, la sua immortalità. 

Platone, affermando che l’anima si ricorda della Bellezza eterna e che 
ha in sè la prova della sua divina semplicità e il pegno della sua eternità,, m 
auanto partecipa alle idee e solo così può avere la vita intellettuale, scrisse 
l’essenziale di quanto la filosofia può sospettare. Al capo opposto della stona 
l’autore più antiplatonico che si possa sognare, che col suo immenso gemo cercò 
di analizzare a fondo l’insignificante e l’effimero, quasi suo malgrado sfioro la 
verità più platonica e più umana, quando scrisse; «Forse, il nulla è il verone 
tutto il nostro sogno è inesistente; ma allora sentiamo che queste frasi musicali, 
oneste nozioni che esistono in rapporto al nulla, non possono essere che nulla. 
Noi periremo, ma abbiamo come ostaggi questi divini prigionieri che seguiran¬ 
no la nostra sorte e renderanno la morte meno amara, meno ingloriosa, forse 
meno probabile » (1). La hellezza di un passo di Dante o di un angelo di Leo¬ 
nardo da Vinci, la verità del « Fedone » o delle « Confessioni » non può essere 
effimera, e nemmeno l’anima che la comprende senza esaurirla può essere eih- 
mera. L’occhio abbagliato dal sole, ma che vede la luce, si chiuderà solo per 

riaprirsi trasformato in sole. . , 

La presenza attiva ed esigente dell’idea di Bene nell anima è anche una 

speranza razionale d’immortalità. La nostra vita è ottenebrata dalle ombre del 

tempo e dell'incoscienza al punto che ci è impossibile sapere il bene che abbiamo 

realizzato. Solo il passaggio del nostro io dalla dispersione all’unità può essere 

la sanzione richiesta dalla giustizia per la nostra vita. Se la nostra personalità, 

che pare scorrere col tempo, può venir raccolta in un’intuizione unica oltre U 
r - - *• ' -• i —— amore del Bene, o il nostro 

ìzione più sconcertante e più 

i, e contro tutte le mitologie della trasmigrazione, dice che noi viviamo 

• | • • 

(i) Marosi. Proust- À la recherete du temps perdn! Du còlè de ctez Swann, t. II, p. I 9 I - 
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una vita unica, definitiva, irrevocabile. Occorre l’immortalità per restituire dà 

scuno a se stesso in una luce piena. In questo senso, il destino morale postula 
necessariamente Immortalità. r a 

Le prove che pongono Dio e l’immortalità come conclusione dell’idea dii! 
venta, sono tra le più aleatorie, perchè non sfuggono al pericolo di presentarci 
Dio privo di vita e d ingannare la speranza cristiana. Grande è infatti la tent 
zione di servirsi di tali prove con quello spirito pagano, che pretende di con 
prendere o eguagliare Dio e sperimentare fin d’ora e quasi gustare l’immortalii 
tà. Le idee del vero e del bene saranno prese come immagini di Dio, fedeli 
rappresentazioni della sua natura, mentre in realtà non sono che effetto d’una 
causa die le supera infinitamente; Dio sarà confuso con l’Idea delle Idee, unai 

Idea suprema, somma, in una parola, un idolo deH’intelligenza, qualche' cosa 
di eterno, e non una Persona vivente. 

Se partiamo dal principio platonico per cui l’anima comprende l’idea 

perchè la conoscenza è possibile solo tra cose simili, e l’anima partecipa all’W 

mutabilità e immaterialità di quest’idea, vi è l’analogo pericolo di confondere 

1 anima con un essenza logica. L’anima sfugge alla morte in quanto è intelli 

genza e la parte del mio essere che sfuggirà alla distruzione sarà dunque una 

specie d intelligenza impersonale e non quest’io unico che visse un’avventura 
unica. m 

La rivelazione cristiana, ricordando a tutti e anche ai filosofi, che essa 
ammaestra come chiunque altro, che Dio è una persona e che l’io arriverà 
alla vita eterna con la sua individualità, salvò la metafisica da tentazioni e da 
pericolose facilità, richiamandola a un maggior rigore e invitandola a scoprire 
con le sole sue forze la verità che le ricorda. La ragione può sapere che Dio non ■ 
è uno spettacolo intelligibile, ma la causa dell’appello del bene o della necessità' I 
del vero che s impone, della gerarchia dei valori, di cui la coscienza individuale 
non può spiegare a se stessa i rigori e l’universalità. Le sole forze della coscienza 
non possono spiegare il passaggio dalla coscienza sensibile a quella intellettuale. 
Per questo, bisogna ammettere resistenza di una super-coscienza, che è nello 
stesso tempo e m modo eminente soggetto e oggetto. L’essere per sè non può 
riunire tutte le perfezioni della creazione se non è nello stesso tempo in rò e 
da se, se non e contemporaneamente Personalità e Verità, Eternità e Vita. 

.. . C ° si ranima ’ essendo capace di pensare l’immutabile e l’universale, ha 
già m sè un pegno d immortalità. L’anima che pensa e comprende non si con- 
fonde con il suo destino sensibile e temporale; si distingue da esso ogni istante 
perchè io pensa e Io giudica alla luce dell’idea, pur coincidendo con esso e 
aderendo alla sua singolarità. L’anima, che è pensiero e vita ad un tempo in 
questo modo, trasforma il suo destino in destinazione. La memoria di un’anima 
spirituale è dunque una memoria intellettuale che non cessa di trasformare il 
ricordo in pensiero, l’immagine in idea, e -che deU'avvenimento singolare del 
peccato particolare e dell'amore unico, fa una verità eterna e tuttavia singolare 
particolare e unica. Sarà vero in eterno che io ho dato questo bicchier d’acqua 
a chi aveva meno sete di me o che affrettai il passo, passando oltre, quando sulla 
via di Gerico udii un gemito. Il mondo inabissandosi nel nulla e il tempo crol¬ 
lando non muteranno un iota a questa verità. Nel mio pensiero, il mio passato 
è già « tale che infine 1 eternità lo cambia in se stessa ». Non basta dire che, 
dopo la distruzione di tutti gli esseri particolari, questa verità esisterà solo come 
uno spettacolo senza spettatore o solo nella coscienza di Dio, perchè io mi trovo 





















razionali di dio e dell’anima 


_ ato nella verità delineata nella mia azione. Sé questa venta quaggiù 
fnulla senza di me, come potrebbe essere senza di me nel? eternità? se 
^ una coscienza destinata a viverla ancora, a gioirne o soffrirne^ non ci 


tanto 

PC Itt YC^LALCA v *’ w “* .. i- += " ~ 

• k mia azione è priva di verità e il mio pensiero è un riflesso senza 
iza e senza significato, oppure nella mia azione c’è una verità che soprav- 
““eTftempo e con essa mi salvo dalla distruzione. 



» a finalità dell’universo. - La prova più nota dell’esistenza di Dio è 
.,, (iella finalità, che però più d’ogni altra può essere falsata da immagini 
qU trnoomorfe e materializzata da un meschino ottimismo. In questo mondo 
ffft tutto è attività e dove l’attività non è nulla se non si orienta verso un fine, 

: • Ino degli agenti. La ghianda diventa quercia, il bambino adulto; o, più 
01 i sa mente, anche se la ghianda non germoglia e se il bambino muore nella 
duella è una quercia e questi un adulto in potenza. Tale argomento ha 
Eh* UH altro aspetto: il molteplice è per l’unità, le parti sono per il tutto, 
si può osservare nella vita di ogni vivente, nell’attività dell intelligenza 
•'dèlia volontà umana, nel complesso dell’universo, che rivela l’adattamento 
IL V ita alla materia, dell’intelligenza alle leggi, 1-e corrispondenze meraviglio- 
«. dell’infinitamente piccolo e dell’infinitamente grande. Uno scienziato con¬ 
temporaneo dice che il mondo assomiglia di più a un grande pensiero che a 
una grande macchina. Quest’orientamento d’ogni attività fa vedere che in prm- 
• io era il Verbo, cioè il pensiero creatore e formatore che dà rettitudine e 
pienezza a ogni attività. Ogni agente separato dal suo fine e in cammino verso 

di esso deve necessariamente venir diretto da un Altro. _ 

Stiamo attenti, perchè questa prova non venga degradata in una specie di 

ottimismo borghese e pigro, che fa immaginare il mondo creato per la massima 
comodità deiruomo e che accieca davanti allo scandalo del. male, tanto cne 
può bastare la sola lacrima di un bambino, di cui parla Dostoievski, per toglier¬ 
mi il diritto di affermare Dio! È vero che, per i pochi fiori che sbocciano in 
primavera, fu necessario uno spaventoso massacro di germi; è vero che ce la 
sofferenza, che c’è la morte; è vero, come dice Claudel, che la volontà pecca¬ 
trice dell’uomo può « impedire questa sinfonia » di cui dovrebbe essere una 
nota docile e accordata! A riparare questi guasti,, alcuni dei quali restano irre¬ 
parabili, si rendono necessarie le invenzioni più inaspettate dell’Amore divino. 
La prova debordine, pensata coraggiosamente, non impedisce di comprendere 
le realtà che superano l’intelligenza; anzi, ci permette di chiarirle e sentire con 
esse la loro tristezza. In realtà, ogni disordine comporta un ordine mancato, e 
senza l’idea e l’esigenza dell’ordine, non sapremmo nemmeno che esiste il disor¬ 
dine e non vivremmo lo strazio angoscioso d’un amore che si spegne prima di 
aver amato, d’un bimbo che muore senza aver vissuto. Perfino il peccato in 

-oia perduta, se è sensibile al cuore, diviene un’angoscia davanti al 
Ora, il disordine sarebbe meno spaventoso se il nostro spirito non 
avesse in se stesso, come essenza ed esigenza» 1 idea dell ordine. E solo Dio può 

essere causa di quest’idea, 

Non si può obiettare che il Dio scoperto con questa prova non è queUo 
cristiano, perchè è solo un artista, fattore d armonia; che niente prova e 
questo Dio sia unico, dal momento che gli antichi si servivano di questa prova 
ber dimostrare gli dèi della loro mitologia. Chi ragiona così, si serve della prova 





























64 


LE GRANDI AFFERMAZIONI SPIRITUAUSTE 


in senso pagano, per insufficiente rigore metafìsico. Siccome ogni agente finito 
compresi gli angeli più belli, è ordinato al suo fine da un altro agente più gran, 
de, che spiega la finalità per mezzo degli dèi, non intende bene la spiritualità 
della prova. Solo l'Essere che è il proprio Fine, cioè l’Unico, l’Assoluto, Dio è 
padrone della propria attività, è l’ordinatore degli esseri che tendono al loro 
fine senza conoscerlo ed è l'ordinatore e il fine degli esseri dotati di pensiero 
e di volontà. Dio muove tutte le cose « come l'oggetto amato muove l'amante » 
(Aristotele), con Famore e l’aspirazione che sono la causa più intelligente (Pia- 



È quasi impossibile non materializzare la prova del governo di Dio se non 
la pensiamo con spirito francescano che, in virtù di un’intuizione gratuitamente 
data, sa percepire il divino linguaggio parlato da tutti gli esseri, comprese le 
pietre del deserto. Fuori di questo clima, la prova della finalità diviene il pic¬ 
colo ragionamento comodo e rassicurante, deriso da Pascal, che nell'universo 
visibile voleva vedere solo silenzio eterno e spazio infinito. Solo la grazia fran¬ 
cescana, dimenticata dal giansenismo, sa far parlare il silenzio e confessare Dio 
allo spazio, in quest’universo in cui nulla è senza ragione, cioè senz’amore. 

La volontà di felicità. - Anche l'anima dèli 'uomo ha la sua finalità; tutto 
il suo dinamismo è orientato verso la felicità. E mentre l’istinto della felicità 
è nell’uomo infermo e inquieto, come ferito dalla concupiscenza, prónto a 
deviare per il suo tormento verso le contraddizioni e le apparenze del piacere, 
l’idea di felicità invece è di una meravigliosa purezza metafisica. Io so di scienza 
certa che non avrò felicità se non si compiranno luminosamente tutte le vir¬ 
tualità e possibilità del mio essere interiore; se la mia libertà non trionferà 
su ciò die mi domina esternamente e su ciò che mi costringe internamente; se 
il mio amore non sarà vittorioso nel limitare i miei desideri e i beni insufficienti 
che posseggo. Io sono fatto per conoscere e amare tutto; io so che quel paesaggio 
oceanico che non vedrò mai aveva un messaggio da trasmettermi; che quello 
sconosciuto che non incontrerò mai mi avrebbe parlato un linguaggio atteso; 
soprattutto so che, se avessi raccolto tutti questi appelli perduti, la mia nostal¬ 
gia per il divino sarebbe stata più pungente e più esigente. Siamo di fronte a 
un'esperienza umana così comune, che basta che ciascuno consulti il suo cuore 
per conoscere e sperimentare la realtà inimmaginabile che si impossessa di noi 
con le voci di questo mondo, e la loro incapacità di colmare il più profondo dei 
suoi 



Non si deve confondere il desiderio naturale di felicità illimitata come la 
capacità dell'anima, con un istinto biologico, perchè ogni istinto adatta l’uomo 
al mondo, mentre invece il desiderio di felicità è tale da renderci tanto disadatti 
ed estranei a questo mondo quanto più appassionatamente l’avremo amato; nè 
bisogna confondere il desiderio naturale di felicità con la morbida impazienza 
delle tempeste romantiche che Renato bramava. Siffatte degradazioni del desi¬ 
derio della felicità totale sono troppo facili quando non è vissuto con spirito 
cristiano e vigile. Esso è un’inquietudine sana e salutare, giustificata dalla ragio¬ 
ne in quanto tra la natura dell’anima, fatta per conoscere tutto, e la stia condi¬ 
zione corporea e temporale in mezzo al relativo e al finito, c’è una contraddi¬ 
zione, che però non può essere definitiva, come vorrebbe l’esistenzialismo ateo. 
Sartre, quando descrive la fine che è « il progetto fondamentale » d’ogni uomo, 
come identità dell’m sè e del per sè, vuol dire che, per colmare un uomo, ci 
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CONCLUSIONI 




morte 


vorrebbe tutta la pace immobile della natura insieme alla vigile inquietudine 
dello spirito; ma questo significa voler l'impossibile, poiché pace e ini 
contraddicono, perchè, per vivere la felicità, avrebbe bisogno J 
£ e lla coscienza, e ogni coscienza vive la morte della felicità, e questo, come am- 
rtiette anche Sartre, significa mettere nell'uomo, cioè alla sommità dell'universo, 
l'assurdo di un desiderio naturale con finalità menzognera. 

La volontà di felicità, liberata da ogni travestimento romantico, in fondo 
non è altro che aspirazione all'unità, suscitata nell'uomo dall'angoscia della 
propria disperazione. Se il mondo fosse radicalmente spezzato in due dall'irre- 
/Inabile antinomia dell'« in sè » e del « per sè », cioè della cosa e dello spirito, 


volontà d'unità farebbe dell’uomo una vittima inutile abbandonandolo a una 
tortura senza carnefice. Lo stato di creatura è una sorte comune in cui tutte le 
rose, dall'atomo all'angelo, comunicano; perciò, è possibile la fraternità tra 
l'uomo e il mondo; la serenità delle cose e l’inquietudine dello spirito indicano, 
senza contraddirsi, lo stesso Dio e testimoniano in favore di questa Gioia infi¬ 
nta e misteriosa che ha messo in moto i mondi e i cuori. La prova di Dio e 
insieme dell'immortalità è valida perchè c’è un Essere che orienta l'anima alla 
felicità e un giorno gliela potrà dare tanto piena che, come dice Claudel, non ne 
estinguerà mai il desiderio insaziabile. 


CONCLUSIONI 


I, Esiste una religione naturale? - L’idea di una religione naturale, 

cioè di uno spiritualismo livellato alla ragione, non può venir accolta senza 
inquietudine nè respinta senza rimorsi. Se infatti esiste una religione naturale, 
l’uomo non avrà la capacità di salvarsi da se stesso, rendendo vana la grazia e 
la Croce di Cristo? D'altra parte, se non c'è religione naturale e il dono della 
fede e della carità sono talmente gratuiti da stupire e confondere l’uomo con la 
sola ragione, com'è possibile separare il soprannaturale dall'assurdo, il sovruma¬ 
no dall'inumano? L'antinomia è solo apparente, perchè la natura umana ha 
sufficiente dignità onde una religione naturale sia sempre possibile e anche 
troppa fragilità onde una religione naturale sia viva ed efficace. 

Il giansenismo si teneva saldo a una metà della verità quando condannava 
come contraddittoria l’idea della religione naturale. Se l'uomo decaduto è inca¬ 
pace di elevarsi a Dio, c'è religione, cioè legame tra Dio e l'uomo solo quando, 
con un miracolo di generosità imprevedibile, Dio discende fino all'uomo. Sol¬ 


tanto la grazia, che non può essere naturale, fende possibile la religione. 

La teologia ottimista dei moderni ha veduto chiaramente l’altra metà del 
vero, e tentato di riabilitare l'idea di religione naturale. L’inquietudine umana 
non è forse un’aspirazione al divino? Si scoprono presentimenti del sacro tanto 
nelle arti più raffinate dei popoli più civili quanto nei costumi ingenui dei più 
primitivi; nel poema, nel mito e nel rito si vedono molte intuizioni religiose 
cercate, mancate o mascherate! 

Superando, col comprenderle, deficienze e compiacenze, su questo punto 
ambiguo il pensiero cattolico può proporre alcune certezze che si equilibrano 

% si limitano vicendevolmente. 


PS - Enciclopedia apologetica... 
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1. Vi è una religione naturale irreconciliabile col cristianesimo, quella 
cioè che riduce il divino a una conquista dell’uomo, togliendogli il carattere 
di dono di Dio. Come si nota durante le rivoluzioni, questa specie di religione 
naturale diventa presto una religione della natura, il deismo diventa ateismo, il 
bisogno religioso di superamento trova soddisfazione nel sogno di Prometei che 
vuole un’umanità capace di darsi salute, felicità e perfezione. Contro questo 
paganesimo sempre minacciante, è sempre opportuna la vigilanza pascaliana. 

2. Vi sono verità religiose d’ordine naturale: Dio creatore, vendicatore del 
male, amico del bene; l’uomo ragionevole e libero, promesso all’immortalità; 
c’è una saggezza naturale che disdegna redìmerò e preferisce quello che è solido' 
un eroismo naturale che sprezza la viltà e sceglie ciò che è nobile. Nè il peccato 
originale nè una lunga pratica del male poterono soffocare questo senso del vero 
e del generoso nell’umanità. L’uomo ferito resta uomo, ma con le sue sole forze 
è incapace di proteggere la sua umanità e la sua ragione contro gli assalti del¬ 
l’inumano e le proliferazioni dell’assurdo. 

E questo è tanto vero, che dovettero intervenire la grazia e la rivelazione 
per restaurare l’uomo naturale. L’insegnamento mosaico riguardo a Dio è più 
ragionevole delle sublimi metafisiche dei Greci; la fraternità umana è difendi¬ 
bile dalla crudeltà e dalla menzogna soltanto in un clima di verità evangelica, 
perchè l’uomo privato del soprannaturale cade al di sotto dell’uomo e della 
natura, e le eccezioni salvano unicamente l’onore. Anche la religione naturale 
ebbe bisogno d’essere rivelata, come un palinsesto troppo vecchio che Dio ha 
riscritto interamente di propria mano. 




# i 

3. Quando non è cancellata dall’ingratitudine e dalla sproporzione, la 
religione naturale è simile a una fuggitiva reminiscenza, fatta di timidi presen¬ 
timenti, di gesti che ignorano l'ampiezza del loro significato. Policrate troppo 
felice getta il suo anello in mare; Edipo, consecrato dalla sua disgrazia, è più 
grande nell’esilio di Colono che nella reggia di Tebe. La religione naturale è 
presente nel bisogno così umano di dedicare il tesoro più caro, nel sentimento 
invincibile che è vano affaticarsi a mietere se non è ancora giunto il tempo d’of¬ 
frire i manipoli. Essa è pure presente nella pietà che si prova davanti alle 
sante realta dell esistenza, della nascita, del dolore, dell’amore, della morte, nel- 
1 oscura certezza che esse sono infinitamente più grandi delle loro apparenze. La 
religione naturale infine è una nostalgia davanti al mistero, che nessuna astu¬ 
zia o audacia umana potrà eliminare. Non nascerà mai un Prometeo capace di 
rapire il fuoco piu sacro di cui potranno impadronirsi solo la pazienza verginale 
e la purezza attenta che ignorano il loro oggetto. La religione naturale è un 
lumicino incerto nella notte che precede la fede, ma basta a provare che Dio è 
dappertutto, anche nell’attesa e nell'assenza di Dio. 


essere 


— —---v ^ ^ u-vaa aru’ 

ma apparentemente sono molteplici, ma la loro intima sostanza è unica. Le 
prove di Dio si riducono airimpossibilità che un essere particolare sia la propria 
ragion d’essere; all’impossibilità che un’attività finita e limitata sia realmente 
padrona della propria origine e fine. Le prove dell’anima convengono nel dimo¬ 
strare che questa non è interamente soggetta al tempo, ma che ha in sè qualcosa 
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V 


trascende il tempo, come la chiara presenza d’un’idea immutabile o d’una 
WZgp universale, o deiroggetto ideale e necessario d’un oscuro dinamismo. O 
% brevemente: la riflessione naturale, giudicando che ogni esistenza relativa 
l^senzialmente un dono , prova Dio; giudicando che ogni spirito è essenzialmen- 
i- irn a promessa, assicura l’immortalità. 


Per evitare un'inadeguatezza un po meno derisoria, avremmo a avuto 
mettere in risalto il fallimento di qualsiasi tentativo di spiegare naturalistica¬ 
mente Dio e rimmortalità. Non è possibile che queste idee siano miti utili ai 
foteri sociali, perchè Dio è una potenza superiore a quella di Cesare, e l'im- 

mortalità è una giustizia superiore a quella del potere civile. Nè possono essere 
: .vi — *ìi; ni io tnirrnmafa da IV in tei lìberi za itoddo sapiente e scettica: Dio 


non 


minacciata dall intelligenza troppo sapiente e sceitu 
rme rnntm il fallimento della vita, nè l'immortalità 


contro 



ia illude per salvare il gusto del vivere, perchè Dio e rimmortalità non sono 
pensieri rassicuranti. Dio mi sta di fronte e mi giudica; rimmortalità è una 

terribile incognita. ^ 

Infine, sarà la povertà dell’uomo che fa la ricchezza di Dio? Il marxismo 

afferma che l’uomo, oppresso dallo sfruttamento economico, proietta in Dio il 

suo sogno s di potenza; privato della felicità, aliena in un’eternità irreale i suoi 

bisogni di vita piena. Ma quando sarà ricco potente e felice, i nuovi mezzi di 

Vita mncelieranno ridea di Dio. £ invece, proprio l’essere più geniale e proprio 

mentre trionfa, sente maggiormente i propri limiti. Bisogna essere molto felici 

per Sentire la tristezza ai confini della felicità. 

V • Ogni spiegazione naturalistica è dunque insufficiente e ridicola, e quindi, 
jion si può pensare nè vivere l’ateismo totalmente logico. Pascal dice che 1 atei¬ 
smo a iie volte è la forza dello spirito che si illude di negare Dio e in realtà 
tifiuta solo la mitologia di un dio nazionale, in guerra con altri dèi; d’una vita 
immortale che è soltanto egoismo continuo e senza limiti. In realtà, i negatori 
di Dio si fanno di Dio un’idea più alta di quella che combattono, e ì" 
ffi negare, affermano. 

L’ateismo puro talvolta si fabbrica falsi dèi, ed è un modo d’ingannare 
la fame di Dio che è naturale alla coscienza umana, mettendo l’assoluto nel 
relativo, l’infinito nel finito, l’esigenza dell’adorazione e della contemplazione 
in una passióne umana; in questo modo, sorge la mistica della nazione o del 
capo, della giustizia o della tradizione, o, più poveramente, si divinizza qualche 
ardore carnale. Ma. quando si moltiplicano le .apparenze, si cerca la realtà:^ la 
varietà delle menzogne è una ricerca della verità, la prodigalità degli idoli è 

un'istanza del vero Dio, sebbene tutto ma vano. 

In definitiva, l’ateismo puro sarebbe il suicidio cleU’intelligenza, incapace 

dì pensare l'essere e il vero; il suicidio della volontà, incapace di volere il bene. 
Se il moto non basta a se stesso, se razione non costruisce nulla di eterno^ non 

che l’istante in un mondo contraddittorio, sconnesso e infranto, simile 
alla storia narrata dall’idiota di Shakespeare. Il puro multiplo, la totale disper¬ 
sione in noi e fuori di noi, è il caos, anzi il nulla. Amleto ha impostato bene 

Feterho problema metafisico. 

S. B. 
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Ricordiamo semplicemente i grandi testi classici : Aristotile 

• S. Tommaso d* Aquino, La Somma Teologica (I. q. 2 ) 
Garrigou-Lagrange, Dieu, son Existence et sa Nature 
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natura e origine della religione 


Oggetto di questo studio sono le religioni positive. - Una religione 
positiva si distingue da quella naturale perché non si presenta come derivata 
dalle leggi naturali del mondo e dello spirito, ma risulta da un particolare e 
positivo intervento di Dio, e, oltre gli atteggiamenti intellettuali e sentimentali 
della religione naturale, comporta dommi da credere, precetti da osservare e riti 
da praticare. Tutto ciò non è concepibile se non è accompagnato da una alme¬ 
no minima organizzazione sociale e da una rudimentale autorità. In concreto, 
romanità ebbe sempre religioni positive, mentre la religione naturale è il fatto 
di alcuni pensatori isolati. Noi studieremo l’origine e la natura della religione, 
traendo i dati etnologici e psicologici a questo riguardo dall’esposizione e dalla 
critica di alcune teorie che sceglieremo tra molte, perchè particolarmente rap¬ 
presentative. 


PARTE PRIMA. - I DATI DELL’ETNOLOGIA 


Cominciamo dalla teoria sociologista di Durkheim, che ebbe molto succes¬ 
so, soprattutto fra sociologi e cultori di storia delle religioni e molto meno fra 
etnologi, i quali erano più in grado di notarne le lacune e gli apriorismi. 


CAPITOLO I. - TEORIA SOCIOLOGISTA 
§ 1. - Esposizione della teoria durkheimiana. 


Lavori dì Durkheim. - E. Durkheim affrontò il problema religioso fin 
dal 1899 (1), ma ne trattò in modo approfondito solo nel 1912 nella sua opera 
più voluminosa: Les formes élémentaires de la vie religieuse di 647 pagine. Lo 
stesso autore ne espose le due idee principali nella riunione del 4 febbraio 1913 
della Société Frangaise de philosophie sotto il titolo: Le Problème religieux 
et la dualité de la nature humaine. Conforme all’uso della suddetta Società, 
..all'esposizione seguì una discussione (2). 

Stretto legame con l’insième del sistema. - La teoria durkheimiana 
sulla religione è strettamente collegata con le concezioni generali sulle origini 
puramente sociali di tutta la vita umana superiore. In particolare, il nostro 
sociologo pensa che teoria morale e teoria religiosa siano una cosa sola, perchè 

% 

(1) De la définition des pkénomènes religieitx: Armi sociologique , t. II, 1.899* 

(2) Bulletin de. la Société frangaise de philosophie, marzo 1913. 
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unica morale è quella religiosa. Infatti, secondo Durkheim, l'obbligazione attij 
ge la sua forza dal carattere sacro che la società con il suo prestigio dà all* 
proprie ingiunzioni. Egli crede che, dal suo punto di vista, « si possa comprerà 
dere il carattere sacro che sempre distinse e distingue ancora le cose morali e la 
religiosità senza la quale non c’è mai stato nessuna specie di etica »(3). 

Dopo aver notato il concatenamento delle idee fondamentali, riportiam,, 
testualmente 1 esposizione del Durkheim per non snaturarne il pensiero e ri 
spettarne interamente il processo dialettico (4). j 

« Nell’opera — scrive Durkheim — apparsa recentemente sulle Forme elei, 

mentavi della vita religiosa, predominano due idee fondamentali. In questo 

modo di vedere, è lecito riconoscere almeno un’ipotesi degna di considerazione ' 

che già ha ricevuto un principio di prova e di cui non è permesso limitare anti’ 
cipatamente l’applicazione ». 






1 . Natura della religione. - Nella religione, si volle spesso vedere una ! 
specie di speculazione sopra un oggetto determinato, si volle credere che la sua:] 
essenza sia un sistema d’idee che esprimono più o meno adeguatamente un 
sistema d, cose. Ma questo non è nè l’unico nè il principale carattere della 
religione, perche la vita religiosa suppone prima di tutto la messa in opera dii 
forze sui generis , che elevano l’individuo sopra se stesso e lo trasportano in un 1 
ambiente diverso da quello della sua esistenza profana, facendogli vivere una ] 
vita molto diversa, più alta e intensa. Il credente non è solo un uomo che vede: 
e sa cose che ignora I incredulo, ma è un uomo che può di più. I fedeli possono 
farsi un idea inesatta del potere che si attribuiscono e del senso in cui lo eser I 

dfviverT qUeSt ° P ° tere ÌD SC St£SS0 n ° n è illusorio e ha Permesso all’umanità 
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Il problema religioso consiste dunque nel riconoscere la costituzione e la 
provenienza di queste forze, che però devono emanare da una fonte di energia 
superiore alle forze a disposizione dell’individuo come tale. Accettata la regola 
metodologica che tutti 1 fenomeni della natura sono naturali e dipendenti da 
cause naturali,^ siccome le religioni, sono fenomeni prodotti nella natura, nella 
natura si dovrà cercare la sorgente o le sorgenti della vita religiosa. Ora, solo 
le forze collettive, risultanti dal raggruppamento di forze individuali, dalla loro 
sintesi nella società e per la società, sono forze morali superiori a quelle indi¬ 
viduali. Infatti, a proposito di una determinata religione, fu dimostrato che le 
forze collettive possono dar ragione degli effetti caratteristici in ogni tempo attri¬ 
buiti alle forze religiose. Tale dimostrazione in realtà venne fatta per una sola 
religione particolare, ma m questa in forma elementare, troviamo tutta l’essen¬ 
za delle credenze e delle pratiche religiose in generale. 


I 




2. La 


• A 1 


umuum,, . sl la sua natura. - Questa conce, 

none della religione ci mette m grado di comprendere come in ogni tempo il 

fatto della dualità dell uomo abbia dominato la speculazione filosofica e il 
pensiero religioso. 

. L esperienza ci attesta che in noi esistono due esseri che non si uniscono 


mai completamente, che anzi molto spesso si oppongono e si 
vicenda. Nell ordine della conoscenza, da una parte, abbiamo : 
scenza sensibile, dall’altra, l’intelletto e il pensiero concettuale 


li 


r 


l\\ 


(3) hi, aprile 1906, p. 134. 


(4) Ivi , marzo 1913, pp. 63-75. 
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r„ da un lato, ci sono gli appetiti egoistici, dall’altro lato, 1 attività reli 

^ ? e morale; e non solo distinguiamo questi due aspetti della nostra natura, 
S ;0S L ess i attribuiamo valori e dignità diverse. Le religioni hanno espresso 
Antitesi attribuendo all'uomo la duplice sostanza del corpo e dell annua, 


C si oppongono come il divino e il profano e che, pur essendo strettamente 
C cariati» sono in perpetua lotta Tuno contro Tal tra. 

aS Te var ie filosofie spiegano variamente questo fatto costante. Alcune, come 
turismo ne lla teoria della conoscenza, l'utilitarismo nella teoria dell azione, 
Materialismo nella teoria dell'essere, spiegano il fatto nducendolo alla sola 
‘nnarenza, e in definitiva, negandolo. Il concetto è nulla più che un aspetto 

a.—*» “» •** “ n, “ uw ' e 


termini 


^mierlo intelligibile. bi può aimosumc lu C a ,.7 .,. 7-• A 

stessa conseguenza, sebbene in senso inverso, rendendo inesplicabili la sensazione 

e:l “^Ure filosofie affermano la dualità senza darne ragione, e si limitano, a 
lizzarla ontologicamente, dicendo che, alla base stessa delle cose, cè un prm- 
Ho 0 di razionalità e di moralità e un principio di male e di confusione, per 
Sempio lo Spirito da una parte e la Materia dall’altra. Il connubio di questi 
le principi origina gli esseri misti e contraddittori come noi. Pero, m ques o 
modo si pone soltanto il problema in termini realistici, ma non si spiega nuli 
A si riesce a vedere perchè questi due princìpi opposti, che in un senso si re- 
soinffono, si uniscano e si compenetrino. Perchè lo Spirito, il divino si abbassa 
fino a incorporarsi al suo contrario e non resta separato nella sua purezza? 

Una spiegazione sociologica permette d’intrawedere una nuova via e la 
possibilità d’impegnarvisL Infatti, si è visto che le forze collettive hanno il pote¬ 
re di elevare l'individuo sopra se stesso, per fargli vivere una vita diversa dalla 
sua. Quindi, per il solo fatto di essere sociale, l’uomo è duplice; in lui, coesisto¬ 
no due esseri con la stessa soluzione di continuità esistente tra il sociale e 1 in¬ 
dividuale, tra la parte e il tutto sui generis risultante dalla sintesi di queste 
parti Da questo punto di vista, la dualità della natura umana diventa intel¬ 
ligibile e non occorre ridurla a una pura apparenza, essendoci due reali sorgenti 
di vita diverse e quasi antagoniste, a cui partecipiamo in modo simultaneo. 
D’altronde, non occorre chiedere perchè la parte superiore di noi stessi sia con¬ 
giunta a una parte inferiore e indegna di esso. Infatti, anche se quella nera si 
identifica con questa, però la suppone; anche se il sociale non si riduce all indi¬ 
viduale, solo il concorso dell’individuo rende possibile la società. L essere nobì f 
che è in noi non è caduto nel mondo sensibile, quasi fosse un elemento avventi¬ 
zio, venuto non si sa di dove; esso sorge da questo mondo, da cui è prodotto, ma 

supera gli elementi che contribuiscono a costituirlo. , . 

Se ci limitassimo a queste due direttrici, daremmo una nozione molto in¬ 
completa della teoria dì Durkheim sedia religione, poiché il suo grosso, volume 
__J l i -7 ' __ _ Qtlfl rìlP mi i rsrrnrrp psnrnre almeno sommariamente. 


Definizione della religione. - Durkheim non affronta i fatti, ma parte 
da una definizione della religione, e questo ci dice come i suoi processi investi¬ 
gativi risentano del sistema, anche se egli giustifica la sua definizione con alcuni 
dati positivi o che crede tali. Egli è convinto che il soprannaturale e il miste¬ 
rioso non siano essenziali alla religione, perchè l’idea di mistero nella storia 
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sub^ce edi* 81 . Anzi dalla definizione della religione, si deve escludere sinanch 
l idea di Dio e dell essere spirituale, poiché: I. vi sono grandi religioni, come 
giamismo e il buddismo, che sono prive dell’idea di dèi e di spiriti; 2. perii 
nelle religioni deiste, s incontrano riti come gl’interdetti, il sacrificio vedico c 

ddirdtvinkà" 161116 5UI fen0meni relesti ’ ecc ” che non comportano nessuna id 

Ciò che costituisce il centro della religione è il sacro, già si importante lì 
morale. Perciò bisogna dire che « una religione è un sistema solidale di crederi, 
ze e di pratiche relative a cose sacre, cioè separate, interdette; credenze e im 
tiche che uniscono in una stessa comunità morale, detta Chiesa, tutti eli ad 

tenti » (p. 65). Anche la magia conosce il sacro, ma trattato individuahnent' 
non collettivamente. u 

, “ totemismo. - Questa definizione corrisponde alla forma più dementai 
re della religione, perchè legata all’organizzazione sociale più povera, cioè il 
totemismo degl indigeni australiani. Ora, tutte le forme di religione sorsero d 
una lunga evoluzione delle forme più rudimentali, e se il carattere di quest*; 
permette di dare alla religione la definizione precedente, si constaterà che lai 
e Dizione e vera, che da essa si deduce l’origine esdusivamente sociale della 
religione, provata d altronde dall’analisi stessa del totemismo, che il Michelet 
descrive nei seguenti termini: a È noto che cosa s’intenda per totem (5): resse- 
re sacro, che generalmente è un animale e talvolta un vegetale, che ha dato il 
suo nome al clan cui serve come d’emblema. L’emblema totemico è inciso „ 
scolpito su oggetti, tatuato o disegnato sui corpi. L’emblema è considerato sacro 
in tutte le sue forme e fa partecipe tutto ciò che tocca del suo carattere sacro 
che si estende all animale rappresentato dall’emblema. Perciò, ordinariamente 
è interdetto mangiare, uccidere, talvolta toccare l’animale, con cui perfino l’uo 
mo acquista una parentela che è più sensibile nei capelli, nel sangue, ecc. Il 

ltotem° è mSiemS dl credenze e di riti che in questo modo si riportano 

Ora, il totemismo secondo Durkheim, non è punto una zoolatria, ma 

I espressione sensibile del clan e della vita collettiva. Esso è la religione non di 

ammali, ma di una specie di forza anonima, impersonale, che entra in contatto 

con ogni essere e vi si confonde. Quest’entità quasi indipendente dagli individui 

che li precede e sopravvive ad essi, è un essere concreto, non una pura astra¬ 
zione, un essere morale, non fisico. r 

, „.’ I ì l . Ie J essere con “ et ° e, nello stesso tempo, impersonale, indipendente 
dagl individui e partecipato da essi, non può essere nè il solo uomo nè la natu¬ 
ra; perciò, può essere soltanto l’espressione della vita collettiva. Solo la società 
è superiore e immanente nello stesso tempo agli individui che le sono soggetti, 

ed essa solo corrisponde a quest'essere concreto e morale, suscettibile di diveni- 
re 1 oggetto di un culto. 

Tra i primitivi, le alternanze di vita individuale e di vita collettiva diffe- 
nscono da quelle dei popoli civili per una maggiore intensità; la conoscenza de] 

V °n ÌUaS1 / “ nfonde c ? n c i ueI]a deI gruppo, e la sua individualità è appe- 
na nata. Quando il gruppo si riunisce, l’individuo sente in se stesso un’energia 

accresciuta. Ma siccome 1 sentimenti e i pensieri collettivi si fissano solo con- 
( 5 ) Parola presa dagli Ojibwa, tribù algonchina dell’America del Nord. 
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t'tvandosi in un oggetto materiale, nelle riunioni dev'essere presente lembi e- 
^^Ltetnico. In questo modo, si spiega la tendenza del primitivo ad attribuire 
ffi* l-hlema la sua eccitazione mentale, l’entusiasmo passeggero, la nuova vita 
aU e ® t , ; i n se stesso; come pure si spiegano la consecrazione annessa al totem 
cl f f^nsesuenti pratiche rituali dell'oblazione, della comunione alimentare, ecc. 
t * e a cce ttata questa spiegazione deirorigine del sacro, basta trasferirla m 
- • _ f.rnrtr'irA il tlimVn delle nozioni fondamentali: l’anima non 


U altro 



principio 


11110 


antitesi tra 


affermazione 


Il a nermanema dell’eternità dell’essere collettivo, cioè aeiia sociern u 
i 11 miriti si presenta come una conseguenza di quest'immortalità; gli dèi 
d X, s P 0 no gli antenati superiori in potenza e volere. Al vertice sommo, come 
' n culminante del pensiero religioso e ultimo prodotto di quest evoluzione, 
Sda nozione di un grande Dio o dell'Essere supremo, spirito ancestrale che ha 
l o un posto primordiale nell'organizzazione del sistema mitologico. In tal 
indo quest'evoluzione si svolge e si compie completamente nel monoteismo. 
m L’unità di quest’evoluzione si caratterizza partendo dalla società rappre¬ 
sentata, simboleggiata, partecipata e giungendo alla società personificata, che 
diviene Dio I fatti interpretati sociologicamente danno la conferma storica. Il 
totemismo è la religione primitiva più semplice, e siccome il processo d organiz¬ 
sane sociale resta identico attraverso il tempo e lo spazio, alla nascita di 

orni religione, ci dovrebbe essere e ci fu il totemismo, e quindi, possiamo neon- 
ogni religione alla rappresentazione sensibile e simbolica della so- 

j ( J 

cietà » 



Valore durevole della religione. - Durkheim conclude che tutto questo 
prova che la religione poggia sopra un’esperienza ben fondata e che ha una 

issenza eterna, come la società stessa. _ n 

« Chiunque ha realmente praticato una religione, sa bene che ii^ culto 
mscita queste impressioni di gioia, di pace interiore, di serenità, d entusiasmo, 
-he per il fedele sono la prova sperimentale delle sue credenze... Tutto il nostro 
stàdio riposa sul postulato che questo sentimento unanime dei credenti di tutti 
i tempi non può essere illusorio. Pienamente d’accordo con un recente apologi¬ 
sta della fede (W. James), noi ammettiamo dunque che le credenze religiose 
riposano su un’esperienza specifica, che, in un senso, ha un valore dimostrativo 

non inferiore a quello delle esperienze scientifiche, anche se è diverso » (p- pyo). 

La religione perciò contiene qualcosa d'eterno, destinato a sopravvivere 

a tutti i simboli particolari in cui si sviluppò successivamente il pensiero reli¬ 
gioso. Non può esistere una società che a intervalli regolari non provi il biso¬ 
gno di conservare e rassodare le idee collettive ebe ne costituiscono 1 unità e la 
personalità. Ora, questa restaurazione morale può essere ottenuta solo per mezzo 
dì riunioni, assemblee, congregazioni che, nel loro oggetto, negli effetti che prò- 
ducono e nei processi che usano, hanno una natura non diversa dalle cerimo¬ 
nie propriamente religiose. Tra un’assemblea di Cristiani che celebrano le^ date 
principali della vita di Cristo, di Giudei che festeggiano la loro uscita dall’Egit¬ 
to o la promulgazione del decalogo, e una riunione di cittadini che commemo- 


Micheuet. 


n a f n 
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— 

rano l’istituzione di una nuova carta morale o qualche grave evento 
nazionale, non c’è nessuna differenza essenziale » (p. 609-610). 



viti 


§ 2. - Critica del sistema di Durkheim. 


Critiche applicabili all’insieme del sistema. - Abbiamo già notato ch v 
la dottrina di Durkheim sulla religione è una semplice applicazione dei suoi) 
principi generali di sociologia. L'esposizione delle idee principali del suo libro! 
sulle forme elementari della religione fatta dall’autore alla Società francese df 
filosofìa nel 1913 ripete una parte di quello che aveva già detto nel 1906 alla 
stessa Società sulla determinazione del fatto morale. Perciò, le critiche rivolte 

del fatto, 


al sociologismo in generale toccano anche la spiegazione soci 
religioso. 



Confusione tra rudimentale ed essenziale. - Per Durkheim, è un assio¬ 
ma che la religione più semplice e primitiva meglio d’ogni altra manifesta la 
essenza del fatto religioso. 

« Voi pensate, gli obbiettava E. Le Roy, di scoprire l’essenza della relk] 
gione con l'analisi delle sue forme più rudimentali, primitive e inferiori. Questo 
metodo è molto contestabile. Immaginate le sue conseguenze se lo applicassimo; 
allo studio della vita. Bisogna almeno ammettere che suppone un enorme postu¬ 
lato. Si tratta di sapere se sia possibile definire la religione fuori d’ogni durata. 
Forse qui occorre adottare una definizione mobile, ogni momento della quale 
caratterizza solo un’epoca. Ciò che c'è di costante nello sviluppo della religione 
è diverso dalla costante di una direzione? Da parte mia, in questa materia, sostar-1 
rei volentieri la tesi d’una evoluzione religiosa realmente creatrice. Forse, nella.. | 
religione d’altri tempi, potevano essere fondamentali alcuni elementi scarsamen¬ 
te rappresentati nella religione di oggi, che tende sempre più a eliminarci 
Invece, ai nostri giorni, possono aver preso preponderanza capitale altri elemen¬ 
ti di cui un tempo c’erano solo germi appena percettibili. Mi sembra che la 
religione sia uno dei casi più chiari in cui, per definire, conviene servirsi meno 
del possesso di certi caratteri che della tendenza ad accentuarli, meno dello 
stato istantaneo che della direzione del cambiamento. Non contesto il diritto 
di studiare le religioni inferiori, ma il diritto di servirsene per definire la 
religione ». 

Durkheim protesta di non aver mai avuto l’intenzione di definire la reli¬ 
gione servendosi delle religioni inferiori, e aggiunge d'essersi fermato a queste 
« perchè apparivano in una forma semplice, che facilita lo studio »; e intanto, 
continua a sostenere che « in tutte le religioni, si trovano elementi permanenti, 
e fondamentali della religione » (7). Era possibile rispondergli non risultare 
che tutti gli elementi fondamentali della religione si ritrovino in tutte le 




• ♦ 


Più tardi il Belot riprese l’obiezione di E. Le Roy: a Quando 
"Noi abbiamo osservato gli Arunta e i Kamiloroi; abbiamo fatto piena luce sul 
mistero dei churinga, risolto i’enimma del totem; abbiamo con. 






de la Société francaise de pkilosophie, marzo 1913, pp. .93 
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teo scientificamente il delirio delle corroborie, ecco dunque che cos’è la religxo-^ 
- a i 0 n on posso fare a meno di provare una certa inquietudine: non posso di-/ 
leticare che ci furono profeti ebrei e Cristo, che sono esistiti un Marco Aurelio, 
& Lutero, uno Spinoza, con molti altri minori, compresi, se vogliamo, Sabatier 
Hòffding. La loro coscienza nel rivelarci che cosa possa essere la religione 
irebbe Io stesso valore dell’oscura coscienza dei totemismi selvaggi! ». 

Durkheim rispose brevemente, facendo molte concessioni all’avversario : 

{ Una scienza che si presenta al pubblico per la prima volta deve porsi i 
problemi nella forma più semplice, salvo poi a complicarli progressivamen¬ 
te potremo passare alle altre religioni quando avremo compreso quelle ele¬ 
mentarissime che, nella loro semplicità, offrono anche il vantaggio di mani¬ 
festare meglio le forme essenziali, che possono essere osservate più facilmente. 
D'altra parte, è evidente che anche lo studio delle forme più progredite della 
tjta religiosa offre grandi vantaggi e posso anche aggiungere che una certa cono¬ 
scenza delle forme più progredite aiuta a capire quelle più semplici; però, è 
cèrto che dobbiamo fissare la nostra ricerca prima di tutto sulle forme più 

semplici » (**)• 

U sociale non è «ipso facto » religioso. - « Nelle feste e nelle assem¬ 

blee, le folle esaltate da una preoccupazione in se stessa superiore , fanno della 
religione. Tutta la scuola psicologica c’insegna che i dervisci danzanti vedono 
Dio perchè danzano, poiché l’esaltazione motrice crea la visione di un Dio; ora, 
io sostengo che non vedrebbero mai Dio se prima e durante la danza non pen¬ 
sassero affatto a Dio; lo stesso avviene nell’ebbrezza sociale. Ciò che vi ha di 
orgiastico e dionisiaco nelle adunate, aiuta forse il gruppo a sprigionare il suo 
oggetto religioso, ma non lo crea. Non la società come tale, ma in quanto è 
umana, è creatrice di religione, per il pensiero creatore che ha in sè e perchè è 
dì fronte a un mondo, a una natura, a se stessa die aspira a comprendere e anche 

superare » (9). 

Durkheim rispose che non tutto ciò che è sociale è necessariamente reli¬ 
gioso e che solo eccezionalmente il sociale produce il religioso, ed è poco dura¬ 
turo. La presenza del sentimento del sacro è possibile solo quando si attua real¬ 
mente k la comunione e la fusione delle coscienze in una cosdenza risultante, 
che le assorbe momentaneamente »; e inoltre, solo quando questa comunione ha 
« un certo grado d'unità e d’intimità e le forze sprigionate da essa hanno una 
intensità sufficiente a trarre l’individuo fuori di se stesso e a elevarlo a una 
vita superiore ». Però, l’assorbimento della vita individuale, l’unità e l’intimità 
dell’unione, l’attrazione dell’individuo fuori di se stesso non creano necessa¬ 
riamente una vita superiore . La coscienza collettiva d'una società di mafiosi può 
unificare, ma non elevare i membri verso un qualsiasi ideale. Intensità, unione, 
disapprovazione individuale rientrano nel campo della forza e della potenza 
degli elementi psicologici, ma non si capisce come queste caratteristiche del 
gruppo possano creare per se stesse un valore ideale. Per questo, occorre ima 
cosa come un bene spirituale intravisto che, più che dominare, attiri. D’altron¬ 
de, è difficile capire come le corroborie frenetiche e allucinanti degli indigeni 



(8) Le sentiment religieux à Vhewre adusile, Entretiens et discussions, Parigi, 1919, pp. 

125, 142-143^ 

(9) Bulletin de la Société frangaise de philosopkie, marzo 1913, pp. 78-79» di M. Belot. 
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australiani, che Durkheim considera addirittura come tipo dei fenomeni di 
creazione religiosa, siano in grado di produrre una vera elevazione spirituale 
di quei poveracci in preda all’eccitazione nevropatica. La vera religione è libero 
dono di sè, non la costrizione psichica d’uno stato quasi ipnotico. ^ ^ > , 

D'altronde, il sentimento religioso, anche nelle società primitive, si svi¬ 
luppa sia nell’isolamento individuale e sia col contagio delle riunioni collettive. 
Renato Dussaud scrive che, « in questo sviluppo, ebbe una parte considerevole la 

■ « • • i i ..— . •... _51 rnci KptìP m PQRrt 


in luce; ma non meno decisivo fu il lavoro del pensiero individuale. Però, questi 
due estremi sono del tutto teorici; in realtà, si compenetrano costantemente, 
soprattutto quando il pensiero si elabora davanti a un piccolo gruppo di udi¬ 
tori fedeli. In complesso, è probabile che la parte dell individuo nella società 
primitiva sia stata relativamente più considerevole che nei tempi moderni, 
poiché in condizioni dove l’attività intellettuale è molto limitata, il compito 
e Tinflusso degl'individui più capaci sono infinitamente più notevoli... Per sen¬ 
tire qualcosa di possente ed esteriore nella natura, l’Uomo ha bisogno dell esal¬ 
tazione, che però si può acquistare tanto nella società quanto nella meditazione 
e nella solitudine; e ciò è tanto vero, che alcune tribù dell*America isolano 
l'iniziato perchè arrivi da sè a scegliersi il suo guardian-spirit o totem individua¬ 
le, e l’esperienza dell’esaltazione nella solitudine è così viva, che generalmente 
i popoli si rappresentano i profeti che si preparano alla loro missione nell iso¬ 
lamento » ( 10 ). 

Definizione della religione. - La definizione data da Durkheim della 
religione esige le più severe riserve. 

Prima di tutto, ai nostri giorni, quasi tutti ammettono che è inesatto dire 
col Durkheim che il buddismo sia una religione atea. « Alcuni, dando eccessiva 
importanza ad apparenze secondarie o passeggere, definiscono il Buddismo reli¬ 
gione atea. In principio, i buddisti ammisero l'esistenza di esseri superiori 
all’uomo, ai quali cercavano di eguagliarsi perfezionando l’individuo. Questi 
personaggi sovrumani, in principio, furono gli dèi antichi dei bràmmi. Poi, 
a poco a poco, invalse l’uso di venerare i budda e i santi, che non tardarono a 
fondersi nell’uhità suprema del Nirvana. Grousset e L. de la Vallée-Poussin di¬ 
mostrarono chiaramente che, per alcuni, il Nirvana non è altro che 1 essenza 
inaccessibile di Dio; per altri, non è nemmeno una realtà positiva, e in questo 
stadio l'ateismo è solo un aspetto d’una filosofia nichilista integrale » (11). Del 
Giainismo, rivale del Buddismo, si può ripetere quello che Loisy diceva del 
Buddismo, criticando Durkheim: «Non è un modo di trattare, almeno all ori¬ 
gine il sacro con riti religiosi, ma è essenzialmente un regime di ascesi, un meto¬ 
do per sfuggire al male dell’esistenza, metodo che il monaco applica per così 
dire a se stesso, che nella definizione di Durkheim non entra meglio che in ogni 
definizione della religione, la quale implica come elemento essenziale la creden¬ 
za a divinità personali» (12). Infine, le pratiche cultuali che astraggono real¬ 
mente dalla divinità o non vi sono rivolte sono il risultato di una contamina¬ 
lo) R. Dussaud, Introduction à Phistoire des religions, Parigi, 1914, P- 32 - 

(11) A. Vincent, Ckronique d'bis taire des religions, in Revue des Sciences religìeuses , Strasbur¬ 
go, luglio 1935, p. 443 » su J. Przyluski, Le Bouddkisme , 1932 . 

(12) Revue d'his taire et de littérature religieuse, 1913, p. 47 * 
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zio rie della religione con la magia, come appare chiaramente nel sacrificio vedico. 
Ora, anche Durkheim distingue categoricamente la religione dalla magia. 

« La stessa definizione del Durkheim pecca prima di tutto per il còmpito 
e il senso attribuiti al sacro, come gli fece notare severamente, ma giustamente, 
il Loisy. « Soprattutto qui, la nozione del sacro viene costruita e affermata arbi¬ 
trariamente, e espressamente concepita per fare a meno degli spiriti e degli 
dèi, di ogni metafisica religiosa, come quella implicita perfino nel buddismo: 
ciò che dalle religioni è considerato come loro oggetto, è rappresentato sempli¬ 
cemente dal sacro. Questa nozione, che fu necessario creare, identifica il sacro 
con 1 interdetto, ma non lo considera come una semplice proibizione, come un 
limite. Durkheim eccelle nel trasformare alcune parole in simboli dell'assoluto. 
Il sacro e il sociale, che del resto per lui si compenetrano, sono questi vocabo¬ 
li magici. Il primo, per Durkheim, è un mondo essenzialmente distinto e incom¬ 
patibile col secondo, e perciò vien detto separato, interdetto; conseguentemente, 
la religione divide l'universo nei due generi del sacro e del profano, che si 
escludono radicalmente. 

Tale il fondamento del sistema, che è molto fragile, dal momento che il 
sacro e il profano sono separati solo nel sistema, unicamente per poter costrui¬ 
re il sistema, mentre in realtà le religioni non conoscono questo dualismo rigo¬ 
roso. Il sacro e il profano non sono mondi indipendenti l'uno dall'altro, e non 
sono nemmeno qualcosa d'immutabile in se stesso; non sono entità sostanziali 
che costituiscono economie separate, ma qualità delle cose, che variano nelle 
loro manifestazioni e nell'intensità. La religione concepisce l'universo in una 
sola categoria, dove sacro e profano occupano ciascuno il proprio posto e sono 
in costante rapporto di coordinazione. 

Le cose sacre, senza la qualità che ne fa quello che sono, sarebbero profa¬ 
ne. Perciò, il sacro non e un mondo a parte. Il sacerdote è una persona sacra, 
ma, prima di tutto, è una persona, e come tale, appartiene alla società umana; 
solo per la sua qualità appartiene alla religione. Il sacro è una modalità delle 
cose religiose, di certe cose religiose, ma non è la religione e non ne tocca il 
fondo. La preghiera, individuale e interiore è una cosa religiosa, ma è sacra, 
interdetta, separata? Qui, tali aggettivi non hanno senso e non ne hanno nem¬ 
meno se applicati alla concezione religiosa dei profeti e del Vangelo, che tut¬ 
tavia è parte della religione, e sono parimente privi di senso se li applichiamo 
ai princìpi costitutivi del Buddismo, Li possiamo applicare con verità solo alle 
manifestazioni esteriori della religione, soprattutto ai gradi inferiori dell'evolu¬ 


zione 


osa » 


La concezione durkheimiana della religione è soprattutto viziata dal fat¬ 
to che la religione è considerata come una cosa, conforme alla prima regola 
che 1 autore impone allo studio di qualsiasi fatto sociale. « La prima e più fon¬ 
damentale regola è di consideTate i fcittì sociali come cose ^14). I fenomeni so¬ 
ciali sono cose e devono essere trattati come cose. Per dimostrare questa propo¬ 
sizione, non è necessario filosofare sulla loro natura, discutere le loro analogie 
con i fenomeni dei regni inferiori della natura; basta constatare che sono ru¬ 
nico dato offerto alla sociologia. In realtà, è cosa tutto ciò che è dato, tutto 
dò che si offre o, meglio, s’impone all’osservazione. Trattare i fenomeni come 


03 ) 

1 * 4 ) 


d'histoirs et de httéralure religieuse y 1913, art. Sociologie et 
ineato nel testo. 


pp. 47-48. 




78 


NATURA É ORIGINE DELLA RELIGIONE 


cose significa trattarli in qualità di dati che costituiscono il punto di partenza 
della scienza. 

« ...Dobbiamo quindi considerare i fenomeni sociali in se stessi, distac¬ 
cati dai soggetti coscienti che li rappresentano; bisogna studiarli dal di fuori, 
come cose esteriori, perchè a noi si presentano con questa qualità. Se quest'este¬ 
riorità è soltanto apparente, sparirà l'illusione a mano a mano che la scienza 
avanzerà e si vedrà, per così dire, l'esteriore, rientrare nell’interiore. Ma la 
soluzione non può essere pregiudicata, e alla fin fine, anche quando non si 
avranno tutti i caratteri intrinseci della cosa, in principio si dovranno trattare 
come se si avessero. Questa regola si applica quindi a tutta la realtà sociale e 
non soffre eccezione di sorta» ( 15 ). 

Questa rigida concezione dello studio del fatto sociale applicata al pun¬ 
to di partenza, indusse Durkheim a eliminare dalla religione ogni aspetto di¬ 
namico e interiore. Da parti molto diverse gli è stato rimproverato questo sta- 
ticismo e questo estrinsecismo. 

In una lettera inserita nel Bulletin de la Società Frangane de Philosophie, 
il P. Laberthonnière rimproverò a Durkheim di confondere due tipi di reli¬ 
gione e di società molto differenti: r Mi pare che Durkheim, sotto il nome di 
religione, classifichi uniformemente manifestazioni, atteggiamenti, azioni e cre¬ 
denze essenzialmente divergenti e anche contrariamente opposte. 

Egli, per esempio, da una parte e allo stesso titolo chiama col nome di 
religioso i riti e le pratiche dei primitivi (e in questo senso, vi sono certa¬ 
mente dei primitivi in ogni tempo e luogo) che mirano a ottenere beni d’or¬ 
dine puramente materiale, con credenze aventi come oggetto dèi o forze ri¬ 
tenute muoversi sul piano fenomenico; d’altra parte, nel religioso comprende 
le azioni di coloro che più o meno devono esserci in tutti i tempi e luoghi e 
che mirano a realizzare una perfezione spirituale, una perfezione di giustizia 
e di carità al di sopra di tutti i beni sensibili, con credenze che hanno per 
oggetto un Dio trascendente e adorato in spirito e verità ». 

Questi due atteggiamenti, in cui l’individuale e il sodale entrano e si 
mescolano in eguale misura, differiscono in modo essenziale. Nel primo caso, 
ruomo prende se stesso com’è e, per mantenersi nel proprio stato, cerca di 
captare o rabbonire le potenze superiori per interessi puramente temporali. 
Nel secondo caso, l’uomo cerca di trasformarsi insieme con la società, rinun- 
ria a se stesso per rinascere e partecipare a una realtà più alta di lui. Durkheim 
non vede questa differenza radicale, perchè, dal suo punto di vista naturali¬ 
stico, « considera tutti i movimenti umani come fenomeni sullo stesso piano, 
osservabili dall’esterno come tutti i fenomeni fisici ». 

Bisogna anche distinguere la società di fatto da quella di diritto. Nella 
prima, l'individuo « vive spontaneamente della vita collettiva, diremmo fino al 
punto di restare senza individualità », totalmente posseduto e guidato come 
l’ape nell’alveare. Però, vi è un altro modo di società, che possiamo chiamare 
di diritto, che non si produce spontaneamente, per semplice soggezione degrin- 
dividui alla collettività, ma riflessivamente, per consenso e accettazione. Quel¬ 
la è una necessità che, anche superata, continua a imporsi come un fatto da 
cui bisogna partire, questa invece è una libertà, perchè si attua solo per quel- 

(15) Les règles de la métkode sociologique , 7 -ed., Parigi, 1919, pp. 20, 35-36. Apparso 
prima in artieoli nel 1894 nella Reme pkilosophiqve. 
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]i che la vogliono attuare. Non possiamo dire che questa società è, poiché, in 
questo mondo, si abbozza soltanto; ma dev'essere, e in quantcvideale, è il fer¬ 
mento neirumanità, che elabora la società di fatto. Essa consiste nel pensare, 
parlare, agire per gli altri, sapendo e volendo quello che si fa ». Solo così, in¬ 
vece di una società puramente animale , si attua una società « propriamente 
umana, nel senso morale della parola, composta di persone rispettivamente 
autonome, ciascuna delle quali si appartiene e tutte si vogliono vicendevol¬ 
mente come tali, per formare una comunione di anime e di spiriti ». Queste 
persone possono essere in favore della società anche quando ne combattono 
j conformismi tirannici. In che cosa si distinguono il profeta e il martire se 
no n « andando contro la società in cui vivono? Ma sono contrari alla società 

J.k 

di fatto solo perchè divenga quello che dev’essere. Sono per essa, pur essendole 
contro, e quindi soffrono, ma non pensano a separarsene; pensano solo a far 
servire le loro sofferenze e perfino la morte per rivelare e manifestare il loro 
ideale» (16). 

Durkheim rispose ( 17 ) che i due atteggiamenti religiosi in questione si 
ritrovano negli stessi individui e nelle stesse religioni, ma questo non era in 
questione e non suppone la loro differenza radicale. Però, fece una significa¬ 
tiva ammissione. « D’altronde, se tra questi vari stati religiosi, vedo solo dif¬ 
ferenze di grado, sono ben lungi dal misconoscere l’importanza di tali diver¬ 
sità. Così soprattutto è lungi dal sembrarmi insignificante il fatto che il cristia¬ 
no sente più nèttamente ciò che costituisce la vera funzione della religione ». 

Durkheim cerca di schivare la seconda obiezione notando che cc dal mo¬ 
mento che, come ammette Laberthonnière, la società è una parte, e per di 
più, essenziale, deH’uomo, questi non può fare a meno di volerla, come non 
può non volere se stesso ». Ma dire che l’uomo non può non volere la so¬ 
cietà e dire che la vuole liberamente, sono due cose molto diverse. 

Errori sulla religione australiana. - Della religione australiana Dur¬ 
kheim dà una descrizione che richiede le riserve più esplicite. Innanzitutto, 
questa non è la religione del popolo attuale più primitivo sulla terra. E questo 
è vero soprattutto riguardo alle tribù del centro (particolarmente gli Aranda) 
che Durkheim considera la culla più antica delle popolazioni australiane, c Ci 
si è chiesti, scrive il P. W. Schinidt, come Durkheim potè ostinarsi in quest’opi¬ 
nione proprio quando veniva in chiaro un ordine di successione che assegna¬ 
va (a queste tribù) e specialmente agli Aranda, l’ultimo posto tra le popola¬ 
zioni che, col loro sopraggiungere, avevano determinato in Australia la forma¬ 
zione di sei strati culturali successivi ». È vero che Durkheim ammette che gl’in¬ 
digeni australiani sudorientali hanno la concezione di un Dio supremo, da 
non attribuire, come fa Tylor, all’influsso dei missionari; però è convinto che 
i grandi dèi non sono altro che k il risultato logico e la forma più alta della 
fede totemistica, poiché gli antenati totemici dell’Australia centrale, elevati 
dapprima alla dignità di eroi civilizzatori, divennero poi i grandi dèi su¬ 
dorientali. 

. Questa spiegazione, che è fondata sull’età etnologica rispettiva delle 
tribù del centro e del sud australiano, ha perduto ogni valore da quando ho 

(16) Bulletin de la Société frangaìse de phiioSophie, marzo 1913, pp. 101-107, passim. 

(17) Ivi, pp. 108-ni. 
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dimostrato che, contrariamente a quanto pensava Durkheim, le tribù austra¬ 
liane sudorientali erano le più antiche, mentre quelle centrali e specialmente 
gli Aranda sono giunte per ultime. Ora, le tribù più antiche ignorano il to¬ 
temismo o lo adottano solo tardivamente e in minima parte e pongono in 
grande rilievo l’Essere supremo che si manifesta chiaramente indipendente dal 
totemismo. Mi sia permesso ripetere quanto già dissi nella prefazione al mio 
studio sulla divisione delle lingue australiane: In questo lavoro, mi prefiggo 
il benefico risultato di rendere scientificamente impossibile che siano ancora 
pubblicate opere come quella di Durkheim: Les formes élémentaires de la vie 
religieuse , che ha tutti i caratteri di una speculazione aprioristica » (18). 

Chi non potesse accettare le conclusioni del P. Schmidt, ricordi quelle 
di altri etnologi: « Gli australiani •— scrive il dott. Verneau — non rappre¬ 
sentano certamente il tipo puro dell’umanità primitiva, poiché hanno com¬ 
piuto alcuni progressi, come si vede dalla loro industria. Tuttavia, posti in 
un ambiente relativamente stabile, si sono evoluti meno della quasi totalità 
delle altre popolazioni del globo. Nel genere di vita, nei costumi e perfino nei 
loro caratteri fisici, gli australiani hanno potuto conservare una parte dei trat¬ 
ti dei nostri lontani antenati» (19). Quésto autore, descrivendo i primitivi, 
prima degli australiani pone i Negrilli. 

« La vita quotidiana degl’indigeni australiani, scrive Paolo Privat-De- 
schanel, differisce poco da quella degli animali; invece, la vita sociale, spe¬ 
cialmente nelle tribù più selvagge, è molto complicata. Questo fa sospettare di 
trovarci di fronte a una società in decomposizione... Il loro linguaggio è as¬ 
sai ricco, salvo nei termini astratti, che mancano quasi completamente. La 
grammatica, con le sue complicazioni, ci inclina a credere che tln tempo la 
razza australiana fosse più civile, poiché conosceva il duello e altre forme del 
codice d’onore, distinte da quelle familiari » t (20). G. Montandoli pensa che 
in Australia il ciclo culturale totemico sia stato preceduto da quello primitivo, 
privo di totem , caratterizzato dal monoteismo (21). D’altronde, parlando del¬ 
l'animismo, vedremo che, attualmente, vi sono sul globo popolazioni più pri¬ 
mitive degli australiani aborigeni, che conoscono alcuni esseri supremi e igno¬ 
rano completamente il totemismo. 

Gli etnologi sempre più si chiedono se lo stesso totemismo sia una reli¬ 
gione, e lo considerano come un sistema di organizzazione sociale in clan e 
fratrie (gruppi di clan) riuniti attorno a stemmi entro i quali non è permesso 
cercare moglie (esogamia). Già nel terzo Congresso internazionale delle re¬ 
ligioni, tenuto a Oxford nel 1908, il Toutain aveva vivamente criticato la con¬ 
cezione che considera « il totemismo come un sistema sociale e religioso con 
caratteri essenziali perfettamente noti. Salomone Reinach, che presiedeva la 
seduta, era dello stesso avviso e dichiarò che « il totemismo era un cavalluccio 
da bambini probabilmente rattrappito » (22). 


(18) P. W. Sghmtot, Origine et émlution de la religion , trad. francese dal tedesco, Pa¬ 
rigi, 1931, PP* 155 - 156 . 

(19) Dr. Verneau, professore dell’istituto di paleontologia umana, L i Homme t m- 
ces et coutumes, Parigi, 1931, p. 68. 

Géographie universelle, pubblicata sotto la direzione di P. Vidal de la Bla- 
che è L. Gallois, t. X, Océanie , Parigi, 1931, pp. 100 e 102. 

(ai). G. Montandon, Traiti d'etimologie culturelle, Parigi 1934, pp. 61-67 e 71-76. 

(22) Transazione t Oxford, 1908, t. II, p. 121 ss. 
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Il Frazer, più. d’agni altro, contribuì a far conoscere il totemismo, alme¬ 
no con abbondanza di documenti e osservazioni che radunò sull'argomento e 
presentò con molto garbo ( 23 ). Ih principio, il Frazer aveva considerato il 
totemismo come una religione e aveva ispirato Durkheim, ma poi si ritrattò 
ripetutamente. Nel 1910 , scrisse: a Se la religione, come sembra, comporta che 
chi la pratica ammetta di essere inferiore all’Oggetto del suo culto, propria¬ 
mente parlando, non possiamo vedere una religione nel totemismo, in cui 
l’uomo considera il suo totem come eguale e suo amico, e affatto come suo 
superiore e ancor meno come un dio... Quindi, chi parla del totemismo come 
fosse una religione, è in errore, come lo fui io quando, per la prima volta, 
scrissi di questo argomento. Temendo che il mio esempio abbia indotto in er¬ 
rore altri, ho il dovere di confessare il mio errore e di preservare i miei lettori 
£al ripeterlo » ( 24 ). Più tardi, aggiunse : a Ho la colpa di aver trascinato il 
professor Durkheim dietro di me fuori della buona strada » ( 25 ). Loisy ab¬ 
bondò nel senso di Frazer ( 26 ). 

Valore duraturo della religione. - Riguardo all'affermazione che la 
religione poggia sopra un’esperienza reale, osserviamo che, per l’uomo religio¬ 
so, siccome esso è in rapporto con Dio e non con la società, la spiegazione so- 
ciologista, come pure la teoria animistica, non può essere altro che la ridu¬ 
zione del fatto religioso a una pura illusione. « Hanno fatto male a istruirci, 
dice Paolo Bureau, perchè tutti gli stratagemmi sono inutili e Pincantesimo è 
svanito. Se è vero che il Dio da noi adorato non è altro che la società, addio 
riti, culto, credenze, dommi, disciplina e amore » ( 27 ). 


CAPITOLO II. - L'ANIMISMO. ESPOSIZIONE E CRITICA 


Teoria di Tyior. - Ebbe una fortuna straordinaria ed è ancora degna di 
considerazione la spiegazione che fa derivare Torigine della religione dalla 
credenza agli spiriti, immaginata da Edward Burnett Tylor, professore di 
Oxford, nell’opera: Primitive culture : Researches into thè Development of Mi- 
thology , Religione Art and Custom ( 1 ), dove, con vasta conoscenza dei fatti 
etnologici e un notevole dono di sintesi, espone l’evoluzione della religione nel 




l.o Credenza all’anima: il sonno, l’estasi, la malattia, la morte dànno al 
primitivo la nozione di uno stato del corpo abbandonato dal principio vitale; 
il sonno e le visioni lo inducono a credere che, in certi casi, questo principio 
può agire indipendentemente. Di qui, nascono la fede nella sopravvivenza del¬ 
l'anima dopo la morte e nelle sue migrazioni, e la cura dei morti, che appare 


molto presto; 

2.o credenza che attribuisce un’anima agli animali e alle piante, impa¬ 
rentandoli con l’uomo, poiché i nostri lontani antenati, non avendo esperien- 


(23) Totemismi 1887, trad. frane. 1898. The Golden Bougk , 1890 poi 1900, trad. francese 
dal 1903 al 1911. Totemism and Exogamy, 4 voi-, ipio-rpu. 

(24) Totemism. and Exogamy, t. IV, pp. 5, 76, 81. 

(25) Les origines de la formile et du clan , Parigi, 1922, 13-14. 

(26) Revue d’kistoire et de littérature religieuse, 1912, p. 405 ss., 1913, p. 182. 

(27) Introducimi à la msthode sodologique, p. 271. 

(1) 2 voi., Londra, 1872; la 5 ed., 19x3. 
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za intima oltre quella dei propri casi, concepivano Finterò universo a loro 


immagine; 

3 .o nozione di spiriti separati derivante dal culto degli antenati che non 
hanno più un corpo terrestre. Con questa nozione, si spiegano i casi di posses¬ 
sione, la malattia e la morte, dovute all'ingresso di questi spiriti nel corpo. 
Di qui, derivano anche il feticismo o culto di pezzi di legno e di pietra e 
ridolatria; 

4 .o il naturalismo poi popola il mondo di spiriti che abitano l’acqua, 
il mare, gli alberi, i boschi, gli animali, il totem o dio-specie; 

5 .o dalla trasformazione di questi spiriti della natura in veri dèi, come 
pure dalla nozione di protettori celesti per gli stadi e le funzioni della vita 
umana, come la nascita, l’agricoltura, la guerra, la morte, l’origine della tribù, 
nasce il politeismo; 

6 .o ben presto, il dualismo oppose l’utile al nocivo, e solo molto più 
tardi giunse all’opposizione morale del bene e del male nello Zend-Avesta; 

7 .o il politeismo trova il suo termine naturale nell’idea di un Dìo supremo; 

8 .o quest’idea non è il monoteismo, che è il riflesso di monarchie terre¬ 
stri o l’effetto dell’idea dell’unità dell’universo, il cui insieme ha un’anima, 
come pure ciascuna cosa (2). 


Influsso di Tylor. - La teoria animista si diffuse largamente. Il Padre 
Schmidt, tra gli etnologi e gli storici della religione che dal 1873 al 1905 adot¬ 
tarono quasi alla lettera Tanimismo, cita: Fr. Gerland, O. Peschel, G. A. Wil- 
kens, H. Preiss, Fr. Ratzel, A. H. Keane, Ch. Letourneau, Fr. Tiele, J. Deniker, 
Fr, Schultze, H. Schurtz, Fr. Boas (Stati Uniti), W. Bousset, E. Clodd. Il suc¬ 
cesso deiranimismo contribuì assai a far declinare la scuola della Mitologia 
della natura, che era rimasta vigorosa fin verso la fine del secolo decimonono, 
grazie al suo capo Max Miiller, professore a Oxford, come Tylor. 

Riteniamo inutile esporre qui la dottrina di questa scuola ormai comple¬ 
tamente tramontata. Diremo solo che Max Miiller negli dèi vedeva personifica¬ 
zioni delle forze della natura e faceva sorgere la mitologia dà una malattia del 
linguaggio. La stessa parola indica più oggetti che hanno lo stesso nome; di qui, 
Tunifìcazione di dèi molteplici e la moltiplicazione di un dio unico: nomina 
numina. 

Andrew Lang, già discepolo entusiasta di Tylor, condusse un’ardente 
campagna contro Max Miiller ed ebbe un considerevole successo, obbligando 
il suo avversario e alcuni suoi discepoli, come A. Réville, H. Siebeck, P. D. Chan- 
tepie de la Saussaye a fare notevoli concessioni. J. Lippert trasportò l’ani¬ 
mismo nella teologia dell’Antico Testamento, applicandolo all’evoluzione re¬ 
ligiosa del popolo giudaico. L’idea fu immediatamente accettata e sfruttata dà 
due tra i più illustri rappresentanti della teologia protestante liberale in 
Germania: B. Stade ( 1884 ) e Fr. Schwally ( 1892 ). Ben presto, tutta una schiera 
di studiosi s’impegnò nella stessa via, come R. Sm-end, J. Benzinger, J. Well- 
hausen, A. Bertholet, ecc. ecc. Anche W. Mannhardt, nei suol studi sul folk¬ 
lore ( 1875 , 1884 ), s’ispirò a Tylor, e i risultati delle ricerche etnologiche in¬ 
terpretate con l’animismo di Tylor furono utilizzati anche da E. Rhode, H. 


(2) Qui riassumo il P. Schmidt, Manuale di storia comparata delle religioni , Morcelliana, 
Brescia, 1949, pp. 5 6 ’ 5 8 - 
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XJsener, A. Dieterich, H. Oldenberg, H. Hirt, L. von Schròder ( 1891 - 1914 ) per< 
studiare i popoli classici. Un successo degno di nota dell’animismo fu la con¬ 
quista dell’importante rivista: Àrchiv fùr Religìonswìssenschaft, fondata nel 
1898 è diretta dal sanscritologo E. Hardy, studioso molto legato alla scuola mi¬ 
tologica della natura. 

Tuttavia, non tutti quelli che subirono Finflusso di Tylor adottarono le 
sue idee pure e semplici. Seguono Tylor nel porre senz’alcuna riserva Tani- 
jnismo all’origine della religione Letourneau, ICeane, John Lubbock, Herbert 
Spencer che tuttavia se ne scostò riguardo alla trasposizione della nozione di 
anima agli oggetti inanimati; altri, pur ammettendo un animismo iniziale, gli 
negano un carattere religioso, specialmente H. Siebeck, Lehrbuch der Reli - 
gionsphilosophie , Friburgo-Lipsia, 1893 ; F. B. Jevons, Introduction to. history 
of religìon, Londra, 1 S 96 ; G. P. Tiele, Einleitung in die Religionsiuissenschàft, 
Gotha, 1899 , e P. Ehrenreich, Die Weltanschauung der Naturvólker , Weimar, 
1898 . Tutti questi autori sono realmente e pienamente d’accordo nel ricono¬ 
scere all’origine uno stato mentale animista o imparentato con l’animismo. Sie¬ 
beck pone una confusione primitiva tra il vivente e il non vivente; Jevons 
immagina una tendenza alla personificazione di tutte le cose; Tiele pone l’ani- 
mismo puro e semplice; cosi pure Ehrenreich, che però ci vede soltanto il ter¬ 
reno propizio allò sbocciare della religione, che compare solo in un secondo 
momento, quando Tanimismo e il culto della natura si compenetrano (Siebeck), 
o quando si afferma la credenza negli dèi propriamente detti (Ehrenreich), o 
quando suiranimismo primordiale si innesta l’idea del soprannaturale sugge¬ 
rita dall’irruzione di avvenimenti straordinari e inattesi (Jevons); o infine, 
quando il primitivo ha esteso la nozione della vita all’insieme delle realtà e dei 
fenomeni che lo circondano (Tiele). Le stesse riserve troviamo in W. Wundt 

Veramente, tra queste teorie e quella di Tylor, c’è solo questione di sfu¬ 
mature e di vocaboli; si devia, per cosi dire, d’un grado l’apparizione del feno¬ 
meno religioso, ma viene mantenuto il punto psicologico di partenza dell’evo¬ 
luzione. In sostanza, la religione appare come una differenziazione deH’ani- 
mismo, ma la deviazione accusa già un principio di reazione alla dottrina del 
maestro. 

Secondo noi, converrebbe interpretare nello stesso senso anche l’ipotesi di 
Guyau ( 4 ) che il P. Schmidt ( 5 ) mette agli antipodi di Tylor, e forse giusta¬ 
mente, se consideriamo gli antipodi come gli estremi d’un’unica e identica 
via. A dire il vero, il sistema sociomorfico è piuttosto un tylorismo che sostitui¬ 
sce la nozione di anima con quella di « volontà », anch’essa frutto d’un’espe- 
rienza soggettiva, estendendola parimenti a tutti gli oggetti naturali. Le uniche 
divergenze riguardano la data di nascita della religione, che compare solo in 
un’epoca relativamente tarda, quando l’uomo scopre attorno a sè altre volontà 
superiori alla sua e concepisce la possibilità di piegarle con la preghiera e il 
sacrificio. E anche qui, vi è deviazione e reazione. 

La reazione si accentua con gli autori che al principio dell’evoluzione pon¬ 
gono uno stadio diverso dairanimismo. Ne parleremo trattando del imagismo 




( 3 ) 

fi 

( 5 ) 

( 6 ) 



>sycnologte 3 t. II, 1906, 

Virréligion de l'cwenir, 12 ed., Parigi, 1906. 

Vorigine de Vìdee de Dieu , I parte storico-critica, 
In particolare King e Marett. 





P- 










84 


NATURA E ORIGINE DELLA RELIGIONE 



« Vengono infine tutti quei numerosi autori che completarono lo smem¬ 
bramento dell’animismo, sostituendovi ipotesi fondamentalmente 
Quindi, dal nostro punto di vista, questi nuovi sistemi interessano meno per la 
struttura interna che per le loro rimanenti concordanze, più o meno parsimo¬ 
niose con l’animismo (7) ». Possiamo citare C.-Th. Preuss, A. Vierkandt, Leh- 
mann in Germania; E. Sidney-Hartìand e J. G. Frazer in Inghilterra; R. Rus- 
saud, A. Loisy e i sociologi Durkheim, Hubert, Mauss in Francia, senza contare 
i cattolici P. Schmidt, Mons. Le Roy e il P. Lagrange 



§ 1. - La psicologia dei primitivi. 

Durkheim, nell'opera Formes élémentaires de la vìe religieuse, fece una 
critica acuta della teorìa animista dal punto di vista della psicologia stessa del 
primitivo (p. 78 ss). 

Sogno e anima. - L’uomo primitivo, pur ammettendo una certa indipen¬ 
denza deiranima dal corpo, non separa i due elementi, che anzi confonde par¬ 
zialmente. D’altra parte, si può dire che i nostri lontani antenati abbiano attin¬ 
to l’idea dell’anima dal sogno? « Perchè, ad esempio, il dormiente non poteva 
immaginare di essere capace di vedere a distanza nel sonno? Per attribuirsi tale 
potere, occorreva meno sforzo immaginativo che per costruire la nozione tanto 
complessa di un duplicato di sostanza eterea, per metà invisibile e che non tro¬ 
va esempi nell’esperienza diretta ». 

L’idea del duplicato non può assolutamente spiegare i nostri sogni che ci 
riportano al passato, a Se il duplicato si può trasferire da un punto all’altro 
nello spazio, non si capisce come possa risalire il corso del tempo. L’uomo, per 
quanto di intelligenza rudimentale, dopo il risveglio, come poteva credere di 
aver realmente assistito o preso parte a eventi che sapeva accaduti nel passato? 
Come poteva immaginare d’aver vissuto nel sonno ima vita che sapeva trascor¬ 
sa da molto tempo? Era molto più naturale vedere in queste immagini rinnovel¬ 
lati ciò che realmente sono, cioè ricordi, come quelli che si hanno durante il 
giorno* ma particolarmente intensi » (9). a D’altra parte, nelle scene di cui siamo 
testimoni e attori finché dormiamo, avviene continuamente che qualche nostro 
contemporaneo svolge una parte insieme con noi, e crediamo di vederlo e sen¬ 
tirlo dove vediamo noi stessi. Secondo l'animismo, il primitivo spiegherà questi 
fatti immaginando che il suo duplicato sia stato visitato dal duplicato di que¬ 
sto o quel compagno o di averlo incontrato. Ma basterà che da Sveglio interro¬ 
ghi i compagni per constatare che la loro esperienza non coincide con la sua, 
poiché, nello stesso tempo, hanno anch’essi avuto sogni, ma molto diversi, e non 
si sono visti a partecipare alla stessa scena e credono d’aver visitato luoghi 
completamente diversi. E siccome in questo caso le contraddizioni devono essere 
la regola, è possibile che non inducano gli uomini a dirsi di essere stati lo zim¬ 
bello di qualche illusione?» (10). Infine, siamo sicuri che il selvaggio abbia 
cercato di spiegare i suoi sogni a se stesso? 

Anche ai nostri giorni, avendo il senso critico addormentato dall'abitudi- 
tie, Si passa accanto a problemi che potrebbero pungere la curiosità e non si 


(7) 

( 8 ) 




de sociologie, art. Animisme, Parigi, 1933, 
( 9 ) Formes élémentaires , pp. 79 - 80 . 




- 838 , G. Marsot. 
(io) Ivi, p. 80. 





l'animismo 


85 


cerea di risolverli, specialmente se si tratta di fatti che si ripetono sempre nello 
stesso modo. Tanto più questo doveva accadere al primitivo nel quale la pigri- 
z ia intellettuale è massima. Assorbito dalla necessità di disputare la propria vita 
a tante forze avverse, come avrebbe potuto prestare tanta attenzione alFevane¬ 
scente realtà del sogno fino a farne k la base di tutto un sistema di idee compli¬ 
cate, destinate a esercitare un influsso così profondo sul suo pensiero e sulla 
vita? » È vero che i selvaggi odierni attribuiscono i loro sogni allo spostamento 
del loro duplicato; ma si tratta di sapere se in questa credenza il sogno abbia 
fatto nascere ridea del duplicato, o se il duplicato, sorto prima, sia poi stato 
applicato al sogno. Ora, il fatto riscontrato che « tutti i sogni non hanno lo 
stesso senso, come ad esempio per i Melanesiani e i Dieri, e che solo ad alcuni 
annettono concezioni animiste, milita in favore del secondo termine del di¬ 
lemma » ( 11 ). 

Culto degli Spiriti e dei morti. - Durkheim fa poi notare che non si 
capisce come il duplicato abbia potuto trasformarsi in un essere sacro. Si dice 
che la consecrazione della morte avrebbe operato questa trasfigurazione; ma se 
l’anima « vivente per se stessa, era soltanto una cosa profana, un principio vita¬ 
le ambulante, come poteva tutto ad un tratto diventare una cosa sacra, oggetto 
del sentimento religioso? L'unico elemento essenziale che aggiunge la morte, 
è maggiore libertà di moto. Non essendo più legato a una residenza determi¬ 
nata, ormai può fare in ogni momento ciò che prima faceva solo di notte; però, 
l'azione di cui è capace è sempre della stessa natura. Perchè dunque i vivi, in 
questo sradicato e vagabondo duplicato del loro compagno di ieri, potevano 
vedere qualcosa di diverso dal loro simile? Era un essere simile la cui vita pote¬ 
va riuscire scomoda, ma non era una divinità» (12). L’inquietudine dei fami¬ 
liari e conoscenti non bastava a rendere sacri i morti. 

« Nel sentimento del fedele per le cose adorate, non c’è dubbio che entri 
sempre qualche riserva e timore, che è però sui generis, fatto più di rispetto 
che di terrore, dominato dalla particolarissima emozione che ispira là maestà » 
(13). D’altronde, i primitivi non rendevano un culto a tutti i morti, ma solo a 
quelli che « avevano già avuto un carattere sacro da vivi j>; nelle società dei 
primitivi, non troviamo il culto degli antenati come tali, « che si presenta in 
forme caratterizzate solo in società progredite come la Cina, l’Egitto, le città 
greche e latine » (14). 

Culto della natura. - In terzo luogo, non è ammissibile che il culto dei 
morti sia diventato culto della natura. A questo riguardo, si ricorre alla psico¬ 
logia infantile, ma snaturandola. « Quando sentiamo un bambino apostrofare 
con collera un oggetto che l’ha urtato, noi concludiamo che egli, nell’oggetto, 
vede un essere cosciente come lui; ma interpretiamo male il suo pensiero e i 
suoi gesti. Il bimbo si arrabbia contro il tavolo che gli ha fatto male, non per¬ 
chè lo supponga animato e intelligente, ma perchè gli ha fatto male, poiché la 
collera provocata dal dolore ha bisogno di riversarsi all’esterno, cerca qualcosa 
su cui sfogarsi, e si porta naturalmente sulla cosa che l’ha provocata, benché 
questa non ne possa niente. Spesso, in simili casi, la condotta di noi adulti è 


(n) Formes élé. 
(13) Ivi, p. 87. 


pp. 


{12) Ivi, p. 85. 
( 14 ) Ivi, p. 88 . 
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egualmente poco ragionevole e, se siamo fortemente irritati, sentiamo il bisogno 
di inveire e distruggere, anche senza attribuire agli oggetti del nostro sfogo non 
so quale cattiva volontà cosciente. Il bambino confonde così poco che, calmata 
remozione, sa distinguere molto bene una sedia da una persona e le tratta 
diversamente » (15). D’altronde, le stesse credenze dei primitivi escludono l’ipo¬ 
tesi animista, poiché se gli spiriti e gli dèi della natura fossero stati concepiti a 
immagine dell’anima, ne avrebbero rivestito la caratteristica essenziale di prin* 
cipio interno che anima l’organismo. Invece, gli spiriti della natura non si pre¬ 
sentano in questo modo. « In Melanesia, scrive Codrington, non pare esservi la 
credenza a spiriti che animino un oggetto naturale, come un albero, una casca¬ 
ta d’acqua, una tempesta o una roccia, in modo che per l’oggetto lo spirito sia 
come l’anima per il corpo umano. È vero che gli Europei parlano degli spiriti 
del mare, della tempesta, della foresta; ma traducono un’idea completamente 
differente degl’indigeni, i quali pensano che lo spirito frequenti la foresta o il 
mare, e che abbia il potere di sollevare le tempeste e dì colpire i viaggiatori con 
malattie» (16). «D’altra parte, se all’uomo fosse stato indispensabile proiettare 
la sua immagine nelle cose, avrebbe concepito i primi esseri sacri a sua imma¬ 
gine. Ma l’antropomorfismo è molto lungi dall’essere primitivo; è anzi segno 
d'una civiltà relativamente progredita. In principio, gli esseri sacri vengono 
concepiti in forma animale o vegetale, da cui solo lentamente si libera la for¬ 
ma umana » (17). 


Illusionismo inammissibile. - In quarto luogo, i teorici dell’animismo 
finiscono di considerare « la religione... come un sogno sistematizzato e vissuto, 
ma senza fondamento nella realtà ». 

Ora « è inammissibile... che sistemi di idee come le religioni, le quali 
nella storia ebbero tanta importanza, che i popoli d’ogni tempo vi attinsero 
l’energia necessaria per vivere, siano soltanto un complesso d’illusioni. Oggi, si 
è d'accordo nel riconoscere che il diritto, la morale, e perfino il pensiero scien¬ 
tifico sono nati dalla religione, e che, per molto tempo furono confusi con essa 
e rimasero compenetrati dal suo spirito. Una vana fantasmagoria come avrebbe 
potuto modellare la coscienza umana con tanta forza e in modo còsi dura¬ 
turo? » (18). 

Intellettualismo. - Alle osservazioni di Durkheim, possiamo aggiungere 
che « Tylor, come si è detto, esagerando alquanto spesso, dipinge il primitivo 
come un filosofo in sedicesimo, che ragiona freddamente sui suoi sogni e acci¬ 
denti nervosi, e se ragiona male, la colpa è soprattutto delle sue limitate capa¬ 
cità intellettuali. Ora. nè Tuomo in generale, e tanto meno il primitivo, è una 
macchina destinata solo a pensare. Il temperamento del selvaggio comporta ele¬ 
menti sensitivi ed emotivi, che, proprio per l’insufficienza intellettuale, esplodono 
con energia insospettata. Restituendo a questi elementi rimportatjza che Tylor 
aveva, se non completamente eliminato, almeno fortemente minimizzato, il 
preanimismo ha messo in luce una nuova lacuna della tesi animista. Alla base 
del preanimismo, c’è qualcosa di più o di meno d’un’inchiesta introspettiva, su 
stati sottili e senza risonanza nelFordine pratico. Non è temerario pensare che. 




(15) Ivi, pp. 93-94. 

(17) Formes élémentaires , p. 95. 


(16) The Melanesians , p. 123, 
(18) Ivi , pp. 97-98. 
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anche prima di darsi a tale inchiesta, il primitivo, più attratto dal mondo estè 
riore che dagli « avvenimenti » del suo io, aveva già proiettato fuori di sé il 
riflesso della propria vita, senza dover passare per le forche caudine della nozio¬ 
ne di anima, come la intende Tylor, il quale poi esiterebbe a spiegare cosa 
intenda quando dice che una montagna o un albero sono animati » (19). 

§ 2. - Le divinità dei primitivi. 

Reazione di Andrea Lang. - Andrea Lang, saggista molto apprezzato ed 
etnologo, dal 1884 al 1897 difese brillantemente la teoria di Tylor e concepiva 
il monoteismo come il termine d'una lunga evoluzione partita dalle forme più 
basse dell'animismo. I racconti dei missionari che contraddicevano la sua dot¬ 
trina prima gli sembrarono errati, ma poi, moltiplicandosi i fatti che veniva a 
conoscere e che testimoniavano il contrario, ebbe la lealtà scientifica di abban¬ 
donare la sua prima posizione e dirlo senz’ambagi nel 1898 in un libro famoso: 
The Making of Religion, proclamando altamente che un certo numero di tribù 
primitive, come gli Australiani sudorientali e i Pigmei delle isole Andamanesi, 
crede a esseri supremi, per lottare poi validamente fino alla morte (1912) per le 
sue idee, nonostante la congiura del silenzio degli etnologi e delle loro riviste: 
Revue d’histoire des religions in Francia, Journal of American Folklore, Ameri¬ 
can anthropologist nell'America del Nord, Archiv fur Religionswissenschaft in 
Germania. D’altronde, il Lang non si era illuso sull’accoglienza riservata ai suoi 
studi: « Come altri martiri della scienza, mi devo attendere di essere trattato da 
importuno, da maleducato, da uomo che non ha idee, e per di più falso. Se me 
ne meravigliassi proverei soltanto di essere completamente privo di spirito e di 
non conoscere la natura umana » (20). 

Conclusioni generali del P. Schmidt. - L'anno stesso della morte di 
Tylor (1912), il P. W. Schmidt della Congregazione austriaca del Verbo Divino 
pubblicava in tedesco il primo volume dell'opera sulYOrigine delVidea di Dio > 
rivedendo e migliorando gli articoli apparsi in'francese dal 1908 al 1910 nella 
rivista Antkropos (21). Da allora, il P. Schmidt e i suoi discepoli non hanno 
cessato di studiare, con un'ampiezza rara d’eindizione e un metodo scientifico 
sempre più rigoroso, la questione delle credenze a esseri supremi presso i pri¬ 
mitivi, rettificando, estendendo, corroborando gli studi di Andrea Lang. 

A titolo d'esempio, riportiamo alcune loro osservazioni. 

Negritos delle Filippine. - I Negritos o Pigmei delle Filippine furono 
studiati nel 1923 dal P. Vanoverbergh, inviato per questo sul posto dal Papa 
Pio xi. I Negritos sono rimasti nello stato sociale più semplice, non hanno capi 
e vivono solo di caccia e di frutti spontanei; ma hanno una religione singolar¬ 
mente « elevata e viva, e concepiscono FEssere supremo come creatore senza 
corpo e invisibile. Le preghiere che gli rivolgono lo suppongono buono (gli 
offrono primizie). Tra di loro, non c’è traccia di superstizione, non temono i 

( 19 ) G. Marsot, art. Animismo , in Dictionnaire de sociologie , col. 842. 

(20) The Making of Religion , 2 ed. s 1901, p. 14. 

(21) Riuniti in volume, Parigi, Picard, 1910. 
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morti che, se sono buoni, vanno « là dove si sta bene » e se sono malvagi « 14 
dove si sta male » ( 22 ), 

I Semang, anch’essi Pigmei, abitano la penisola di Malacca. Il Padre 
Schebesta, inviato anch’egli in missione dallo stesso Sommo Pontefice, rimase 
tra di essi due anni e pubblicò la sua documentazione dal 1926 al 1928. Rabeau 
conclude con lui: « È possibile che i Pigmei della Malacca abbiano contaminato 
il loro monoteismo primitivo con miti pervenuti da altrove; però, hanno con* 
servato al loro dio il carattere della vera spiritualità, l’onnipresenza, l’onniscien¬ 
za, la somma bontà e la santità » (23). 

Gli Andamanesi occupano una lunga striscia di isole che si snodano dal 
nord al sud in mezzo all’Oceano indiano. Servendosi dei dati degli esploratori 
Man e Brown, il P. Schmidt constatò che le isole del sud concepiscono « un 
solo Essere supremo, creatore dotato di attributi morali, che punisce gli uomini 
se gli hanno disobbedito, specialmente se hanno abusato dei mezzi di vita che 
aveva loro dato ». Il nord ha due divinità senza attributi morali. Ora la civiltà 
materiale del sud è meno sviluppata di quella del nord (arco, canestro, stoviglie, 
costumi delle donne). Si può quindi concludere che la religione più pura del 
sud è più antica di quella del nord, u sovraccaricata e snaturata dai nuovi 
apporti » (24). 


w 

Pigmei africani. - I PP. Trilles e Schebesta studiarono sul posto i Pigmei 
dell’Africa equatoriale, l’uno a ovest, l’altro a est (Ituré). 

« I Pigmei dell’ovest chiamano Dio il padrone del cielo, Kmvum, caposti¬ 
pite del clan. Dio è, fu e sarà; era prima dei nostri padri, Egli ci ha fatti. Egli 
ha fatto tutto e non può morire... Mentre i Bantù non si occupano mai di Dio, 
i Negrilli pregano e la loro preghiera è pura adorazione... Onorano Dio per se 
stesso con l'adorazione, l’olocausto, non con la petizione o espiazione. A Lui 
consacrano il neonato di sesso maschile... Se scoprono miele nel cavo d’un albe¬ 
ro, se hanno preso cacciagione, devono anzitutto offrirne al Padrone di tutte 
le cose: "A destra, a sinistra, questo e quello, io lo dono a te”. Frequenti pre¬ 
ghiere, sacrifici piamente offerti, senz’altro tempio che la foresta. Non hanno 
neppure immagini di Dio, e al Padre Trilles che se ne stupiva, uno di essi diede 
questa risposta: « Come potremmo farne un’immagine? Dio non ha corpo ed è 
come la parola che esce dalla bocca; seguila e riportamela ». 

I Pigmei, di cui il P. Trilles si è cattivato la fiducia, credono ai mani bene¬ 
voli, che però concepiscono come creature dell’Essere supremo (25). 

II Mungu dei Pigmei dell’Ituré è il creatore di tutto. Le anime buone, 
dopo morte, vanno vicino a lui. Gli offrono primizie con atti semplicissimi, 
mentre i negri ne offrono solo ai morti. Esistono spiriti, però subordinati a 
Mungu, che unisce a sè le anime virtuose, nonostante gli sforzi di questi spiriti 
per gettare le anime dei morenti nel fuoco (26). 

La morale dei Pigmei di tutta l’Africa equatoriale ha un tono elevato. Al 
tempo dell’iniziazione, istruiscono il bambino ricordandogli le divine sanzioni; 


(22) Gaston Rabkau. Dieu, Parigi, Bloud, 1933, p. 

(23) Ivi , pp. 46-47. 

(24) Ivi, p. 47. 

(25) Rabeau, Dieu, pp. 49-50, che segue Trilles, 
, Bloud, 1933. 

(26) Schebesta, Les B ambuli , Lipsia, 1Q32. 
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Les Pygmées de la forèt equatoriale. 







l'animismo 

l furti sono rari, le leggi di famiglia vengono rispettate, i genitori sono rispettati 
e i bambini amati. 

Intanto, notiamo che, in un viaggio neirAfrica equatoriale (settembre 
1933), il P. Tastevin, della Congregazione dello Spirito Santo e professore di 
etnologia all’Istituto cattolico di Parigi, constatò che i Negrilli dell’Oubangui 
hanno una fede molto affievolita, per non dire che non credono in un Essere 
supremo, creatore di tutte le cose. Un catechista ha imparato dal Ganya , fetici¬ 
sta e mago di un gruppo di Negrilli chiamati Ba rrfbmya, e da suo padre, che 
la prima coppia umana fu fatta da un personaggio il cui nome significa « Fuo- 
0 io, quell’antico », che abita in cielo e creò anche gli animali; ma se un tempo 

si ignora se quel 

ai morti, i Meli. 

Alla domanda del P. Tastevin: «Voi dunque non date niente all’uomo del 
cielo, a Colui che ha fatto le cose? » viene risposto: « Non lo conosciamo e 
non gli diamo niente » (27). 

Regione artica. - Gli studi del P. Schmidt hanno messo in luce il fatto 
che « le povere popolazioni che dal Mar Bianco, lungo tutta l’Europa, l’Asia e 
l’America fino all’estremità orientale del Canada, abitanti le terre ghiacciate, 
adorano il Dio unico supremamente buono, dal quale dipende la loro sussisten¬ 
za. Questa religione spiega la loro onesta vita familiare e i loro sentimenti di 
giustizia. Perdoneremo alla loro immaginazione infantile di aver fabbricato dei 
cosiddetti mandatari del loro Dio, spiriti delle acque, dei boschi, delle bestie, 
delle tempeste » (28), 

Australia. - Secondo Vatter (29), in Australia, bisogna distinguere sei 
diverse culture. Gl'indigeni Aranda, cari a Durkheim, appartengono alla sesta. 
Quelli della prima conoscono un « Padre » celeste, come i Rumai, studiati da 
Howitt, che soggiornò tra loro dal 1865 al 1885. 

Il Mungan Vgana dei Kurnai è dotato di potenza, di scienza, di bontà; 
può andare ovunque, vede tutto ciò che vuole, ha dato leggi e punisce le tra¬ 
sgressioni, perchè è il custode e il vendicatore dell'ordine sociale; tutto dipende 
da lui. 

« Divisi in cultura patriarcale, matriarcale e totemica e ancor più in altre 
culture miste, gli Indiani dell’America del Nord appartengono a un'umanità 
meno antica degli « specimen » precedenti. Buon numero di essi, i più primitivi, 
adorano un Dio unico, onnipotente e buono » (30). 

Fueghìni - Si credette a lungo che i Fueghinl della Terra del Fuoco fossero 
privi di religione, ma il P. Gusinde, ora solo e ora accompagnato dal P. Koppers, 
in tre spedizioni (1919, 1920, 1922) scoperse la loro anima profondamente reli¬ 
giosa. Alcuni, come i Iàmana, chiamano l’Essere supremo r l’Eterno », « mio 
Padre », ic FAItissimo », « l’Onnipotente », che vede tutto e tutto intende, com- 

(27) Re mie des Sciences philosophiques et théologiques , Parigi, Vrin, febbraio 1935; Notes 
A'etimologie religie,use ì Tastevin, pp. 116-126, in particolare pp. 119-120 e p. 123. 

(28) Rabeau, Dk&i p. 54. 

29) Ber àustraliscke Totemismus t (lavori del Museo d’etnologia d 5 Amburgo), 1925. 

30) Rabeau, Dieu, p. 57, che segue W. Sciimidt, Die Relìgionen der UrvSlker Amcrikas, 


sì parlava di queste cose, oggi nessuno non ne sa più nulla, e 
personaggio è vecchio o giovane, se vede noi oppure no. 

Altrove, si offrono le primizie del miele e della caccia 
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prese le cose più occulte; hanno un culto esteriore, ma si rivòlgono a Dio {jt 
tutte le circostanze con preghiere brevi e, cosa molto più degna di nota, dopo 
aver ricevuto un beneficio, ringraziano sempre. L'espressione « io ,ti ringrazio, 
Padre mio » è continuamente sulle loro labbra (31). 

« Non vogliamo dire che con queste analisi raggiungiamo la religione dei 
primi giorni dell’umanità, che tra i Pigmei è già irrigidita e come sderotizzata 
ci sono tracce evidenti dell’idea di Dio, che però hanno già cominciato a scora- 
par ir e. I nostri selvaggi non sono coscienti di ciò che è nascosto nei loro detti 
e nelle loro pratiche. Non hanno mai inventariato il tesoro che posseggo¬ 
no » (32). 

Conclusioni del Montandon. - Giorgio Montandon, professore d’antro¬ 
pologia alla scuola etnologica di Parigi, si è recentemente unito all'essenziale 
delle conclusioni del P. Schmidt (33). Già prima delle culture primarie, totemica 
delle due classi e pastorale, egli pone una cultura primitiva che riveste tre fot- 
me: pigmoide, tasmanoide, australoide. 

La cultura pigmoide è così distribuita: « Tutti i Pigmei, cioè Negrilli 
(Africa), Negritos (Asia) comprendenti gli Andanianesi, detti un tempo Minco- 
pi (Isole Andamane), i Semang (Penisola della Malacca) e gli Aeta (Filippine), 
se estendiamo questo nome a tutti i Negritos dell'arcipelago filippino. La cultu¬ 
ra dei Pigmei della Nuova Guinea (Tàpiro, Goliath, Morup, Pesegem, Rama- 
weka, Toricelli, Kai), come pure la cultura delle popolazioni pigmoidi (qui 
vogliamo dire meno pigmei) disperse dalia Nuova Guinea alle Nuove Ebridi 
(popolazioni che somaticamente non sembrano senza rapporti con i Tasmania¬ 
ni e che perciò formano un legame somatico tra i Pigmei e i Tasmaniani) è 
meno conosciuta, ma pare riallacciarvisi » (34). Ora, il Montandon così descri- 
ve le credenze di queste popolazioni: «Pare che tutti i Pigmei credano in un 
Dio supremo, al quale offrono sacrifici, specialmente con i prodotti della caccia. 
Il culto degli antenati, la magia, i'animismo sono poco sviluppati » (35). 

La cultura tasmanoide fu naturalmente riscontrata prima di tutto in 
Tasmania e si ritrova alPéstremità sudorientale dell'Australia, di fronte alla 
Tasmania, cioè presso i Kurnai e i Chepara, poi nella Terra del Fuoco, special- 
mente nella tribù dell’estremità più meridionale, gli Yahgan e, in modo meno 
tipico, in California e tra i Boscimani (36). Riguardo alle credenze di questi 
Tasmanoidi, il nostro autore rileva che « i Kurnai e gli Yahgan venerano un 
Essere supremo; i Tasmaniani (completamente estinti dopo il 1878) credevano in 
uno spirito buono del giorno e in uno buono della notte e praticavano la 
magia n (37). 

« La forma culturale australoide ha una fortissima rappresentanza nell'Au¬ 
stralia sudorientale (dove la tribù costiera degli Yuin al nord dei Kurnai, che 
sono di fronte alla Tasmania, può servire di prototipo), sudoccidentale e nordoc¬ 
cidentale; domina ancora o è fortemente rappresentata nel resto dell’Australia, 
eccetto nel nord delle due penisole settentrionali. In Oceània, se ne trovano 
tracce nella Nuova Zelanda, nella Nuova Caledonia, a San Cristobai (Arcipela- 


(31) Rabeau, Dieu, p. 61. (32) Ivi, p. 64. 

(33) Traile T etimologie culturelle, Payot, Paris, 1934. Il Montandoli ha pun 
le sue conclusioni alla voce Culturali, Cicli della Enc. ital. Treccani, voi. XII, pp 

(34) Traiti ài etimologie culturelle , pp. 52-53. (35) fai, p. 56. 

(36) Ivi, p. 57. (37) Ivi, p. 61. 
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0 Salomone), nelle Nuove Ebridi, nelle Isole Figi e Hawai. Nell'Am erica me¬ 
ridionale, varie tribù dell'altopiano brasiliano e anche nella foresta; nell'Ame¬ 
rica del Nord, prima di tutto la regione californiana (e ciò che costituisce il 
fondo della cultura dei Pueblos), come pure varie tribù degli Algonchini; in 
iea, un po' la regione meridionale e soprattutto la regione paludosa dell’Alto 
fjfjo sono i punti dell’area in cui questa forma culturale è ancora 
(38). Ora, « in Australia, in questa forma culturale constatiamo ancora il mono- 
Ijsmo, una mitologia lunare che però potrebbe venir messa in rapporto con 
biella del ciclo delle due classi e delle credenze magiche. Gli Australiani hanno 
una leggenda del diluvio » (39). Solo più tardi, nei cicli primari non primitivi, 
il Montandon segnala un grande sviluppo del culto degli antenati. 



GAPITOLO III. - IL MAGISMO 


L - Esposizione . 

Nozione della magia. - La nozione della magia è « quella di un potere 
e d’un mezzo in qualche modo soprannaturale che si crede permetta all’uomo 
di esercitare, anche a distanza e con mezzi apparentemente sproporzionati al 
fine da conseguire, un influsso occulto, anormale, costringente e infallibile » (1). 

Preanimismo di Marett. - In mezzo alla confusione mentale che avrebbe 
regnato tra i primi uomini, questa nozione parve mettere meglio in risalto e 
spiegare l'origine della religione che non le concezioni animistiche, giudicate 
troppo complicate o troppo intellettualistiche per convenire alla mentalità dei 
nostri più antichi antenati. Per questo, il magismo in principio si sviluppò come 
una reazione all’animismo, prima in un’opera di King sul soprannaturale (2), 
cui fu prestata pochissima attenzione, poi con R.R. Marett, che non lo presen¬ 
tò come una pura e semplice sostituzione dell’animisino, ma come un preani¬ 
mismo, spiegando la stessa comparsa della credenza negli spiriti dopo la prima 
fase dell’evoluzione religiosa. In quest’ultimo schema, Marett, il 15 novembre 
tenne una conferenza alla Folklore Society, comparsa l’anno dopo nella 
rivista Folklore sotto il titolo: PreammUtic religion. È anche di Marett The 
Tkreshold of Religion, la soglia della religione (3). 

Egli afferma che la pratica della magia supponeva la credenza in una forza 
impersonale diffusa un po’ in tutta la natura, e che ancor oggi i primitivi ram¬ 
ine tto no sotto vari nomi: i Melanesiani la chiamano Maria, i Siux, Wa Kan o 
Or e rida, gli Algonchini, Manito, e gli Australiani, Boylya. Per la tendenza alla 
personificazione, propria del pensiero primitivo e di ogni pensiero umano, e 
poi perchè gl’insuccessi della magia spinsero a cercare altre potenze sopranna¬ 
turali diverse dal Mana , da questa forza impersonale si passò agli dèi personali. 



(38) Ivi, p. 61 . 

( 39 ) M, p. 66. 

( 1 ) Bouvier, S. J., Semaine d* 

( 2 ) J. H. King, The Supematural , Londra, 

( 3 ) Londra, 1 ed. 1909 , 2 ed. riveduta 1914 - 
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Influsso di Marett. - Marett ebbe molto più successo di King; e jj 
preanimismo magico, per un certo tempo, bilanciò la fortuna deiranimistno 
Le teorie magiche della religione si moltiplicarono. Però, fa notare il P. Schmid* 

« non è facile dare in breve quadro un’esposizione esatta delle teorie magistiche-j 
perchè i loro rappresentanti sono tanto numerosi e tanto differenti nelle loro 
caratteristiche individuali e tanto poco coordinati nei loro reciproci rapporti 
che l’esposizione corre pericolo di degenerare in una semplice elencazione del 
nomi dei singoli scienziati. Manca in questo campo un caposcuola eminente 
che abbia esposto di getto, in un grande lavoro, una completa teoria, educato 
buon numero di discepoli ed attratto a sè molti seguaci » (4). Valga pure 
che vale, dice sempre il P. Schmidt, possiamo raggruppare i seguaci del 
smo in tre categorie, secondo che accentuano l’intelligenza, la volontà o il senti 
mento per spiegare la stessa origine della magia. 

Teorie intellettualistiche. - Tra gli autori di teorie intellettualistiche sull 
la. magia, che considerano questa come la prima forma della scienza, possiamo 
annoverare King, J. G. Frazer, il cui Ramo d'oro (Golden Bough) ebbe larghi^ 
sima diffusione, contribuì assai al successo del magismo fuori dell'Inghilterrlì 
e influenzò Durkheim (5), K. Th. Reuss (1905), A. Vierkandt (1907), E. Wtìsfej 
burn Hopkins (1924). 

Teorie volontaristiche. - Seguono il magismo volontaristico prima di tutti 
i sociologi Durkheim (Formes élémentaires), Hubert e Mauss (6), che vedevano;- 
un’abbondante e reale dose di magia tra gli Australiani totemisti, oggetto 
rito dei loro studi. Per essi, il mana è una forza impersonale che simbolizza ali 
meraviglia l’influsso necessario della società. A questi sociologi possiamo aggiuiiJ 
gere Lévy-Bruhl, che attribuiva ai primitivi una mentalità « prelogica » ribellei 
alle nostre categorie razionali, caratterizzata dalla legge di partecipazione, per 
cui nature per noi diverse e inconciliabili sembrano capaci di compene trarsi 
e confondersi a vicenda, per ridiventare distinte l’istante successivo. Quest’auto-:! 


per 

re ha poi ritrattato la teoria del prelogismo. 




Teorie emozionali. - Furono sostenute prima da Marett, poi da Sydney 
Hartland (190R e 1914) e più recentemente da teologi protestanti, desiderosi di j 
salvare la religione conservandone il valore prammatico, a detrimento dell’ 
mento intellettuale, come K. Beth, il defunto arcivescovo di Upsala N. Sodtr- 
blom, che tuttavia nei primitivi ammette i primi accenni d’una distinzione 
religione dalla magia, R. Otto (Dos Heilige 3 II Sacro, 1917), }. W. Hauer, G. Wor 

bermin (1921-1922). ] 

I 

§ 2. - Critica. 

... , 4 I 

Idea di causa. - La prima idea nel tempo dovette essere quella di causa¬ 
lità normale, non quella di causalità magica, perchè gli uomini più antichi noùj 
erano completamente immersi nella stupidità. Ammettere il contrario significa t 


(4) Manuale di storia comparata delle religioni, ed. cit., p. 93. 

(5) i ed. 1890; 2 ed. 1900. 

(6) Esquisse d'une tkéorie gènéraU de la Magie, Année sociologi 
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■e che aneli'essi avessero « la capacità di formare idee generali, attestata da 
u le lingue e dalla loro iniziale padronanza sulle cose per mezzo dell'ordine 
vi introducevano. Anche la presenza di strumenti disposti intelligentemente 
attesta r in ter vento primordiale dell’idea di causa, che dovette nascere dall'inti¬ 
ma; esperienza del legame del pensiero e del volere con la messa in moto delle 
membra» strumenti naturali, specialmente le mani e i piedi, di cui gli strumen- 
Ì esteriori sono soltanto il prolungamento » (7). 

Idea di persona. - Non c’è motivo di credere l’idea dell’essere imperso¬ 
nale più antica di quella di personalità. « La personificazione permette di esten¬ 
dere ad altri esseri il legame della causalità propria alla persona, contemporanea 
mia prima formazione dell’idea di causa. Ciò spiega perchè la nozione di un 
Essere supremo personale sia logicamente e psicologicamente più accessibile di 
quella d'un essere impersonale » (8). D’altronde, l’io, la persona, non sono 
forse l'oggetto più immediato della nostra esperienza? 

Debole sviluppo della magia tra i popoli primitivi. - Tra i popoli di 
cultura primitiva, la magia è poco sviluppata. « I popoli pigmei, che apparten¬ 
gono certamente agli strati etnologici più antichi, accolgono e praticano la 
magia solo in misura ristretta e sempre più limitatamente che non i popoli più 
giovani e culturalmente più evoluti. Tra tutti i popoli dove persistono le civil¬ 
tà più primitive, troviamo una situazione analoga. Così, tra le civiltà artiche, 
gli Esquimesi primitivi dei Barren-Grounds e i Koriaki praticano la magia nera 
mólto meno dei loro vicini; tra i Samoiedi e gli Ainu, la magia è un po' più 
sviluppata, ma è d'origine tardiva e straniera; i californiani del centro e in gene¬ 
rale gli Algonchini hanno le forme più semplici e inoffensive della magia, e tra 
loro non ti sono stregoni. Perfettamente simile la situazione del ramo meridio¬ 
nale delle culture primitive. Tra gli Australiani sudorientali e i Fueghini, lo 
sviluppo quantitativo e qualitativo della magia è tanto più debole quanto più 
sono antichi etnologicamente, come i Kurnai australiani e gli Halakwulup fue- 
ghini. È possibile provare l'origine straniera della magia più sviluppata delle 
altre tribù. I Boscimani assegnano alla magia un’importanza più considerevole, 
ma sono nettamente inferiori ai loro vicini Ottentotti e Bantù, che hanno una 
cultura di allevamento e agricola molto più sviluppata n (9). 

Il «mana». - Riguardo al « mana », questa pretesa forma impersonale, 
oggi si può affermare risolutamente che « presso nessun popolo esiste la nozione 
eli una forza magica generale ». Tra le varie forme sopraelencate, non sì è anco¬ 
ra scoperto nulla di comune. Finora, solo due, sebbene più rappresentative, 
cioè il k Mana » dei Melanesiani e Fa Orenda, Manitoxui, Wakanda » degl’india- 
ni d'America del nord sono stati studiati un po' più da vicino » (10) 

Sul «Mana », abbiamo la monografia di Lehemann (11) e quella di Ròhr 
), da cui risulta prima di tutto che il termine « mana » si ricollega alFindo- 
nèsiano « manang », « menang », che fondamentalmente significa una forza supe¬ 
riore vittoriosa, la quale può essere indifferentemente d'ordine religioso o pro- 



(7) W. Schmidt, Mannaie ecc,, ed. 

fe) M p* 120» 

(ii) Mana, Lipsia, 1915, 


cit., p. 100. (8) Ivi , p» 

(io) Ivi, p. 123. 

( 12) Das Wesender Mana, 


iqo. 



ropos, 1919-20, 
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idiio e appartenere a persone o cose... Maria non è quindi un termine esclusiva- 
mente e specificamente religioso, e meno ancora è una fona magica sparsa ovun¬ 
que. Ne è esatto dire che ogni cosa abbia in sè il suo Maria come una specie di 
fwza psichica. Il « Manu » e qualsiasi forza che si distingue per grandezza ed 

efficacia vittoriosa, e può essere indifferentemente d'ordine « soprannaturale » e 
mistico, o ii naturale » e profano. r e 

nella sua opera classica sui Melanesiani (Oxford 189U 

fa vedere che il «mona» è esclusivo degli spiriti della natura e di un piccolo 

numero d antenati (defunti); invece, i vivi vi hanno parte solo attraverso gli 

spiriti e le cose considerate m se stesse, e non ne sono mai in possesso » (13). Il 

che e certo applicabile solo al « Maria » d’ordine religioso, ed è questo che qui 
0 - interessa. * 

Radin studiò T« Orenda » degl’irochesi per rispondere a Hewett (141 e 

dopo aver interrogato i Siux-Winnebago e gli Algonchini Ozibwa, conclude; 
«In Queste due tribù, il terminp « - 


termine significa sempre spiriti determinati 


•i . — . . ., * ~ ■*** kJ4.LLKiiu a. vapore 

il vapore stesso viene considerato come « Wakanda » o « Manito », è perchè si 

tratta di uno spirito momentaneamente trasformato in vapore; se una freccia 
ha una speciale potenza, è perchè uno spirito ha assunto la forma di freccia o 
vi abita momentaneamente; offrono tabacco a un oggetto di forme singolari 
perchè esso appartiene a uno spirito o vi abita uno spirito. Oltre a sacro, Wa- 
kanda e Mamto significano anche raro, singolare, sorprendente, insolito, poten¬ 
te, senza la minima allusione alla presenza di una forza inerente, ma sempli- 
cernente nel senso ordinario degli aggettivi » (15). ^ 


PARTE SECONDA. - I DATI DELLA PSICOLOGIA 

Due serie di teorie. - Alcune teorie della religione ne fanno più o meno 
un illusione che spiegano ricorrendo al subcosciente; altre rispettano il caratte¬ 
re specifico del fatto religioso, lo studiano in se stesso e concludbno che l’ogget¬ 
to cui esso è rivolto è reale e che l’atteggiamemo dell’anima che comporta 

VETO. 

Quindi, studieremo: I. Le psicologie del subcosciente* 2 le mimi™;* 

P«rt' »d -toni ci rf; 


CAPITOLO I. - PSICOLOGIE DEL SUBCOSCIENTE 
§1.-/1 subcosciente patologico: esposizione della teoria di Pietro Janet. 


di 


CUI 


; ------- passione antireligiosa di molti seguati 

questa dottrina provocò una reazione vivacissima, e a W. James nella sua 


(13) Dos Wesen der Mona, Anthropos , pp. 209-210 

(14) Journal of American Folklore , 1914," pp. 355 ss. 
( x 5) ^ pp. 211-212. 
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vertenza religiosa (1) tu tacile dimostrare aie, u* uim ---- - 

^ Ltf della Salpétrière, vi sono differenze essenziali. D’altronde, Babmski aveva 

C ^diviso in diverse nevrosi (confusione mentale, epilessia, demenza precoce) 
isterismo così ben caratterizzato dalla scuola di Charcot. Perciò, Pietro Jane 
riprese più decisamente e più accuratamente la tesi patologica, collegando i 

fatti mistici alla psicastenia. 

Psicastenia. - Quest’affezione, proveniente da un’alterazione della vo- 
Tnntà o da un indebolimento del potere sintetico dell’io, è caratterizzata dallo 
scrupolo, dall’abulia, dall’ossessione, dall’angoscia. Però, è uno stato instabile, 

. cui il dubbio può finire nel delirio, in cui riappaiono la credenza e 1 azione, 
Jna brutali, immediate, guidate dai desideri o dai sentimenti, anziché dall m- 

tdligenza. ^ diagnosi de i ia psicastenia, Janet spiegò gli stati mistici stu¬ 
diando il caso di una delle sue clienti della Salpétrière, che chiama Maddalena, 
in due grossi volumi, che non esaurirono tutte le sue osservazioni (2). 

Gli psicastenici sono incapaci di farsi una personalità armonica operan o 
la sintesi dei suoi elementi, e preferiscono diminuirsi e denudarsi; rifuggono 
la vita in società, i doveri familiari e gli obblighi mondani. Maddalena, a 
diciannove anni, lascia bruscamente i suoi e non, come essa vuol far credere, 
ner il disgusto dell’immoralità del mondo, ma per impotenza davanti all azione 
sociale Perfino l’ascetismo può venir ricondotto alla fuga dallo sforzo. I mistici 
sembrano privarsi d’ogni soddisfazione, per piacere a Dio; in realtà, non cercano 
forse di piacere a se stessi, perchè cominciano a trovare la calma in una vita limi¬ 
tata? Si sottraggono così alle complicazioni della vita reale creandosi un mondo 
immaginario. Rousseau, torturato dal disgusto della sua vita, si consolava in 
un mondo fantastico, dove tutto camminava secondo il suo capriccio e 1 suoi 
desideri. Intanto, continuano i dubbi, gli scrupoli, le angosce; idee e atti res li¬ 
no allo stato di abbozzo, ora prevalgono il turbamento, 1 inquietudine, il timo 
morbido; ora invece la prostrazione, l’indifferenza e 1 impotenza. 

Dall’angoscia all’estasi. - Lo scrupolo tende a uno stato di certezza 
assertiva che quando si attua — e questo può accadere nei momenti di tortura o 
di consolazione — fa scomparire ogni specie di dubbio. Allora, la malata non 
comprende neppur più come siano stati possibili gli scrupoli precedenti. Alla 
credenza riflessa, ma penosa, segue la credenza pitiatica, dove la certezza scoppia 
brutale e immediata. E questo spiega la sicurezza delle affermazioni dei mistici, 

che non è geniale, ina morbida. * - 

Il contenuto del delirio è una storia d'amore che, mancando il principe 

affascinante, ha Dio come eroe. Di qui, l’estasi é lo stato d’unione, Non c è da 
stupire, perchè i nevropatici sono timidi che cercano avidamente le consola¬ 
zioni deiramore, le dolcezze della tenerezza; e sono incapaci d agire da soli 
e hanno un bisogno intenso di direzione. Di un direttore umano a si può 
certamente fidare, e Maddalena si è abbandonata affa direzione del dottor 


(1) Varietùs of religione experience, 
scienza religiosa, Bocca, Torino, 1904. 

(2) De Vangoisse à Vextase. 1 . Un di 
Parigi, 1926 e 1928, pp. 527 e 697. 


1902. Traci, ital. col titolo: Le varie forme 


délire religieux , la croyance. II. Les sentiments 


co- 
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Janet; Dio poi non è un direttore molto migliore? Dio è onnipotente e può 
soddisfare i nostri desideri più cari; è invisibile e non esercita controlli che 
impacciano, non discute con chi è diretto; finalmente, è sempre presente ed 
eterno, e perciò, dà la sicurezza totale, febbrilmente ricercata (3). 

Nel secondo volume della sua opera, Janet analizza i sentimenti morbidi 
di Maddalena e come essi si riflettano nell*ordine religioso: sentimento di 
vuoto, inquietudine, ossessione, inazione morosa e tristezze, esaltazione e gioia, 
e infine, organizzazione dei sentimenti in uno stato di beatitudine e di emo¬ 
zioni (4). Dal caso particolare della sua malata, l’autore assurge a considera¬ 
zioni generali sulle credenze e sui sentimenti religiosi che, secondo lui, a sono 
in stretto rapporto con le tendenze sociali, con le diverse forme delPamore, e 
forse anche con le tendenze sessuali ». Janet dice che le dimensioni del secon¬ 
do volume non gli permettono di studiare questo rapporto, che perciò sarà 
l'oggetto di ricerca di un altro lavoro. 

Il dottor Janet non ama l’irreligione aggressiva, a In Maddalena — scri- 
ve — l’influsso della religione fu piuttosto favorevole, e forse ne rese meno 
grave la malattia. I sentimenti religiosi, come forse studieremo più tardi, de¬ 
rivano dai sentimenti sociali e derivano da una particolare applicazione delle 
tendenze all’obbedienza, alla ricerca di un capo, dai bisogni di direzione e di 
protezione. Il fatto di conservare questi sentimenti dimostra che la contrazio¬ 
ne non è molto grande e non sopprime completamente lo sforzo e il trionfo 
sociale » (5). 


2. - Il subcosciente patologico: critica della teoria di P. Janet. 


. , a s p ie §^ zlone patologica non da ragione deirattività dei grandi 
mistici. - È innegabile 1'esistenza di una mistica patologica, contro cui ci met¬ 
tono in guardia gli autori spirituali d’ogni tempo. Ma la questione è un'altra, 
e si tratta di sapere se la psichiatria è capace di risolvere tutto il problema mi¬ 
stico e se, ad esempio, la Maddalena dello Janet ci può dare la chiave per en¬ 
trare nel segreto di Santa Teresa. 

Ma così non è, prima di tutto perchè, tra l’abulia e l’incapacità di agire 
di Maddalena e 1 attività dei grandi mistici, fondatori di ordini e risvegliatori 
di coscienze, v’è una differenza essenziale. « Santa Teresa non si abbandonò 
mai alla molle oziosità, ma filava, cuciva, organizzava divertimenti per le sue 
religiose (concerti religiosi, processioni in costume) e soprattutto fondò di¬ 
ciotto monasteri, questionando spesso con le autorità, non trascurando nessun 
dettaglio, occupandosi perfino della quantità di riso da comprare, del numero 
dei muli occorrenti per trasportare i viveri da un paese all’altro. Non lasciava 
nulla al caso, e tutti concordi ammirano il buon senso e il suo genio 

aizzatore » (6). Potremmo citare san Bernardo, Madame Acarie e moki m 
tri ancora. 

Janet risponde che la psicastenia ha periodi di distensione, in cui il ma 



(3) Roger Bastide, Les problèmes de la vie mystique, 
quest’autore usando spesso le sue stesse espressioni. 

(4) Bastide non analizzò questo secondo volume 

( 5 ) Voi. 2 , p. 667 . 

(6 ) R. Bastide, Les problèmes de la vie mystiaue , d. 
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può essere molto attivo 
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non perchè malati, e ri 
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i mistici agiscono nonostante la mistica. Ma 
- Janet lo ammette — nonostante siano 
alle opere di carità, la differenza, tra i mi 
ci, è sempre considerevole. 


La- 


Estasi e mistica. - Non bisogna poi confondere la mistica con i teno- 
ni cs tatici che vi si sovrappongono, i quali non sono altro che a un tributo 
Mio stato mistico... dovuti alla debolezza, all’imperfezione, all’insufficiente spi¬ 
ritualizzazione dello strumento umano, che col progresso della vita mistica di¬ 
minuiscono. L’estasi... è un tributo che i mistici pagano alla natura umana, 
può così essere prodotta da cause di qualsiasi ordine» (7), 

F I rapimenti violenti dei mistici diventano sempre più rari quanto più 
essi ascendono verso Dio, come constatano espressamente Santa Teresa e san 
Giovanni della Croce, i quali, con molti altri, ci mettono anche in guardia con¬ 
tro l'illusione di chi confonde la stessa unione con Dio con i fenomeni sensi¬ 
bili di dilettazione o di tortura, che possono accompagnarla. 

« Anzi, i biografi dei mistici completano e correggono le affermazioni del- 

lp Tanet e insegnano che la mistica è una lotta contro la nevrosi, una purifica¬ 
zione progressiva di quella parte dei fenomeni nervosi che si mescola ai primi 
sforzi dell’asceta. Come abbiamo detto, lo psicastenico manca di volontà, è un 
impulsivo, un esitante, un abulico; invece, il mistico ha una volontà di ferro e, 
lungi dal lasciarsi dominare dalla malattia, l'utilizza spezzando l’individuo, di¬ 
struggendo la personalità egoista e in qualche modo separando la vita del cor¬ 
po da quella dello spirito. Lo stato morbido diviene una specie di pratica mi¬ 
stica. Pascal chiedeva a Dio di saper fare buon uso delle malattie, e l’uso mi¬ 
gliore è farne un mezzo per avvicinare Fanima a Diol » (8). 

L’Olier è un autentico malato nella carne, soffre di amnesia, non sa più 
parlare nè scrivere, ha l’aria « ebete »; non può neppur più camminare e per 
le strade è titubante come un « ubriaco »; però, non si ribellò, perchè in que¬ 
sto modo attuò la morte a se stesso, che precedette la vera contemplazione. 
Più tardi, quando sarà guarito, condenserà in una filosofia la sua intima espe¬ 
rienza passata dicendo che « Dio » sconvolge, rovescia, dissecca, accieca, infine 
mette Fanima (del candidato alla mistica) in uno stato dove essa non sa più 
che cosa sia nè quello che deve diventare, e questa è una via sicura, un grado 
certo, ma contrario alla saggezza, per elevare, far avanzare, purificare, fortifi¬ 
care l’opera invisibile e insensibile dello spirito » (9). 


3 . - Il subcosciente d’ordine puramente naturale: esposizione della teoria 

di DelàCfoix. 

SI subcosciente geniale. - Delacroix, partendo da una concezione più 
larga e più elevata del subcosciente dì quella dello Janet, respinge il postulato 
che l’automatismo è solamente un’attività psicologica inferiore, potremmo di¬ 
re una diminuzione d’attività, che termina soltanto con prodotti di scarto, che 


(7) L. de Grand maiòON, La rdigian 

, ivi, pp. 





1927 ; P- 

(9) fri 
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manifestandosi esprime la tara psicologica di cui è l’indice. Sebbene dapprima 
la subcoscienza sia stata studiata in casi puramente patologici, non si ha j| 
diritto di restringerla così arbitrariamente, perchè interviene nei gradi elevati 
della gerarchia psicologica, nelle invenzioni del genio, come pure nelle co/ 
struzioni del sogno e del delirio; è al principio delle grandi opere deir uma¬ 
nità, come delle sue aberrazioni. Vi è un genio religioso che spiega i fatti mi- 
stici e che partecipa tanto agli splendori quanto alle tare del genio » (IO). 


Spontaneità della vita mistica. - Intanto, vediamo come il subcosciente" 
superiore e geniale spieghi la più alta esperienza mistica, che per Delacroix 
sembra rappresenti la più alta essenza della religione, che ha, come caratteri 
principali e quasi contraddittori, la spontaneità e la passività. « Il più delle voi 
te, il misticismo comincia attraverso l’orazione, quindi attraverso stati intelleH 
tuali; e siccome la contemplazione soprannaturale è il prolungamento di que¬ 
st’orazione, deve ritenerne qualcosa. Perciò, l’ultima forma dell’intuizione mi-| 
stica non può essere un puro sentimento che, ritornato alla vita normale, il * 
mistico giudicherà con l'aiuto di una dottrina razionale giustapposta, poiché 
sente benissimo che, tra la sua intuizione e questa dottrina, c’è un legame, una 
comunione, un certo rapporto di natura, come dimostra il fatto che non gli I 
sembra di poter adattare una dottrina qualsiasi a quest’intuizione; non è una 
sensibilità confusa e passiva che si lasci informare dalla prima teologia che si 1 
presenti, ma ha una vera attività, ripugna a certi concetti, è affine ad altri, 
ne attira alcuni e rigetta gli altri. J 

« ...La psicologia moderna, specialmente quella della scuola di Binet e di 1 
Wiirzburg, ha messo bene in luce l’importanza dei «sentimenti intellettuali»-. 1 
che sono la coscienza non delle rappresentazioni (sensazioni, immagini o con¬ 
cetti), ma delle loro forme. Così, l’uomo che cerca una parola e non la trova, 
ha il sentimento di un vuoto nel suo spirito, che però è notevolmente attivo, 
perchè egli sente di aver la parola sulla punta della lingua, e rigetta immediata¬ 
mente alcuni vocaboli che gli proponiamo. Questa lacuna mentale ha così una 
forma definita che si lascierà colmare solo dal termine cercato e non da un al¬ 
tro. Alle volte, nel nostro spirito risuona un ritmo, ma non riusciamo a ri¬ 
cordare il verso. 

■ 

« Ora l'orazione mentale consiste nel mantenere un terna religioso sotto 
la luce di un’attenzione intensa; però, il contenuto del tema svanisce a mano , 
a. mano che l’orazione si prolunga, e lo spirito conserva solo la tensione ini¬ 
ziale e in qualche modo ritiene la forma delle idee scorti narse. fipmhrn rh.p rmp. 


ziale e in qualche modo ritiene la forma delle idee scomparse. Sembra che que¬ 
sto sentimento intellettuale, quest’atteggiamento mentale, assieme a sentimenti 
corporali ed emozioni cinestetiche, spieghi molto bene che cosa si debba in¬ 
tendere per intuizione mistica, e quindi, diciamo con Delacroix che essa « nqn 
è affatto una conoscenza, se con ciò intendiamo rappresentazioni che si impli* 
cano logicamente » le ime nelle altre; l’intuizione mistica non è nemmeno 
sentimento, se con ciò s’intende la « coscienza di stati organici »; essa invece 
partecipa di entrambi; meglio ancora, è prima di tutto coscienza d’un’atteggia- 
mento mentale, «l’apercezione d'una spontaneità». Il misticismo è lungi dal¬ 
l’essere un impoverimento della coscienza, perchè è il sentimento d'un’esalta- ’ 
zione intellettuale, il sentimento che l’io sperimenta la sua libertà dopo aver 

(io) Etudes d'histoire et de psychologìe du mysticisme , Parigi, 1908, pp. 407-408. 




PSICOLOGIA DEL SUBCOSCIENTE 




i confini che abitualmente 
tesi patologica » ( 11 ). 


che siamo lontani 


Passività della vita mistica. - Anche la passività viene spiegata col 
^cosciente. « Il sentimento di passività, che i mistici esprimono con tanta fór- 
za e da cui concludono che i loro stati sono trascendenti, e che essi sono in 
apporto con un'attività superiore, con Fazione divina, è l’ignoranza d’un la¬ 
voro interiore deli-attività subcosciente. Ora, l'ipotesi d'un’attività subcoscien- 
fg sorretta da certe disposizioni naturali, regolate da un meccanismo diretto¬ 
re, svolge precisamente la parte di questa causa estranea e spiega interamente 
Il sentimento di passività e d'esteriorità» (12). «Qui la subcoscienza consiste 
nel fatto che germi, preparati dalla coscienza riflessa, cadendo in una natura 
adatta a riceverli, maturano e si dilatano; il soggetto non si accorge affatto del 
lavoro di maturazione, perchè vede solo il principio e la fine. Siccome non per¬ 
cepisce i termini intermedi, non comprende la propria fecondità. Tuttavia, 
jion occorre analizzare molto a fondo la natura umana per trovare nelle grandi 
•anime, potremmo dire, una generosità che, sollecitata dal lavoro, dà infinità- 
mente di più di quanto potrebbe produrre il lavoro con moti subitanei e inat¬ 
tesi e che, sconvolgendo con i suoi apporti e guasti la coscienza ordinaria, ap¬ 
pare all’uomo come una sovranatura e prende il nome che egli dà ai suoi 

dèi» (13). 

* 

Filosofia sottintesa. - Però, in queste constatazioni, non occorre vedere 
un'esperienza, almeno necessaria, d’una realtà soprannaturale. « Noi credia¬ 
mo che gli stati più sublimi del misticismo non superino affatto la potenza del¬ 
la natura, perchè basta il genio religioso a spiegare le grandezze, come basta la 
malattia a spiegare le debolezze » (14). 

Nell’opera su La religion et la fot (1922), Delacroix espliciti) la filosofia 
sottintesa dalla sua psicologia, ispirandosi alla filosofia dei valori che, già espo¬ 
sta da Austriaci e Americani, come Kreibig, Ehrenfeis, Urban, Miinsterberg, 
nonostante la poca attenzione avuta in Francia, specialmente negli ambienti 
sociologici, s’impose al pubblico colto grazie a Tarde (15), Teodulo Ribot (16) e 
allo splendido successo dell’Esperienza religiosa di W. James. 

« La religione — scrive Delacroix — appartiene all'ordine della vita. Gli 
uomini hanno divinità di cui si possono servire. La religione cui Puomo chie¬ 
de la salute, è uno sforzo per conservare e mantenere i valori, ed è questo il 
primo carattere suggerito dall’esame di tutte quante le religioni. 

« Gli alti interessi spirituali dell’umanità, qualsiasi tenore abbiano nelle 
varie civiltà e nei diversi momenti della storia, concorrono a formare la reli¬ 
gione, cosa che nessuno, almeno tra coloro che riconoscono un valore alla re¬ 
ligione, potrà contestare » 

« La potenza della religione, di qualsiasi religione, non è una semplice 



t 


(11) R. Bastide, Les problèrnes de la vìe mystique, pp. 191-193, citando Delacroix. 

(12) Delacroix, Etudes d’Msloire et de psychologie du mysticisme, pp. 404-405. 

( 13 ) M, p. 405 . ( 14 ) P- XIX. 

(15) Primo volume della sua Psychologie économique, 1902. 

(16) Psychologie des sentiments, 1905. 

(17) La Religion et la foi, pp. 404, 419, 420, 429, 447. 
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forza, uno choc, un sovrappiù, ma viene qualificata in rapporto ai beni e ai 
mali provati e sopportati, sperati o temuti dairumanità, che le affida l'attesa e 
la speranza ed ha fede in essa... Le religioni suscitano i grandi desideri che 
pongono i valori ». « Il Dio è colui che mantiene e sostiene i valori ». « Il dom¬ 
ina non è conoscenza pura, ma linguaggio d’azione e conservazione dei valori ». 

Il modo di parlare dei « valori » indica chiaramente che Delacroix vede 
in essi delle realtà, e perciò, in questo senso, la religione per lui ha e avrà cer¬ 
tamente sempre un oggetto reale, che però non è un Dio personale. « Gli dèi 
sono l'incarnazione, l'individualizzazione della forza religiosa elementare, ano¬ 
nima, impersonale, che li supera, lasciando fluttuare attorno ad essi un nimbo 
d’infinito. Al principio e al termine della religione, c'è il misticismo che, al 
termine, dissolve nella divina infinità gli dèi precisi e personali, e, al principio, 
si dà la materia divina in cui l’immaginazione dei secoli modella gli dèi delle 
nazioni ». a In questo modo, gli dèi risultano composti della forza religiosa 
originaria e impersonale, che s’incarna momentaneamente negli attributi de¬ 
gli esseri privilegiati della natura, dello spirito e degl’interessi della società. II 
Dio è colui che mantiene e assicura i valori e che riunisce in sè il valore e la 
potenza che fanno la sua divinità. E la divinità si evolve dai valori elementari 
ai valori ideali, dalle religioni della natura alle religioni etiche » ( 18 ). 


§ 4 . - Critica della teoria di Delacroix. 

Discriminazione « a priori » tra i fatti attestati. . Sebbene Delacroix 
segua molto da vicino la descrizione di molti fatti mistici fatta dagli stessi mi¬ 
stici, almeno dai grandi, come Santa Teresa, scarta però decisamente la loro 
testimonianza, senza nemmeno discuterne il valore, riguardo al fatto da essi 
affermato più decisamente di tutti gli altri, dell'azione di Dio nelle loro ani¬ 
me, di cui ci offrono la prova, sapendo troppo bene che nell'esperienza mi¬ 
stica più di tutto si deve temere l’illusione. Delacroix ricusa il fatto, almeno in 
quanto si tratta di un Dio personale . 

II P. Maréchal a questo proposito scrive: « Se è vero che la subcoscienza, 
col suo^ lavoro segreto e oscuro, può creare nei mistici l'illusione della passivi¬ 
tà, se è vero che la subcoscienza può elaborare segretamente queste visioni 
d’un’estetica superiore, che con la loro subitaneità e la realtà concentrata im¬ 
pongono l’impressione di qualcosa di sovrumano e fanno cadere in ginocchio 
i temperamenti religiosi, non bisogna dimenticare che la subcoscienza potreb¬ 
be produrre questi magnifici effetti solo con una coordinazione più felice degli 
stessi elementi che costituiscono la trama della nostra coscienza ordinaria. La 
subcoscienza psicologica resta strettamente dipendente dai dati della sensibi¬ 
lità. Il colpo d’occhio del genio o l’intuizione dell’artista, per quanto li si sup¬ 
ponga intensi e purificati, non possono mai essere liberi da ogni immagine sen¬ 
sibile e da ogni rappresentazione spaziale; potrebbero tendere a un’intukìo - 
ne strettamente intellettuale, ma al modo di una matematica variabile, che sf 
avvicina indefinitamente al limite inaccessibile. Invece, il mistico pretende pro¬ 
prio di aver raggiunto questo limite, di aver sperimentato l'intuizione di Dio 
senza nessuna immagine , e senza nessuna spazializzazione, e ostenta la sua pre¬ 
fi 8) La religioR et la fot, Parigi, 1922, pp. 428-429. 
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poetizzate 

(almeno il mistico cristiano^ anche Quando si sforza di de- 


gCIVfcv —--- -^ ~ i- 7.; -v 

scrìvere se stesso con tutta la precisione di un’analisi molto- oggettivai e, piu 
ancora, la conserva non come un’interpretazione evidente, ma come l’espres- 
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s ione di un fatto sperimentato direttamente. « Perciò, s’impone l’alternativa di 
rispettare i dati dell’osservazione immediata offerti dai mistici, e quindi, di 
superare il punto di vista di Delacroix, oppure di optare per Delacroix e ras¬ 
segnarsi a ricusare una parte di questi dati a (19). 


D 



roix non spiega sufficientemente il valore dei grandi mistica. - 

Tosservazione stessa condusse Delacroix a rinunciare a un’esauriente 
dei fenomeni mistici in particolare e della religione in generale, 

con la semplice analisi psicologica. 

Delacroix proclama chiaramente la profonda differenza tra 

istid e la pietosa turba degli pseudomistici, vittime della nevrosi 



Già 




Io temo che la parola "nevrosi” che adoperai di passaggio nel mio program* 
ma stampato, non sia stata ben compresa da Blondel, che, se avesse capito la 
mia spiegazione, credo sarebbe pienamente rassicurato. Ammetto senza diffi¬ 
coltà che in Santa Teresa la coscienza personale attraverso le fasi mistiche divie¬ 
ne più larga, più padrona di se stessa, ecc. La sua personalità non soffre costri¬ 
zione, si espande, e nulla è più lontano dal mio pensiero che spiegare tutta 
una vita cosi grande, così ampia e bella con l’isterismo... E credo che. anche 
queste spiegazioni, almeno quando sono categoriche, abbiano fatto il loro 

tempo » (20). 

D’altra parte, siccome l’azione della subcoscienza nei mistici di tipo infe¬ 
riore è forte almeno come in quelli grandi, la subcoscienza da sola non può 
spiegare la differenza tra i primi e i secondi. In altri termini, perchè ci sono 
subcoscienze die restringono il campo spirituale e producono l’automatismo, e 
subcoscienze generose e ricche, le quali sviluppano la personalità e originano 

un’intensa attività? 

Pare che Delacroix intendesse rispondere a questa domanda quando, nel 
scriveva a Pacheu: « Indubbiamente io penso che la religione, come la 
scienza o l’arte, si spieghi umanamente; ma penso anche che le grandi opere 
umane siano pervase e portate da uno spirito che supera ogni momento l’uma¬ 
nità presa a sè; e così neH’umanità c’è un moto che la supera. Questo, potrebbe 
venir interpretato in modo religioso, ma, secondo me, questo non si ricollega 

% nessuna religione positiva » (21). 

Nel 1922, il nostro psicologo^ sviluppa il suo pensiero ricorrendo sempre 
e indubbiamente alla subcoscienza, tanto per spiegare le forme più alte del- 
rispirazione profetica (22), come pure tutti i gradi dell’esperienza mistica. Ma 
i geni religiosi, sia dei grandi mistici come dei grandi profeti, e tutti gli altri 
geni, sono partecipi di questa forza religiosa elementare, anonima, « imperso¬ 




ni L 


Joseph Maréchal S. J . 5 Ètudes sur la psefologìe des mysiiques, 1. I. pp. i/o- 

' % 1924, 



de la Société Jran$aise de phUosopkie , gennaio' 1906, p. 24, 

eu 3 Vexspérience mystique et Vattiviti suhcosciente. Parigi, igio. Appen¬ 


dice, p. 306. 
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naie » (23), creatrice degli alti valori umani, che rendono la vita degna di esse¬ 
re vissuta e che la nostra miseria non può affatto ricevere dalla scienza. 

Panteismo. -In definitiva, Delaeroix arriva al panteismo, cioè a una reli¬ 
gione senza Dio, almeno senza Dio personale e, ai nostri giorni, non è solo a 
proclamare il valore, la necessita, la perennità dell'idea religiosa, svuotandola 

però della credenza che, quasi per rimanimità dei credenti di tutti i tempi, ne 
costituisce il centro stesso. 

Come abbiamo veduto, per Durkheim, la società e non Dio è il vero og¬ 
getto della religione; secondo Loisy, « le religioni passano e la religione rima¬ 
ne », non perchè vi sia un Dio personale, ma perchè v’è un ideale umano 
sempre necessario e del quale « è innegabile il carattere mistico e religioso » (24). 

Brunschvicg professa uno spiritualismo senza Dio. Leuba, nel suo libro 
dal titolo significativo God or Man (Dio o l'uomo) (25), ripudia sia il Dio del 
cuore e sia quello dell'intelligenza, ma conserva la sua fede nella tendenza del- 
TUniverso alla bontà e alla bellezza. 

Qui non è nostro còmpito fare la critica del panteismo, già confutato da 
Stefano Borne nel capitolo su Dio; ma indicheremo semplicemente alcune 
obiezioni che gli si debbono fare dal punto di vista della psicologia religiosa. 
Il sentimento religioso, tanto nelle manifestazioni più rudimentali quanto in 
quelle più alte, tende a Dio come a una personalità vivente, e tra Dio e l’uomo, 
instaura una relazione di persona a persona. La venerazione e soprattutto 
l'amore che comporta non avrebbero senso se fossero rivolti a una forza imper¬ 
sonale. Le ricerche di Lang e del P. Schmidt hanno dimostrato che l'Essere 
supremo dei primitivi è un Padre universale, AU-Father, come dice il Lang. 
Nei mistici, poi, c'è l'unione trasformante, il matrimonio mistico, il dono 
dell’amore reciproco e totale dell’uomo a Dio e di Dio all’uomo, restando 
distinte le loro persone, termine supremo delle ascensioni spirituali, a Ciascuno 
dà il possesso di sè all'altro », ma « le sostanze restano distinte », come scrive 
S. Giovanni della Croce nel suo Cantico spirituale. 

Si può anche dire che, nel panteismo, può essere concepito come oggetto 
della religione il Cosmo, l’Universo, oppure l'Umanità. Ma, nel primo caso, 
l'uomo si trova schiacciato dall’immensità del mondo, e nel secondo, viene 
smisuratamente esaltato. Soltanto la fede in Dio salva la grandezza dell'uomo 
e i suoi limiti. Tale in particolare è il ragionamento di Clemente Webb (26), 
che da questo punto di vista critica l’ateismo o panteismo di Giuliano Huxley 
(27) e l’umanismo di Walter Lippmann (28) e di Nicola Hartmann (29), di¬ 
cendo che, nell uomo bene inteso, nel privilegio della sua ragione capace di ap¬ 
prendere la totalità, l'eterno, l’assoluto, c’è il segno d'una parentela con l’asso- 
luto, che però non deve generare in noi l’illusione di essere identici a questo as¬ 
soluto. Il miglior mezzo di spiegare l’esperienza religiosa e di rispondere alle 
esigenze spirituali dell’uomo, è ancor quello di ammettere un Dio personale, 
davanti al quale ci troviamo come innanzi a un altro, e un Dio che si distin¬ 
gue da tutti gli altri, perchè Egli è insieme realtà ultima e pienamente prossi¬ 
ma ( Ultimacy , In timacy). r 


i 


(23) Ivi, p. 428. 

(25) New-York, 1934. 

(27) Religion without revelation. 


(24) Religion et kumanité,, Parigi, 1926, pp. 250 e 256. 
(26) Religion and theism , Londra, 1934. 

(28) Preface lo Morals. (29) Etkik. 
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CAPITOLO IL - ALCUNE PSICOLOGIE REALISTE 

§ I. - Boutroux. 

La religione nel cuore della psicologia. - Emilio Boutroux pose decisa¬ 
mente la religione nel cuore della psicologia. « Dopo la caduta dell’associazioni¬ 
smo, la sociologia ha il còmpito di spiegare i fenomeni psichici con le proprietà 
della coscienza, presa nella sua viva realtà. Ma che cos’è la coscienza? è tutta 
nel presente» oppure, carica di passato, è anche un occhio aperto sull’avvenire? 
Non sarà più permesso sostenere che la coscienza ha prima di tutto il còmpito 
di cercare all’individuo i fini che lo superano, di domandarsi, di fronte a quel¬ 
lo che egli è, ciò che potrebbe essere, che dovrebbe essere, di persuaderlo che la 
sua esistenza e la sua azione hanno un valore o possono acquistarlo, comportano 
un còmpito, una missione, un contributo al progresso dell’umanità e dell’uni¬ 
verso? Ma tutte queste cose non sono impressioni religiose? E così, prendere la 
coscienza come principio non significa forse mettere la stessa religione nel cuore 

del sistema? » ( 1 ). 

La scienza. - La scienza si contenta di constatare obiettivamente fatti che 
si sforza di collegare gli uni agli altri mediante leggi, 11 come se tutti i fenomeni 
fossero la ripetizione di un fenomeno unico » ( 2 ); e tutti quelli che hanno fami¬ 
liarità con essa, sono convinti che, nonostante la relatività delle ipotesi scien¬ 
tifiche, tutta la realtà osservabile si ridurrà indefinitamente in leggi sempre più 
generali. Tale riduzione metterebbe tutto sullo stesso piano, in una considera¬ 
zione impersonale e puramente oggettiva dell’intera realtà- 

li postulato della vita. - Però, accanto alla scienza, c’è la vita, che ha 
il suo fondamento necessario nella « credenza al valore dell’individualità ». Ora, 
quali sono le esigenze della vita? 

1. La vita individuale implica valori non scientifici. « Ogni mio minimo 
atto, la minima mia parola o pensiero significa che io attribuisco qualche realtà e 
valore alla mia esistenza individuale, alla sua conservazione, al suo còmpito nel 
mondo. Del valore oggettivo di questo giudizio, che non ho affatto bisogno che - 
mi venga dimostrato, io non ne so assolutamente nulla, e se per caso vi rifletto, 
trovo che quest’opinione è certamente e solo l’espressione del mio istinto, delle 
mie abitudini e dei miei pregiudizi personali o atavici, e secondo questi pregiu¬ 
dizi, suggerisco a me stesso di attribuirmi una tendenza a perseverare nel mio 
proprio essere e credermi capace di qualcosa; a considerare le mie idee come 
serie, originali, utili, e lavorare per diffonderle e farle adottare. Nulla di tutto 
ciò potrebbe reggere al minimo esame, per quanto poco sia scientifico. Però, 
non potrei vivere, almeno come uomo, senza queste illusioni, con cui riesco a 
sollevare qualche miseria, a incoraggiare qualche mio simile perchè sopporti o 
ami resistenza, ad amarla anch’io e cercare di usarla passabilmente. 

(i) Emilio Boutroux, Science et religmn, Parigi, 1908* 

(a) Mi p. 362 . ‘ 
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2. Come nella vita individuale, così avviene nella vita sociale, che riposa 
suiropinione scientificamente futile che la famiglia, la società, la patria, l’uma¬ 
nità siano individui tendenti a essere e sussistere, e che sia cosa possibile e buona 
lavorare per mantenere e sviluppare questi individui. 

3. Per quanto grande sia il nostro amore alla scienza, noi concepiamo 
la legittimità e la dignità dell’arte, che però attribuisce alle cose proprietà in 
contraddizione con quelle constatate dalla scienza. L'arte astrae dalla realtà un 
oggetto qualunque, come un albero, una pentola, una forma umana, il cielo o 
il mare, e in questi essere fantastici infonde un’anima, figlia del genio dell'arti¬ 
sta, che, con questa trasfigurazione, strappa al tempo e all'oblio la forma con¬ 
tingente e instabile, a cui le leggi della natura accordavano soltanto un simu¬ 
lacro d’esistenza momentanea. 

4. La morale pretende che una cosa sia migliore d’un’altra; che in noi 
vi siano attività inferiori e attività superiori; che possiamo esercitare queste 
o quelle a nostro piacimento; che dobbiamo credere alle suggestioni d’una facol¬ 
tà mal definita, d’altronde irriducibile alle facoltà puramente scientifiche e che 
chiama ragione; e che noi, seguendo i suoi consigli e obbedendo ai suoi dettami, 
trasformeremo la nostra individualità in una personalità ideale. 

5. Perfino la scienza, considerata non nei teoremi che i ragazzi imparano a 
memoria, ma nell'anima dello studioso, suppone un’attività irriducibile a quella 
scientifica. Perchè coltivare la scienza? perchè sottoporsi a lavori sempre più 
ardui? Occorre la scienza per vivere, supposto che la vita sia un bene e una 
realtà? È certo che la scienza ci procurerà una vita certamente più piacevole e 
tranquilla, più conforme al nostro gusto naturale di benessere e di minore azio¬ 
ne? La vita non sarebbe anzi più alta, più nobile e difficile e ricca di lotte e di 
nuove sensazioni e ambizioni, se più di tutto amasse la scienza, cioè la ricerca 
disinteressata della pura conoscenza del vero? Le gioie intense e superiori del¬ 
l'iniziazione alla ricerca, e soprattutto della scoperta che cosa sono se non il 
trionfo di uno spirito che ha potuto penetrare segreti apparentemente indeci¬ 
frabili e gioisce del suo lavoro vittorioso come l’artista? C’è forse altro- che possa 
dare alla scienza il suo valore all’infuori della libera determinazione di uno 
spirito che, dominando perfino lo spirito scientifico, crede a un ideale estetico 
e morale? » 

Quindi, in conclusione, il postulato della vita può venire cosi enunciato: 
agire come se, tra le infinite combinazioni tutte quante eguali tra loro dal punto 
di vista scientifico, prodotte o che possono essere prodotte dalla natura, aleuti e 
avessero un valore singolare e potessero acquistare una tendenza a essere e 
sussistere. 


Operazioni mentali supposte. - Sembra che sia possibile determinare le 
operazioni mentali supposte dall’uso di questo postulato. In primo luogo, la 
fede , non la fede cieca, ma quella guidata per esempio dalla ragione, dall’istin¬ 
to, dal senso della vita, dalla tradizione; però, in nessuna di queste sollecitazioni 
c’è il motivo scientifico che permetta di dire: è questo. Poiché si tratta di dirige¬ 
re la propria intelligenza in un senso diverso dalla risultante meccanica delle 
cose, è impossìbile che qui basti la scienza... 

Da questa prima condizione ne risulta una seconda. La fede in realtà non 
è raccettazione passiva di ciò che è; essa è anzi capace di prendere per oggetto 
ciò che ancora non è, ciò che non sembra dover essere e che forse, senza la 
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stessa fede, sarà impossibile, perchè la fede, nell'uomo in generale e specialmente 
.negli uomini superiori, genera un oggetto di pensiero più o meno nuovo, una 
rappresentazione intellettuale originale , su cui fissa il suo sguardo. L'uomo che 
vuole agire da uomo, si propone un fine, che, secondo l'ardimento e la potenza 
della fede, è un ideale più o meno -elevato, più o meno distinto dal reale. Infine, 
dalla fede creatrice e dall'oggetto che essa propone, procede come terza condi¬ 
zione delibazione Vamore. La volontà ama il suo oggetto ideale quanto più 
l’influsso combinato della fede e dell'intelligenza dipinge quest'oggetto con colo¬ 
ri belli e vividi. 

Fede, rappresentazione d’un ideale, entusiasmo sono le tre condizioni dei- 
razione umana. Ma non sono proprio questi i tre momenti dello sviluppo dello 
spirito religioso? E queste tre parole non esprimono esattamente la forma 
sotto l'influsso religioso, prendono la volontà, l'intelligenza, il sentimi 




« Quindi, la vita umana da una parte è naturalmente partecipe della relt- 

(3). 



Carattere religioso di queste operazioni. - Ma la scienza, unitamente 
al senso della vita umana e diretta dall’istinto e dalla coscienza sociale, non è 
in grado di dare una finalità alla nostra attività? Per essere d'accordo con la 
natura, bisogna seguire l'istinto, che rappresenta la tendenza e l'interesse della 
specie. D'altronde, si è uomini, cioè esseri ragionevoli e liberi, solo facendo patte 
d’una società che impone le sue tradizioni, leggi, idee, sentimenti all'individuo 
che vuole essere capace a qualcosa e diventare un suo organo docile e attivo. 

Chi ragiona così, dimentica che l’istinto e la coscienza sociale non sono 
entità assolute, ma, come insegna la scienza stessa, realtà in perpetua evoluzione; 
perciò, come possono essere norme invalicabili? In particolare, riguardo alla 
coscienza sociale, possiamo porre le seguenti questioni: « Le leggi e le idee della 
nostra epoca, per quanto rispettabili, come possono legare la nostra coscienza 
più di quanto le leggi e le idee dei tempi passati abbiano legato la coscienza dei 
nostri padri? Il progresso, leva dei tempi moderni, non è forse il diritto del¬ 
l'avvenire sul presente? Il genio non è forse una visione di idee nuove attraverso 
il complesso di idee che legano necessariamente l'individuo alla sua epoca, idee 
nuove che molto spesso non possono essere comprese dai contemporanei? » 
Perciò nella nostra ragione, che ha per essenza rindefinita ricerca del meglio, 
troviamo « un incitamento a servirci dell’istinto e della coscienza sociale per, 
raggiungere fini superiori » (5). 

Infatti, all’origine dei tre elementi suddetti, incontriamo proprio la ragio¬ 
ne: 1. a Questa fede che involge necessariamente ogni azione cosciente, riposa... 
scientemente e inconscientemente sull’idea e il sentimento del dovere. 





cioè affermare non pigramente, ma risolutamente un'altra cosa diversa da 
che si vede e si sa, impone alla ragione uno sforzo il quale vuole ira motivo, che 
la ragione trova nell'idea di dovere. 

« Il dovere è una fede, ed è banale notare che non c’è più dovere quando 
si dimostra che è fatale compierlo o che è desiderabile per ragioni di evidenza 
materiale. Il dovere è la fede per eccellenza. Mentre possiamo appoggiare ogni 
altra credenza su ragioni sensibili, come l’utilità, l'esempio degli altri uomini 


(3I Emilio Boutroux, Science et religion , pp. 360-364.. 
(4) M , p. 366. (5) im. p- 367- 
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F affermazione dell'autorità competente, il costume, la moda, la tradizione, il 
dovere è tutto raccolto in se stesso e non ha altra ragione oltre il suo incorrut¬ 
tibile disinteresse. 

« Nonostante tutte le ragioni con cui i furbi cercano di sedurla, la ragio¬ 
ne continua a sentire in se stessa un’affinità con questa legge misteriosa. Non è 
possibile spogliare il dovere del suo carattere soprasensibile nè eliminarlo dalla 
vita umana, e ogni volta che, prima d’agire, l'uomo interroga a fondo se stesso 
sulle ragioni che lo devono determinare nelle sue azioni, non è soddisfatto finché 
non può rispondere. E perchè un’autorità qualsiasi possa farsi accogliere, deve 
essere aureolata dalla legge sovrana e universale del dovere. La fede che presie¬ 
de alla vita umana non è altro che la fede nel dovere. 

2. « Questa fede non è una semplice nozione astratta, ma potenza viva e 
feconda. L’intelligenza concepisce e genera sotto l’azione del dovere e davanti 
aH’occhio della coscienza proietta forme che, in un linguaggio immaginativo e 
comunicabile, traducono il contenuto dell’idea del dovere, che è indefinibile in 
se stesso. Quando l’intelligenza mira unicamente a conoscere, compone forme 
rappresentative deirinflusso esercitato sui sensi dagli oggetti esteriori che possia¬ 
mo supporre come fonte indiretta degli oggetti stessi; invece, quando si tratta 
d'un’idea pratica, che rappresenta un atto non necessario, ma possibile e conve¬ 
niente, non è più possibile che l’oggetto sia una semplice immagine della realtà 
data, perchè, in qualche modo, è un’invenzione. Lo spirito si serve certamente 
delle risorse offerte dal mondo esteriore e dalla scienza, adotta il linguaggio 
dell'ambiente in cui vive; però, la sua operazione è un’azione affettiva, non un 
semplice epifenomeno o una risultante meccanica dei fenomeni dati. 

«Consideriamo l’artista nell’atto creativo: egli parte da un’idea che da 
principio è confusa e lontana, che a poco a poco si avvicina e si definisce grazie 
allo sforzo stesso che fa per coglierla e attuarla. Allo stesso modo, lo scrittore, 
piegando la forma a esprimere l’idea per mezzo della forma, cerca l'idea. L'in¬ 
telletto, vivificato dalla fede, prima si rappresenta l’ideale confusamente, poi, 
a poco a poco, rende questa nozione più distinta, adattando quelle risorse a 
sua disposizione che sembrano più acconce a tradurla e a svilupparla. 

« L’oggetto posto dall'intelligenza come espressione o fondamento dell'idea 
del dovere è necessariamente il più alto e perfetto che possiamo concepire, e 
dev'essere tale per spiegare i caratteri singolari di quest’idea. Tale oggetto sorge 
dal fondo della coscienza che supera infinitamente, e apparendo nel campo 
della coscienza, è anche rivelazione alla coscienza stessa. Questo carattere non 
può scomparire, perchè ingrandendosi e innalzandosi l’oggetto in proporzione 
dello sforzo che l’uomo fa per meglio concepirlo, cresce la sproporzione tra 
reale e ideale, anziché attenuarsi, a mano a mano che progrediscono la rifles¬ 
sione e la volontà. 

3. « L'amore deH’uomo per l’ideale che si rappresenta è la terza condi¬ 
zione della vita. Ma l’amore, al pari della fede e dell’ideale, quando è appro¬ 
fondito, ci immerge neH’aldilà della natura propriamente detta e crea tra per¬ 
sone distinte un’unità di essere che sfida l'analisi. Vi è certamente una forma 
d’amore, ed è poco più della coscienza d'un istinto, con cui l’individuo soltanto 
considera e mira a soddisfare se stesso; amore, che, organizzato dairintelligenza^ 
diventa l'egoismo, dal quale però l’uomo, a mano a mano che sale verso l’uma¬ 
nità, sempre più chiaramente distingue un altro amore, che si suole chiamare 
di dedizione, per cui si vuol vivere non solo per se stessi, ma per gli altri e negli 
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altri; che faceva gridare a Victor Hugo: a Insensato, tu credi di non essere mel ». 
0 i due esseri ramore ne fa uno solo, non soltanto lasciando a ciascuno la pro¬ 
pria personalità, ma accrescendo e realizzando tutta la potenza della persona di 
tutti e due, perchè l’amore non è un legame esteriore, come un’associazione di 
interessi, nè fa assorbire la personalità dell’uno da quella dell’altro; esso fa 
partecipe un essere di un altro essere, crea un essere comune, e così, completa 
1 # essere degli individui che formano la comunità. 

Se è così, ramare dell’uomo per l’essere ideale e perfetto, presentito dalla 
sua ragione, è già un sentimento d’unione con l’ideale stesso: è il desiderio di 
parteciparne più intimamente l’essere e la perfezione; è già la stessa perfezione 

in quanto ci attira a se. 

...Così, a chi cerca la fede, la scorge implicita nell'idea e nel sentimento 
del dovere, come di cosa sacra; a chi l’approfondisce, l’idea di progresso, oggetto 
della fede, implica la concezione dell’essere ideale e infinito, e l’amore di que¬ 
st’oggetto ideale in fondo è il sentimento d’una parentela con esso, d'un princi¬ 
pio di partecipazione alla sua esistenza. 

•Questo non significa altro se non che, alla radice della vita umana, abita 
ciò che si chiama la religione » (6), la quale, anche se per una parte considere¬ 
vole coincide con la morale, se ne distingue tuttavia per vari caratteri. La reli¬ 
gione : 

1 . al dovere dà un fondamento, il principio della sua attuazione. « Esso 
ritiene che le pure idee, per quanto evidenti, non bastano a muovere la volontà 
e che solo l’essere produce l’essere; la religione, per aiutare a essere ed elevarsi, 
offre alla virtù umana l’appoggio della perfezione divina; 

2. crea una comunione universale di tutti gli esseri in Dio Padre e invita 
tutti a lavorare per attuarla; 

3 . intende agire non solo in ciò che riguarda gli atti esterni, ma vuol rag¬ 
giungere l’essere più profondo deH’uomo. 

Con vitalità e potenza d’adattamento ineguagliate, la religione fu a una del¬ 
le forze più potenti che abbiano unito Tumanità. La religione ha unito e diviso 
srli uomini, fatto e disfatto gl'imperi, suscitato le gueiTe più accanite, ha opposto 
lo spirito a ogni potenza materiale come un ostacolo insormontabile. Nell’inti¬ 
mo deU’iiidividuo, ha sollevato lotte drammatiche come le guerre tra le nazioni, 
ha affrontato e domato la natura, fatto l'uomo felice nella miseria e miserabile 
nella prosperità. Questo strano impero le viene soltanto dal fatto che la fede è 
più forte della conoscenza, che la convinzione di avere Dio con noi è più effica¬ 
ce di tutti gli aiuti umani, che l’amore è più forte di tutti i ragionamenti » (7). 

Elementi oggettivi della religione. - La religione vivente comporta 
necessariamente, come elementi oggettivi, dommi, pratiche, opere, « Sopprimete 
dalla religione ogni elemento oggettivo, e la ridurrete a un non so che, il quale 
si confonderà con le immaginazioni dell’individuo e non avrà più i caratteri 
della religione » (8). 

1. La religione deve avere un contenuto intellettuale, perchè, « spogliata 
d’ogni nozione teorica, la pratica religiosa e umana non avrebbe più valore » 
(9). Se si considerano i due dommi fondamentali delle religioni, cioè: a) resi¬ 
stenza di un Dio vivo, perfetto e onnipotente; b) il rapporto egualmente vivo 


Ivi, pp. 368, 371. 


hi, p. 374. 


(8) Ivi, p. 380. 


Ivi, p. % 
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e concreto di questo Dio con l’uomo, il contenuto intellettuale è perfettamente 
conforme alla ragione. 

Pare una legge di natura die il male sia condizione del bene, poiché la 
fame, la sofferenza, l’odio, l’invidia, la cupidigia, la menzogna, il delitto, la guer¬ 
ra stimolarono l’attività dell’uomo e provocarono il progresso. « Scienza, indu¬ 
stria, organizzazione sociale, giustizia, arti, religione, poesia, educazione, tutte 
queste meraviglie in definitiva non sono che i mezzi inventati dalTuomo per 
combattere o dimenticare i mali da cui è assediato. ...Ora, proprio contro questa 
legge di natura protesta la ragione umana, che vuole poter fare il bene col bene, 
non col male; vuole che la libertà, il benessere, la virtù degli uni non comporti¬ 
no la miseria, la schiavitù e la depravazione degli altri ». Ma questo voto « supe¬ 
ra il piano della natura inerte e indifferente al valore intrinseco degli esseri, 
seppure vi sono esseri per la natura » (10). Ma nella stessa natura, «vista con 
gli occhi della ragione, se non con quelli della scienza », c’è la vita, « che d 
abbozza una riunione armoniosa e relativamente persistente di sostanze e di 
proprietà che le forze meccaniche, lasciate a se stesse, non avrebbero mai for¬ 
mato. Per analogia con la vita, possiamo pensare un essere in cui sussista tutto 
ciò che è positivo, tutto quello che è una possibile forma di esistenza e di perfe¬ 
zione, un essere uno e multiplo, non come un tutto materiale di elementi giu¬ 
stapposti, ma come l'infinito continuo e movente d’una coscienza, d'una per¬ 
sona » (11). 

Il secondo domraa fondamentale delle religioni è la comunicazione viven¬ 
te di Dio con luomo, così definita dalla religione cristiana: «Dio non Io ha 
mai veduto nessuno; se ci amiamo tra noi, Dio abita in noi ». In altre parole: 
Dio è amore, che è comunione e potenza di vivere negli altri. Amare significa 
imitare Dio, essere in qualche modo Dio, vivere in Lui e per Lui. 

Tali idee, che sono al centro del cristianesimo, sono in tutto e pienamente 
conformi alle aspirazioni della ragione. L’essere nel quale deve conciliarsi, fon¬ 
dersi e sussistere armoniosamente tutto ciò che merita di essere, viene concepito 
naturalmente come un modello che l’intelligenza cerca d’imitare negli oggetti 
che compone e come una sorgente d’energia morale, dove la volontà in lotta 
per il meglio può necessariamente ritemprarsi (12). 

2. Inoltre, « è impossibile considerare le opere come elemento avventizio 
della religione ». Dov’è nell’anima umana questa sostanza, questo essere puro, 
la cui azione non influisca sulle sue disposizioni e sia soltanto un suo irraggia¬ 
mento o emanazione avventizia?... Ci è... impossibile sapere se un dato sentimen¬ 
to sia assolutamente spontaneo o debba qualcosa all’influsso delle nostre azioni 
sul nostro essere. Quest’influsso, anche se da solo non è creatore, è certamente 
molto profondo, e quindi, le opere e i riti sono sempre stati giustamente consi¬ 
derati come parte delle religioni, che, per quanto diventino spiritualiste, non po¬ 
tranno separare l’essere dall’agire senza derogare alle leggi della natura umana; 
e finché esisteranno le religioni, comprenderanno come elementi essenziali pra¬ 
tiche, riti, manifestazioni attive ed esterne. 

Le pratiche suppongono autorità e obbedienza, e non è pensabile che 
questi princìpi possano venir tolti dalla religione, come pure dalla vita in gene¬ 
rale (13). Autorità e riti, d’altronde, devono tendere soltanto a fini spirituali. 



(io) Ivi , pp. 386-387. 
(12) Ivi, pp. 387-388. 


(n) Ivi, p. 387. 
(13) Ivi , p. 389. 
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§ 2. - Max Scheler. 

Metodo. -Max Scheler studiò il fenomeno religioso soprattutto nel cele¬ 
bre libro Dell'eterno nell'uomo (14), seguendo il metodo fenomenologico, il cui 
fondatore, Husserl, considera Tatto di coscienza nella sua tendenza verso un 
oggetto, nel suo carattere intenzionale , prendendo Tintenzione non nel senso 
ordinario, ma in quello scolastico di intentio , tendenza verso, tendere in. Husserl 
considera la coscienza come un fascio di luce che diventa luminoso solo quando 

urta un oggetto. 

L’esperienza del santo. - Ora, afferma Scheler, se osserviamo Tatto reli¬ 
gioso nella sua realtà vivente e senza partito preso, constatiamo che esso è 
essenzialmente e indistruttibilmente diretto verso il santo. Tessere esistente per 
se stesso e assolutamente indipendente, che è visto nel suo riflesso nelle cose, 
in lumine Dei. Certamente Scheler pensa sia così, perchè cose e persone possono 
prendere un valore spirituale solo se vedute in una luce trascendente, e perchè, 
fuori di questo valore, la vita non avrebbe senso nè meriterebbe d’essere vissuta. 
Colta questa luce, un ragionamento istintivo fa creare il mondo da Dio : perfino 
il selvaggio -constata che le cose si sottomettono al nostro spirito senza esserne 
l'opera; quindi, il mondo, noi compresi, è l’opera dello spirito, che si confonde 

col santo. ; 

Gli uomini oscurarono questa nozione fondamentale con ogni specie di 

mitologie, ma lo studio delle religioni primitive, come si è visto, dimostra che 
il fatto primo è la conoscenza del santo. La forma più elevata della religione 
rende la stessa testimonianza, ed essa soprattutto deve chiarire il fenomeno reli¬ 
gioso, perchè, in ogni scienza, ciò che è più perfetto prevale su ciò che è imper¬ 
fetto e rudimentale, come la matematica di Poincaré prevale sulla geometria del 
tempo dei faraoni. D’altronde, il santo è al termine di tutte le insufficienze 
umane : insufficienza delle idee, dei corpi, di tutti i nostri oggetti d’amore, ecc. 

Spiegazione degli errori religiosi. -Gli errori del pensiero religioso sono 
dovuti al fatto che noi conosciamo Dio solo simbolicamente, per il suo riflesso 
nelle cose, e specialmente nella nostra anima, attribuendo spontaneamente a chi 
ci fa essere il nostro potere sulle cose e le nostre potenze spirituali esercitate 
attraverso la moralità, Tarte, la scienza... In realtà, il simbolo, più dell’idea 
scientifica, contribuisce alle interpretazioni fantasiose e l’anima, che è specchio 
di Dio, lo riflette malamente quando è oscurata dal peccato. Se anche Tanima 
della società ridette Dio — e lo riflette più dell’anima individuale 



... 1 • • MB T.' 

prova certamente la necessità d’una chiesa, ma indica anche una nuova sorgen¬ 
te di errore. 


3. - 



Metodo. - Karl Girgensohn, nella sua opera sulla struttura dell’esperienza 
religiosa (15), applica ad essa i metodi del laboratorio di psicologia s; 




Vom Ewigen im Menschn , Lipsia, 1921. Scheler, morto fuori della Chiesa, era 


allora cattolico 
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di Kulpe (Università di Wùrzburg), metodo che mira a riabilitare l'introspe- 
zione e l’osservazione del soggetto attraverso se stesso, mettendo alla chiara 
luce quello che l’introspezione spontanea trascura o snatura. Con tale metodo 
neirordine religioso, Girgensohn trae un fondo di sentimenti, di rappresenta¬ 
zioni e di volizioni che occupano la struttura più profonda dell’anima. 


Sentimenti religiosi. - Nè il piacere nè il dolore che scuotono l’egoismo 
umano, nè i sentimenti organici spiegano la religione, poiché sono soltanto con¬ 
comitanze o materiali di stati più complessi, dove assumono un senso compie* 
tamente nuovo. Cosi, ad esempio, un sentimento penoso non può deviarci da 
Dio se non è stato ispirato da questa o quella nozione di Dio. 

La religione è caratterizzata da tre atteggiamenti particolari: aprirsi, 
confidarsi, elevarsi fino a perdersi . 

a) Ci si apre con un atteggiamento intellettuale che col pensiero supera il 
nostro proprio limite e coglie noi stessi come dipendenti da un principio supe¬ 
riore, interiore ed esteriore a un tempo. Nessun'idea astratta, per quanto vasta, 
può creare quest’atteggiamento, dove si entra solo prendendo sul serio la situa¬ 
zione della propria coscienza in rapporto a Dio. In questo modo, penetriamo 
nel centro di dove parte ogni azione e pensiero. Se le sue esigenze di obietti¬ 
vità fossero vane, svanirebbero la scienza e la moralità. 

b) Ci si confida, o meglio, abbiamo fede e confidenza: da una parte, 
schiudiamo la nostra anima alla conoscenza e all’azione dell'oggetto divino; 
dall’altra, affidiamo a Dio il nostro destino e la nostra condotta. Questo com¬ 
mercio con Dio tende a un’identificazione, e si attua con idee astratte, ma fuse 
in blocco compatto e concretizzate nell’uso degli affetti. Alle nostre parole inte¬ 
riori e alle nostre domande, sperimentiamo risposte di Dio in forme immagina¬ 
tive ed emotive. 

c) Ci si eleva fino a perdersi. L’io acquista un'estensione crescente e alla 
fine scompare... La scomparsa avviene in due modi: durante la preghiera, 
quando la coscienza si estingue realmente, come una fiamma divenuta inutile, e 
allora, resta soltanto l’oggetto contemplato nella pace; oppure scompare nel¬ 
l’attenzione sull’oggetto, come un leggero combustibile in una fiamma. Ma in 
realtà, la personalità non scompare, anzi viene elevata al più alto grado della 
sua attività. La stessa umiltà che accompagna tali atti produce un’elevazione 
dell’anima. Quest’esperienza che si produce nella vita religiosa comune, presa¬ 
gisce di lontano gli stati mistici propriamente detti. 

Ora, in ciascuno di questi atteggiamenti, nè gli elementi messi in gioco, 
nè la loro somma costituiscono l’attività in causa, la cui profondità e potenza 
superano tutte le altre attività e comunicano loro ricchezza ed efficacia. 

Rappresentazioni religiose. - Le rappresentazioni religiose hanno la stes¬ 
sa originalità dei sentimenti religiosi; sono accompagnate da immagini che però 
portano un significato spirituale; e più che di immagini emergenti, si tratta 
d’un pensiero che si fa immagine, con ilcchezza e potenza capace di trasforma¬ 
re tutta una vita. 

Sembra pure che spesso occorra la deficienza del simbolo per manifestare 
il vuoto dov’è l’idea di mistero. La povertà sensibile di oggetti e di pratiche, 
come la corona, lo scapolare, ecc., è necessaria perchè l’incongruenza delle imma : 
gini faccia cercare più vivamente il pensiero. Ora, questo contenuto di pensiero 
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die per esprimersi spezza e crea le immagini, impoverendole per essere meglio 
desiderato e posseduto, con ciò stesso si rivela indipendente dalle immagini die 
servono a dissociarne frammenti e conservarli nella vita ordinaria; ma il conte¬ 
nuto del pensiero in se stesso supera ogni rappresentazione ed è, per così dire, 
oggetto di presentimento e di divinazione. 

Volizioni religiose. - Le volizioni nell’ordine religioso, non sono, come 
altrove, iniziative assolute. L'uomo in rapporto a Dio trova sempre in se stesso 
uno stato di cose preesistenti, e, se è già saldo nella fede, apre l'anima al suo 
influsso, oppure rigetta il suo stato di dipendenza. L’uomo non inventa, non 
sceglie il divino, ma Io accetta o lo respinge. In entrambi i casi, si attua un atteg¬ 
giamento profondo, che porta sulla totalità dell’azione e del pensiero, scuote i 
sentimenti più intimi, più ricchi e intensi, e un tale atteggiamento è chiaramen¬ 
te primario nel nostro essere. 

Concludiamo dunque che la funzione religiosa della coscienza, spontanea 
e normale come le funzioni artistica, scientifica, morale, ecc„ è molto più pro¬ 
fonda e importante di queste. Quindi, se queste varie funzioni sono oggettive 
perchè attuano incontri tra leggi reali dell’anima e dati reali delle cose, la 
funzione religiosa dev'essere ancor più oggettiva. Quindi, il suo atto elementare 
ed essenziale quando si rivolge a Dio non potrebbe ingannarsi (16). 


§ 4. - Otto. 

Rodolfo Otto non fece opera d'apologista come Scheler e Grrgensohn; ma 
il suo studio sul sacro, che ebbe un notevole successo e venne tradotto in quasi 
tutte le lingue dei paesi di alta cultura (17) corrobora le loro conclusioni su 
un punto importante. Da una parte, il santo è il Tremendum, la potenza terri¬ 
bile che esige da me profondo rispetto e umiltà; dall’altra parte, è il Fascinosum , 
dò che attira, in modo che, accostandosi ad esso, ci accostiamo a ogni bene. 
Ora, questo complesso psicologico è particolare della religione e non può venir 
spiegato con disposizioni più elementari, col desiderio, la paura, eco. 



5. - Bergson. * 

Religione statica. - E. Bergson distingue due tipi di morale e di reli- 
: quello statico e quello dinamico. Nel primo tipo, lo slancio vitale, che 
è opera di Dio ma che è distìnto da Lui, attraversata la creazione per finire 
all'uomo, sì ripiega e si agita in qualche modo su se stesso, dando così nascita 
alle società chiuse, naturalmente nemiche tra loro. In esse, tutto è ordinato alla 
difesa e alla sussistenza del gruppo; ad esse si può applicare la sociologia di 
Durkheim e dire che in esse l'obbligazione morale si riduce alla pressione del¬ 
l’insieme degl’individui su ciascuno mediante le rappresentazioni collettive, e 


• « 





(16) Prendiamo quest’esposizióne e spesso testualmente da G. Rabeau 
Bloud, 1933, pp. 77-82. Queste conclusioni generali di Girgensohn sono 

un considerevole numero di osservazioni e dì esperienze. 

(17) Dar Heilige, 1 ed. 1917; U sacro, trad. ita!, di Buon aiuti, Bologna 1 
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la religione è soltanto 
tribù o della città, a 
società. 




un mezzo per costringere ogni membro dell' 
rispettare la disciplina necessaria all’esistenza di queste 


Religione dinamica. - Però, giunge l'appello degli eroi religiosi e allo 
statico succede il dinamico: lo slancio vitale, ritrovato nella sua sorgente dalla 
loro generosa intuizione, riprende la sua corsa. In quelli che obbediscono all’ap¬ 
pello, la costrizione si trasfigura in attrattiva, la libertà infrange le barriere 
dell'egoismo collettivo, si creano l’umanità, la fraternità universale e il culto 
del Dio che solo può ispirarlo in forza r d’un entusiasmo che si propaga di ani¬ 
ma in anima, indefinitamente, come un incendio » (18). 

I grandi mìstici cristiani. - L’intera realtà di questa religione dinamica 
si trova soltanto nei grandi mistici cristiani. « Non vi è dubbio che essi, in gran 
parte, siano passati per degli stati che assomigliano ai diversi momenti conclusivi 
del misticismo antico. Ma non hanno fatto altro che passarvi, raccogliend osi in 
se stessi per tendere verso uno sforzo del tutto nuovo; hanno rotto una diga; 
dalla loro accresciuta vitalità sono scaturite una energia, una audacia, una po¬ 
tenza di concezione e di realizzazione straordinarie. Si pensi a quanto hanno 
compiuto, nel campo dell'azione, S. Paolo, S. Teresa, S. Caterina da Siena, 
S. Francesco, Giovanna d’Arco e tanti altri » (19). Ed è così perchè, dopo Filini 
minazione e la « notte oscura », in cui l’uomo si spoglia di se stesso, si attua in 
loro la vita unitiva, coincidenza della volontà umana con quella divina, che 
fa superare la contemplazione mediante l’azione. « È ormai per l’anima una 
sovrabbondanza di vita, un immenso slancio, una spinta irresistibile che la getta 
nelle imprese più vaste. Una calma esaltazione di tutte le sue facoltà fa sì che 
essa abbia una ampia visione e, per quanto debole sia, raggiunga realizzazioni 
potenti. Soprattutto essa vede in modo semplice, e questa semplicità che colpisce 
sia nelle sue parole che nella sua condotta, la guida attraverso delle complica¬ 
zioni di cui non sembra nemmeno accorgersi. Una scienza innata, o piuttosto 
una innocenza acquisita, le suggerisce così, di primo acchito/ la via migliore, 
Patto decisivo, la parola che non ha replica. Lo sforzo resta tuttavia indispensa¬ 
bile, e, nello- stesso modo, la resistenza e la perseveranza. Ma queste vengono da 
sole, si spiegano da se stesse in un'anima a un tempo agente e « agita », la cui 
libertà coincide con l’attività divina. Rappresentano un’enorme dispendio di 
energia, ma questa energia è fornita nello stesso tempo in cui è richiesta, poiché 
la sovrabbondanza di vitalità che essa pretende viene da una fonte che è la 
stessa fonte di vita. Ora le visioni sono lontane; la divinità non potrebbe mani¬ 
festarsi dalPesterno a un’anima già piena di essa. Non vi è nulla che sembri 
distinguere in modo essenziale un uomo simile dagli uomini fra cui vive, 
solo si rende conto di ur, cambiamento che lo solleva al grado degli adjuiores 
Dei, passivi rispetto a Dio, attivi rispetto agli uomini. Da questa elevazione egli 
però non deriva nessun orgoglio; anzi, al contrario, la sua umiltà è grande. 
Come potrebbe non essere umile, quando ha potuto constatare in colloqui 
silenziosi, da solo a solo, con un’emozione in cui la sua anima si sentiva intiera¬ 
mente dissolvere, ciò che si potrebbe chiamare l’umiltà divina? » 

( 18 ) Les deux sources de la morale et de la 

( 19 ) Iv %, p- 243 ; trad. it. pp. 

(20) Ivi, p. 249; trad. it. p. 254. 






Parigi. 1932, p. 58; trad. it. p. 61, 
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Valore oggettivo dell’esperienza mistica. - Bergson crede die simile 
esperienza abbia un vero valore filosofico, perchè i grandi mistici cristiani si 
accordano in modo sorprendente nel descrivere gli stati che segnano l’ascensio- 
ne delle loro anime verso Dio, e perchè tale accordo, in spiriti dotati di grande 
originalità e su fenomeni fuori del comune, non è sufficientemente spiegabile 
con la fedeltà dei mistici alla dottrina cattolica e con i loro influssi reciproci. 
k II loro accordo profondo è segno di una identità di intuizione che si può 
spiegare più semplicemente con resistenza reale deirEssere, con cui si credono in 
comunicazione * ( 21 ). 

A questa testimonianza sull'esistenza di Dio, se ne aggiunge — anzi viene 
data contemporaneamente — un'altra suHa natura di Dìo. « Se il filosofo voles¬ 
se esprimere il misticismo in una formula, farebbe presto a definire questa 
natura. Dio è amore e oggetto di amore; tutto l'apporto del misticismo consiste 
in questo. Di questo duplice amore il mistico non finirà mai di parlare; la sua 
descrizione è interminabile, perchè la cosa è inesprimibile. Ma ciò che essa dice 
chiaramente è che l'amore divino non è qualche cosa di Dio: è Dio stesso » (22). 
£ la creazione « gli apparirà come un’impresa da parte di Dio per dare origine 
a dei creatori, per aggiungersi degli esseri degni del suo amore » (23). 


CONCLUSIONI GENERALI 


1 . - Che cos’è la religione? 


a) Definizione generale della religione. - L'esposizione e la critica delle 
teorie precedenti giustificano la definizione della religione (di quella reale, cioè 
positiva, data dal P. Pinard de la Boullaye: k In senso oggettivo... si potrebbe 
dire: la religione è un insieme di credenze e di pratiche (o di atteggiamenti 
pratici), riguardo a una realtà oggettiva, o almeno concepita come tale, unica o 
collettiva, ma, in qualche misura, suprema, e, in qualche modo, personale; real¬ 
tà. da cui ritorna, in un modo o nell’altro, si riconosce dipendente e con cui 
vuol mantenersi in relazione. 

« In senso soggettivo, possiamo definire la religione : il modo di pensare, 
di sentire, di agire, in breve, la mentalità che corrisponde alle credenze e. 

alla condotta che abbiamo indicato « ( 1 ). 

Infatti, abbiamo veduto che la religione, specialmente con Bergson e Gir- 
gensohn, interessa insieme Pintelligenza, la volontà, la sensibilità in modo che, 
dal punto di vista oggettivo, è un insieme di credenze e di pratiche, e, dal 
punto di vista soggettivo, un modo di pensare, di sentire, di agire. 


Elementi 




to 


della vita religiosa. - D’accordo con 5 
to ebbe il torto di minimizzare, se non di f 
della religione. Invece, la credenza è un 


Schleiermacher. Eries 


>pprimere, relemert* 
elemento essenziale 


(21) Ivi , p. 265; trad. it p. 270. 

(22) Ivi 3 p. 270; trad. it. p. 275. 

(23) Iti, p. 273; trad. it. p. 279. 

( 1 ) H, Pinard de la Boullaye, 


Vétude comparée des religions, t. II,, p. 5. 


8 - Enciclopedia apologetica... 
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della religione perchè da una parte è un fatto che possiamo osservare e, d’altra 
parte, una necessità psicologica. Un atteggiamento religioso sènza una credenza 
definita, fosse anche solo la credenza al valore dell’Umanità, si può trovare 
qua e là in pochi individui, ma più come idea astratta, un sentimento vago o 
un sogno, che come realtà vissuta e veramente sperimentata; ma quando un 
certo numero di uomini professa una religione di carattere nettamente deter¬ 
minato, è sempre tenuto assieme da credenze comuni, le quali, più che i senti¬ 
menti e i riti, costituiscono la differenza essenziale delle religioni. Emilio Bou- 
troux scrive che i dommi sono k un elemento integrale d’ogni religione reale » 
(2). Le credenze in realtà sono dommi, perchè in nessuna società religiosa ven¬ 
gono considerate come facoltative; possono essere più o meno numerose, posso¬ 
no anche essere pochissime, ma perchè la società stessa non si dissolva, bisogna 
che ce ne sia almeno un minimo. Possono essere ammesse senza sforzo, quasi 
fossero naturali, come accade soprattutto nelle religioni primitive o primarie (3), 

oppure si aderisce ad esse con un’obbedienza, più o meno cosciente e onerosa, 
a un’autorità che le proclama. 

La psicologia ci conferma quello che ci rivelano la storia e l’osservazione 
esteriore. Infatti, il sentimento religioso, che non è diretto a un oggetto di cui 
abbiamo qualche nozione, svanisce, anche se quest’oggetto è considerato come 
incommensurabile dal nostro pensiero; il puro mistero, in cui non possiamo 
discernere nessun barlume, sarebbe un niente psicologico, sfuggente a ogni 
specie di rapporto con l'uomo; un sentimento solo sentimento, una volizione 
come pura attività sono veramente inconcepibili. 

Ma non meno inconcepibile è l’idea pura, soltanto idea. Vi è generalmen¬ 
te abbastanza accordo nel porre nella religione il sentimento accanto alla cre¬ 
denza. Anzi, quanto più il credente eleva l’anima nell’ordine religioso, tanto 
più la sensibilità partecipa alla sua fede, e abbiamo visto con quale maestria 
Bergson abbia descritto la sovrabbondanza di vita e lo slancio che nei grandi 
mistici caratterizzano l’entusiasmo religioso. 

Il sentimento religioso ha anche un’originalità e una specificità trascen¬ 
denti, che Otto ha messo bene in rilievo. « H contenuto qualitativo del « nu- 
minoso » (da « numeri », potenza divina, divinità), che ha la sua forma nel mi¬ 
sterioso, da una parte è l’elemento repulsivo... il « tremendum », al quale è colle¬ 
gata la « majestas »; dall’altra parte, e nello stesso tempo, è qualcosa che eserci¬ 
ta un’attrattiva particolare, che cattiva, affascina, e, con l’elemento repulsivo 
del « tremendum », forma una strana armonia di contrasti » (4). A causa di 
questo doppio carattere del sentimento religioso, il sacro alle volte eccita soprat¬ 
tutto il timore, altre volte specialmente l’amore. 

La religione infine mette in moto 1 attività volontaria per compiere i 
precetti e i riti, e in qualunque forma si manifesti, rudimentale o superiore, 
essa impone sempre all'uomo un certo numero di pratiche, che non sono sem¬ 
plici ingiunzioni della società o della coscienza individuale, ma « comandamenti 
di Dio ». k Una certa contemplazione distaccata e teorica, in cui lo spirito 
vuole arricchirsi senza abbandonarsi, applicandosi alle cose divine conserva solo 
la scorza e l’orientamento e non la sostanza d’un atto religioso. Il filosofo che 


(2) Science et religioni p. 384. 

(3) Vedere pp. 87 ss. e 129 ss. 

(4) Le Sacre, p. 57 trad. frane. 
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«cecilia sulla divinità senza sottometterle almeno virtualmente tutto ciò che 
egli è, non imprime alla sua azione il carattere della religione più di un orafo 
che pesa un calice per calcolarne il prezzo commerciale, ma non fa opera, di 
credente » (5). Quanto più una religione si sviluppa e si purifica, tanto più si 
accentuano anche le sue esigenze morali, svelando così nn carattere essenziale 

della religione. 

Altro punto cui si applica la volontà sono i riti, Che esprimono la reli¬ 
gione. Prima di tutto, è un fatto generale. Il protestantesimo liberale più eman¬ 
cipato dalle forme tradizionali comporta sempre riunioni, dove si manifestano 
esternamente le tendenze comuni dei suoi aderenti. È anche un’esigenza psico¬ 
logica: da una parte, ogni movimento dell’anima tende all’espressione esteriore 
e corre pericolo di arrestarsi quando non la trova; d’altra parte, come essere 
sociale, l’uomo vive socialmente la sua religione, e questa vita sociale si espri¬ 
me, si conserva e si sviluppa attraverso i riti praticati in comune. Le osservazioni 
di Durkheim sul fervore, che può essere creato e mantenuto dall’assemblea . 

rituale, sono esatte. 

b) Oggetto della religione. - Per mettere in risalto il carattere specifico 
della religione, alla determinazione degli elementi della vita religiosa occorre 
aggiungere la determinazione del suo oggetto e dell’atteggiamento essenziale 

dell’anima realizzato dalla religione. 

L’oggetto della religione è una realtà, oggettiva, perchè si rivolge a un esse¬ 
re trascendente e personale. « L’osservazione più superficiale non permette di 
identificare semplicemente la vita religiosa con la vita umana superiore, che è 
più estesa. Anche nei popoli dove la riflessione non. ha ancora fatto opera di 
distinzione e di differenziazione, troviamo dati tradizionali, precetti di condotta, 
dettagli di cerimoniale che, anche se non sono sottratti all'impero della reli¬ 
gione, sono perlomeno distinti dagli atti propriamente religiosi. 

Questi, a prima vista, sono caratterizzati dalla serietà di chi li pone, dalle 
precauzioni talvolta minuziose che si prendono per assicurarne il compimento, 
dairimportanza considerevole che viene loro attribuita, dai sentimenti di vene¬ 
razione, di timore e di rispetto che nascono riguardo ad essi, dall’atmosfera di 
mistero’ che li circonda. Questi caratteri e altri ancora, che potremmo facilmente 
aggiungere, vengono precisati, ordinati e spiegati, se da una parte osserviamo 
l’intento dell’atto religioso e, dall’altra, il suo carattere di commercio personale, 
interessato, che mira alle conseguenze. Con uno più grande di noi. L’omaggio 
religioso viene rivolto alla Potenza determinata o vaga, anonima o precisata 
che l’uomo concepisce come suprema. Preghiera o sacrificio, appello, slancio, 
gesto o sentimento di adorazione e di rispetto, tutte le frecce salgono in alto, 
mirano al termine supremo: il Padre o il fine, il Cielo o gli dèi, il Signore o il 
Forte, il Testimonio o il Dio vivente e veggente ». L’uomo certamente e spesso 
abbassò o frazionò il divino, ma « nei suoi atti propriamente religiosi, la Poten¬ 
za che implora è suprema: aldilà e sopra di essa, non conosce nè immagina 

nulla » (6). . „ . 

L'oggetto della religione, oltre che supremo è anche personale. Scrive 

Pinard de la Boullaye: « L'opinione comune di quelli che, in una forma o in 
un’altra, si dichiarano per la religione, ci sembra esiga prima di tutto la nozio- 


(5) L. de Grandmaison, 


J p * 


(6) Ivi. p. io 
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ne di personalità. Infatti, la nozione di superiorità e quella di straordinario, 
di soprannaturale, di sacro, che le si possono avvicinare, possono anch’esse susci¬ 
tare sentimenti di ammirazione, di rispetto, di dipendenza; ma, eliminando la 
nozione di personalità, scompare anche quella di dovere, perchè propriamente 
parlando, possono esistere doveri solo tra esseri coscienti. Allo stesso modo, sva¬ 
niscono tutti i rapporti di benevolenza, di amicizia o dei loro contrari, che nelle 
religioni piu caratteristiche presentano all’anima religiosa le attrattive o «di 
stimolanti manifestamente più potenti- b 

Ecco la controprova: proprio questa nozione di personalità rigettano prima 
di tutto quelli che vogliono sostituire con qualcosa di diverso, come Parte, la 
morale, la filantropia e la filosofia, non solo questa o quella religione, ma la 
religione. Infatti, se fosse possibile realizzare la religione senza che vi fosse 
concepito il divino in qualche modo come personale, sarebbe difficile poter 
vedere che cosa distingua gli atteggiamenti dell'anima, ispirati dalle reazioni 

. possono essere provocate dall'arte, dalla 
morale, dalla filantropia, e dalla filosofia » (7). 

Il duplice carattere dell oggetto della religione d'altronde proviene dal¬ 
l’esistenza di una fede nell’Essere supremo presso i primitivi studiati da Andrea 
Lang, dal P. Schmidt e dai suoi discepoli, e dall’impossibilità di spiegare la reli¬ 
gione col ricorso a un principio impersonale, alla società, al totem , al mana 
come abbiamo dimostrato prima. * 

Davanti a un essere personale e trascendente, Tuomo non può non sen¬ 
tirsi in uno stato di profonda dipendenza, che, d’altra parte, è congiunta al 
desiderio di unirsi a quello che è supremo, che è cioè la ragione, il principio e 
la vita di tutto: a La religione — dice Emilio Boutroux — è lo sforzo per accre¬ 
scere, ingrandire e trasfigurare il fondo stesso del nostro essere, grazie alla 
potenza dell'amore che ci fa partecipi d’un altro essere diverso dal nostro e che 
vuole abbracciare 1 infinito stesso » (8). Di qui, l'opposizione fondamentale che 
abbiamo indicato tra la magia e la religione: quella cerca di costringere forze 

occulte al servizio delPuomo, questa implica la dipendenza dell’uomo rispetto 
al divino. r 


§ 2. - Dio , vera origine della religione. 

a) Impossibilità di eliminare Dio dal fenomeno religioso. - Di fronte 

alla critica, non reggono le spiegazioni etnologiche, che pongono l’origine della 
religione negl'influssi o credenze da cui sarebbe assente l’azione o l'idea della 
divinità. Come s’è visto, nè la società (sociologismo), nè la fede nel duplicato 
dell uomo, anime o spiriti (animismo), nè la pretesa d’agire su forze occulte 
(magismo), nè lo sforzo di scongiurare o captare il fluido universale e misterio¬ 
so, cioè il mana (preanimismo) possono essere il punto di partenza d'un’evolu- 
zione che solo dopo millenni avrebbe raggiunto il culmine in religioni politeiste 
o teiste^ e che tuttavia da sole non avrebbero potuto creare un atteggiamento 
dell’individuo e della società propriamente religiosa. 

La psicologia poi non dà una valida spiegazione dell'insieme dei fenome¬ 
ni religiosi invocando il subcosciente patologico, perchè non spiega le forme più 

(7) Uétuds comparse des religións , t. Il, pp. 8 e g. 

( 8 ) Morale et religion, Parigi, 1923 , p. 96 . 
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, tp e più pure del sentimento religioso. Così pure il subcosciente nonnaie può 
** lo condurre a una forza impersonale, incompatibile con le relazioni d intimi¬ 
tà e d’amore cui tende la religione, e che sono necessariamente personali (teo¬ 
rie di Janet e Delacroix). 

b) Dati dell’etnologia e della psicologia a favore dell’origine divina 
della religione. - Più informata, come abbiamo visto, è l’etnologia, la quale, 
nei popoli nostri contemporanei che, col rudimentale carattere della loro civi - 
ri si avvicinano di più ai nostri primi antenati senza essere simili a loro in 
nitto ci rivela la fede in un Essere supremo; e questo fatto depone validamente 
in favore della presenza originaria dell’idea e del culto di Dio nella religione. 
Tanto le conclusioni della psicologia religiosa, come quelle dell etnolo- 
• a non dimostrano soltanto l’insufficienza delle dottrine che eliminano Dio 
daU'origine della religione, ma rendono anche sommamente verosimile 1 azione 
divina nella formazione delia credenza, del sentimento e dell attività religiosa. 

T asciando il campo del subcosciente patologico, facciamo due constatazioni: 

1. Nelle forme più alte — e appunto le forme più alte dei fenomeni psi¬ 
cologici, non già le più basse, rivelano la loro vera natura, come il fiore è più 
della gemma e l’adulto più del bambino — la religione arricchisce 1 anima e 

accresce l’influenza esteriore delPuomo (vedi Girgensohn, Boutroux, Bergson). 

2 . Quelli che sperimentano tale arricchimento, molto piu che ai loro sfor¬ 
zi personali, lo attribuiscono a una potenza superiore, che ne invade l’anima, 
come riconosce anche Delacroix. Boutroux e Bergson vi insistono ancor di piu; 
e ffi questa forza superiore, rifiutano di vedere, come Delacrouc, un Impersona¬ 
le perchè la religione tende all’amore di Dio, e l’amore può esistere solo tra 
persone. Ora, conclude Bergson, 1’incontro singolare di tante esperienze si spie¬ 
ga meglio con la realtà del loro oggetto. 

o) Ricorso necessario alla metafisica. - Però, l’etnologia, la psicologia, 
la sociologia non sono in grado di rispondere con sicurezza assoluta e veramente 

apodittica al problema dell’origine della religione. „ 

L'etnologia e la sociologia, nel caso presente, devono servirsi d un metoclo 

regressivo, prendere le mosse dallo stato attuale dell’umanità, civile o selvaggia, 
per giungere, attraverso congetture, a ciò che accadeva centinaia di migliaia 
d'anni fa, poiché non ci pervenne quasi nessuna testimonianza sulla stessa men¬ 
talità' dei nostri antichi antenati. In simili condizioni, è impossibile una vera 

certezza. * , . 

D'altronde, è un fatto generale che le scienze positive sono incompetenti 

sulle nostre primissime origini, essendo assodato che non possono mai essere 

sicure, che prima di tale fenomeno, non ce ne fosse un altro. 

In secondo luogo, ^etnologia e la sociologia studiano soltanto la parte 

esterna dei fenomeni religiosi; l’interno, le aspirazioni e le reazioni delle anime 
individuali sfuggono ad esse come per definizione, mentre, nella religione, 1 es¬ 
senziale è proprio la vita delle anime, anche se le manifestazioni esterne non 

sono affatto trascurabili. . 

La psicologia e l’etnologia, come punto di partenza, possono prendere 

soltanto l’uomo nel suo stato attuale, e quindi, possono solamente congetturare 

suirorigine della religione, nè possono affermare con certezza che questa 

coinciso con le origini stesse dell umanità. 


i •» 
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u altronde, la psicologia, almeno quella puramente empirica, per defini¬ 
zione e per metodo, è estranea a ogni manifestazione trascendente: «È impor¬ 
tante —- scrive il P. de Munninck — che dalla psicologia religiosa non aspet¬ 
tiamo ciò che non può assolutamente darci, contrariamente al parere di nume¬ 
rosi autori recenti, che su questo punto sembra si facciano le illusioni più fune¬ 
ste, volendoci convincere che la psicologia religiosa costruita psicologicamente 
assieme alla storia delle religioni, costituisca tutta la scienza della religione. 
Questo a psicologismo » è assolutamente falso. La religione, sotto alcuni aspet¬ 
ti, è certamente un fatto psichico, però, come oggetto, riconosce «realtà tra¬ 
scendenti j>, che 1 esame del loro aspetto soggettivo nell’uomo religioso non 
può cogliere e quindi garantire. Checché ne pensino certi teologi protestanti, 
inquieti di un libertinaggio dottrinale che non riescono a incanalare, la psico¬ 
logia non sostituirà la filosofia della religione, l’apologetica e tanto meno lo 

studio oggettivo del domma e della morale, perchè lascia intatti tutti i diritti e 
la necessità imperiosa della teologia tradizionale » (9). 

Invece, la teodicea dà una base certa all’affermazione che la religione ha 
la sua origine in Dio stesso. Il fecisti nos ad te, Deus (ci hai fatti per te, o Dio) 
di sant’Agostino non è solo un’entusiastica espressione del sentimento religioso, 
ma la conclusione rigorosa d’un esame filosofico delle ragioni della creazione! 
La sapienza e anche la carità di Dio, esigevano che Egli donasse se stesso come 
fine a queste creature e particolarmente all uomo, l’unico che, con la sua ragio¬ 
ne, possa mettere un’intenzione nel mondo. Quindi Dio, creando l’anima 
umana, doveva farla religiosa e orientata dalle sue profonde virtualità verso la 
conoscenza di Lui, e farla conscia del dovere di rispondere a quest’orientamento. 
È dunque Dio stesso che formò la religione formando la natura dell’uomo. 

d) Necessità morale della rivelazione. - La rivelazione è un altro modo 
con cui Dio è alTorigine e al principio della religione. Il Concilio Vaticano in¬ 
segna che, da una parte, per la conoscenza delle verità riguardanti Dio e in se 
stesse accessibili alla ragione, la rivelazione non è necessaria in modo assoluto, 
ma moralmente, e che, d altra parte, la rivelazione è assolutaménte necessaria a 
conoscere le verità d’ordine soprannaturale. Essendo l'apologetica logicamente 
anteriore alla teologia, non c’è dubbio che non debba partire dai dommi; però, 
siccome la dottrina del Concilio Vaticano sulla rivelazione è conforme ai dati 
della ragione e della storia delle religioni, noi richiamiamo questi dati. 

Sulla necessità morale della rivelazione, anche per le verità di ordine 

razionale, san Tommaso argomenta così: « Se cercassimo di conoscere col solo 

aiuto della ragione queste verità, che le sono accessibili, andremmo incontro a 
tre inconvenienti: 

Pochi arriverebbero così alla conoscenza di Dio, o perchè manca un’in¬ 
telligenza superiore, o perchè non hanno tempo o sono privi di coraggio per 
cominciare e compiere bene questo studio. r 

Quei pochi che potrebbero arrivarvi, giungerebbero solo dopo molto tem¬ 
po, sia per la profondità delle verità in questione, sia per le numerose cono¬ 
scenze presupposte dalla ricerca, sia perchè i giovani noli hanno la calma e là 
saggezza necessaria. 

A questa conoscenza, si mescolerebbero errori, in modo rh,~ nw mrJtt* 



Semaine d 1 etimologie relìgiense, Lovanio, 1914, p. 212. 
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osterebbe dubbiosa. Occorreva quindi che fossimo condotti a questa conoscen- 
per la via della fede, in modo che tutti possano facilmente partecipare alla 

conoscenza di Dio e non essere esposti al dubbio e all’errore » (10V 
Per questo, la religione riveste spontaneamente una forma 
gH elementi costitutivi vengono considerati come un deposito ricevuto mw' 
!tne stessa della società, che pratica questa o quella religione. Quindi, si crede 
rhe provengano non dall’uomo, ma da Dio o dagli dèi; i riti e le credenze sono 
imposti ai fedeli in nome di quest’origine divina. Tanto più quando la religione 
non si perde nel buio dei tempi, ma ha un fondatore storicamente conosciuto, 
che si richiama a una rivelazione, l’autorità della quale e non già il seni 
prestigio della sua persona lega i fedeli a lui. Infatti, a fondatore viene consi¬ 
derato e sì presenta più come profeta, inviato da Dio, che come vero fonda¬ 
tore. Nel suo pensiero e in quello dei suoi seguaci a fondatore è Dio stesso. 

' Riguardo alle verità soprannaturali relative alla partecipazione dei beni 
assolutamente superiori all’intelligenza dell’uomo e alle sue chiare aspirazioni, 
la necessità della rivelazione non è soltanto morale, ma assoluta, data la natura 
stessa della verità che si deve conoscere. È questo il secondo insegnamento del 
Concilio Vaticano sulla rivelazione. Ora, ogni religione veramente vissuta impli¬ 
ca 11 sentimento dell’inaccessibile e del soprannaturale. > 

Maurizio Blondel scrive che, s se non vogliamo misconoscere l’elemento 

originale è specifico della religione nella coscienza _ dell*uonm religioso, non 
possiamo ricondurla a un’istituzione sociale o a un sistema individuale di sen¬ 
timenti, dì credenze e di riti, oppure a un complesso di iniziative personali e 
di reazioni collettive, che hanno Dio come oggetto. Infatti, il fedele si attacca 
all’essenziale della sua fede non come a un oggetto , idea o forza, che egli 
avrebbe a sua disposizione per averla formata o captata, ma come a un soggetto, 
a un essere dotato non solo di vita, di volontà, ma anche misterioso, inaccessibile 
alle capacità naturali del nostro pensiero e della nostra azione, essere che si dona 
solo per grazia, per la testimonianza che egli rende di se stesso e della propria 
trascendenza, per la lettera rivelata o prescritta dei dommi e delle pratiche che 
mettono alla nostra portata la sua stessa incomunicabilità. Di qui, l’idea essen¬ 
zialmente religiosa d’una tradizione che trasmette la rivelazione e il patto d’al¬ 
leanza come un sacro deposito» (11). 

u■ IVI « 


APPENDICE. - LE FONTI DELLA RELIGIONE 

SECONDO MARX E FREUD 


1 . - II marxismo. 



Esposizione, - li marxismo è una filosofìa della storia che intende 
dialetticamente tutto il passato dell’uomo, onde prevederne 1’awenire. La reli¬ 
gione è un fatto umano e di costanza molto notevole; perciò, anche di essa il 
metodo dialettico dovrà render conto, cioè mostrare come e perchè l’uomo fu 

Riassunto da Vacant, in Études tkéologiques sur les Constitutions du Contile du 

t. I, p. 33O. 

(11) Art. Religion, nel Vocàbulaire de la phUosophk di A. Lalande, ed. 5* p. 
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cosi spesso un essere religioso. Ma è inevitabile che ogni naturalismo (e il mar¬ 
xismo non fa eccezione), col pretesto di renderla intelligibile, distrugga Torigi- 
nalità della religione. Quindi, comprendere significherà ridurre, e non è più la 
religione che spiegherà l'uomo, ma l'uomo che spiegherà la religione. 

Prima di Marx, Hegel aveva tentato di ricondurre tutta la storia religiosa 
dell'umanità a una dialettica trasparente, ma di carattere idealista, in cui basta 
spiegare per superare: nella marcia alla coscienza di sè lo spirito passa neces¬ 
sariamente attraverso tappe religiose, e il cristianesimo, termine supremo della 
religione, con la sua perfezione annuncia anche la morte d’ogni religione. Il 
cristianesimo, in realtà, è l'espressione piu patetica del momento della coscien¬ 
za sfortunata che, separata da sè, dalla natura e dalle altre coscienze e tesa nella 
decisa negazione del finito, immagina di arrivare airinfinito. Perciò, rillusione 
religiosa consiste nel prendere il negativo come positivo, e a dissipare per sem¬ 
pre il miraggio, basterà la perfezione della filosofia come sapere assoluto. 

La filosofia marxista della religione da Hegel ha preso: 

1 . un immanentismo radicale: aldilà del mondo e delPuomo non c'è 
nulla, e l'allusione a una trascendenza esprime soltanto le nostre inquietudini 
e impotenze; 

2 . un razionalismo assoluto: tutto il reale è razionale; non ci sono misteri, 
neppure nella credenza al mistero; 

3. uno storicismo integrale: non ci sono essenze intemporali; una cosa è 
ciò che è divenuta; nel nostro mondo mobile, nulla è stabile e tutto è crescita 
oppure declino, e l’eterno non è che un idolo dello spirito di conservazione. 
Inoltre, non c'è problema umano che si ponga in termini individuali, perchè 
l’uomo reale non è la coscienza privata (un'astrazione), ma l'umanità in cam¬ 
mino, e la persona non può trovare in se stessa la chiave d'un destino, che è 
invece fissato nella storia. 

Per ricavare la dottrina marxista della religione, basta tradurre in termini 
materialistici la dialettica idealistica di Hegel. L'immanentismo diventa ateismo, 
il razionalismo positivismo, lo storicismo materialismo storico. La religione sorge 
dal negativo come in Hegel; ma quest'assenza di umanità nella vita dell'uomo, 
che il marxismo, con termine nuovo, chiama alienazione , non è più un momen¬ 
to dello spirito in cammino verso la conquista di se stesso, ma il prodotto ideo¬ 
logico d’una situazione oggettiva, in cui l'uomo, spogliato di se stesso dalla 
tirannia delle condizioni economiche e sociali, misconosce la propria condizione 
e si lascia mistificare. Con una mancanza e un vuoto, egli fabbrica un più e 
un pieno immaginario, cioè il mondo deH'illusione religiosa. 

Applichiamo questo schema generale prima all’origine della religione, poi 
al contenuto dell’ideologia religiosa, e infine, più particolarmente al cristiane¬ 
simo e al cattolicesimo. 

a) Origine della religione. - L'uomo è ad un tempo nella natura e in lotta 
contro di essa, è nella società ed è impegnato nei conflitti sociali. Dapprima,, 
privo di scienza e facendo uso di una tecnica precaria, non ha la padronanza 
sulle cose esteriori, la quale, per dirla con un termine poco marxista, è la sua 
vocazione. Un’umanità così sottomessa e legata a un universo più forte di lei, 
non è ancora un’umanità. Inoltre, l'evoluzione della società produce la divi 
sione in classi e lo sfruttamento dell'uomo sull’uomo. Lo schiavo, il servo, il 
proletario vivono la loro vita di lavoro come un destino imposto loro da una 
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classe privilegiata; ma un uomo, che ha una vocazione laboriosa, se non è 
padrone del proprio lavoro, è spogliato di sé, straniero a sè. anche qui è alie¬ 
nato. La religione sorge da queste miserie, che non sono interiori e segrete, ma 
fissate nella storia, pubbliche e oggettive. H negativo umano si muterà fittizia- 

mente in positivo divino. 

Gli dèi, o Dio, sono la potenza, la felicità, la conoscenza di cui Fuomo è 
privo, delle quali si è completamente spogliato per prestarle ad esseri o a un 
èssere immaginario. Il sentimento e la critica della sua miseria, lungi dal dive- 
pire coscienza e lotta rivoluzionaria, si estenuano e svaporano in rappresentazio- 
ni di grandezze irreali, e Fumanità religiosa, invece di lavorare per mutarla, 

sogna la propria vita, e in tal senso, la religione è un oppio. 

La religione conserva Foppressione di cui è effetto, perchè dell’alienazione 
fa una necessità terrestre insormontabile, che sarebbe empio cercare di abolire, 
jyfa le ricompense dell’aldilà servono solo a mantenere la rassegnazione di qua. 
Certo la speranza religiosa non è completamente fabbricata dalle classi possi¬ 
denti ad uso di quelle spogliate e in uno spirito di conservazione sociale; la 
religione ha sorgenti meno artificiali e più profonde: però, tra l’ideologia delle 
religioni e quella delle classi privilegiate, minacciate dal moto della storia, 
c’è una specie di armonia spontanea; nella superstizione delFeterno, Funa ma¬ 
schera la paura della rivoluzione e l’altra la propria impotenza a pensare dialet¬ 
ticamente il divenire umano. 

. 

b) La diversità delle rappresentazioni religiose. - Il marxismo è anche una 
specie di psicanalisi sociologica che, per colmare tutte le sue ambizioni razio¬ 
nalistiche, dovrebbe spiegare il contenuto dommatico e culturale di ciascuna 
religione, studio che il marxismo ha tentato solo frammentariamente e in modo 
sommario. Quindi, basterà indicare il principio della riduzione e proporne un 

esempio. 

Il freudismo, nel sogno, distingue l'apparenza immaginata e coscientee 
il suo contenuto intellettuale e incosciente; allo stesso modo, il marxismo, in 
una rappresentazione religiosa, cercherà la realtà economica e sociale, che tra¬ 
spone e maschera a un tempo. Ogni domma è simbolo, ma non sa di che cosa, 
e solo il materialismo storico, divenuto scienza, è capace di rivelarlo. 

Ad esempio, la credenza ad una predestinazione rigorosa nella teologia 
calvinista è — scrive Engels — « l’espressione religiosa del fatto che, nel mondo 
commerciale della concorrenza, il successo e Finsuccesso non dipendono dal- 
l’attività o dall'abilità di un uomo, ma da circostanze sulle quali egli non può 
nulla ». Perciò, la fede calvinista « conveniva ai rappresentanti più arditi della 

borghesia dell’epoca )) ( 1 ). 

c) Atteggiamento verso il cristianesimo e il cattolicesimo. - Bisogna limi¬ 
tarsi a tratti sparsi di polemica, mai ordinati in una sintesi dai marxisti, i quali 
talvolta considerano con simpatia il cristianesimo primitivo, come una forma del¬ 


la rivolta oscura dei poveri e dei piccoli, e talvolta, più malevoli e piu ortodos¬ 
samente, come un'utopia anarchica, incapace di fare degli Spartachi. 

Nel Capitale, Marx è molto più duro contro il protestantesimo che contro 
il cattolicesimo, e pare considerare quest’ultimo come una sopravvivenza dei 
tempi anteriori al capitalismo; invece, il cristianesimo riformato lo giudica coni¬ 
ti) Engfjls, Études pkilosophiques, p. 113 . 
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plice dello slancio e del progresso del capitalismo. Quelle di Marx sono però 
frecce sparse, non un sistema. 

Elementi d’una discussione. - Non bisogna confondere la tesi marxista 
suIForigine della religione col banale naturismo o coIFordinario sociologismo, 
in cui il divino non è che una trasfigurazione della natura e delle sue forze o 
della società e delle forze sociali, cioè il risultato d’un’umanizzazione di ciò che è 
più durevole e potente dell’uomo. Il marxismo vuol fare l’economia d'un 
istinto di idealizzazione che sarebbe una nota permanente della nostra natura; 
nel divino delle religioni, non c’è che quell’umano che congiunture economiche 
e Sociali impediscono all’uomo di conquistare. Le religioni, discusse con i me¬ 
todi del materialismo storico, dànno a loro modo la prova che « l’uomo è l’esse¬ 
re supremo per l’uomo ». 

Quindi a mano a mano che l'uomo si umanizza, le religioni devono sva¬ 
nire e scomparire, perchè superstizioni provvisorie e necessarie d’una preistoria 
che finisce. Quando comincerà la storia e finiranno gli antagonismi dell’uomo 
con l’uomo e con la natura, che generano i fantasmi religiosi, le religioni si 
dissiperanno come immagini di sogno al sole del mattino. 

Quindi, per il marxismo, l’idea d'una coesistenza delle religioni con il 
comuniSmo è inconcepibile, e l’uomo, in pace con l’uomo e pienamente padrone 
della natura, non potrà credere in Dio, il che gl'impedirebbe di credere nel¬ 
l'uomo, immaginando vinta un’umanità visibilmente vittoriosa. Ciò dice come 
il marxismo non sia soltanto una spiegazione speculativa dell’origine della reli¬ 
gione; la sua teoria non si separa dalla sua pratica che, in questo caso, è lotta 
contro la religione. Però, la lotta più efficace contro la religione è quella con¬ 
dotta per la liberazione umana contro le costrizioni e servitù, fonte d’aliena¬ 
zione, poiché, eliminando le cause, viene eliminato anche l’effetto. Perciò, la 
dottrina marxista della religione sarà convinta d’errore anche con una prova 
sperimentale, quando, in una condizione completamente collettivizzata, l’uo¬ 
mo sarà ancora un essere religioso. Infatti, in questo caso, o l’alienazione non 
è la fonte di rappresentazione religiosa, o anche il collettivismo integrale è 
una forma d’alienazione. Tra i due termini di quest’alternativa, il marxismo 
sarebbe rovinato. Ma per scoprire i limiti del marxismo in questo campo, non 
è necessario attendere quest’incontro della, storia, che d’altronde non ha nulla 
di fatale. Il marxismo forma un sistema rigorosamente chiuso, dove tutto è 
connesso e dove basta scuotere i princìpi per abbattere l’edificio. Ora, il ma¬ 
terialismo dai suoi fedeli esige un atto di fede intollerabile a ogni pensiero 
libero. Infatti, com’è possibile in realtà accettare che la materia sorda, muta e 
cieca abbia potuto produrre la chiarezza della coscienza e la trasparenza dello 
spirito? Sarebbe inintelligibile il sorgere dell’umanità nell’universo, e questo 
sarebbe fastidioso in un positivismo razionalista; inoltre, la materia sarebbe 
una specie di dio spogliato d’ogni attributo divino, e questo ci getta in una re¬ 
ligione dell’assurdo. E se il materialismo filosofico è incapace di formularsi 
senza costringerci ad abdicare all’intelligenza, il materialismo storico non ha 
più nessun valido fondamento, e non c’è più nulla che giustifichi la tesi in 
cui le superstrutture ideologiche sono il riflesso delle infrastrutture economi¬ 
che, e quindi, la dottrina marxista della religione. 

D’altronde, questa dottrina riesce a spiegare il particolare concreto delle 
rappresentazioni religiose solo con prodigi d’ingegnosità nel campo delFarbi- 
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trario. Tornando all esempio ai Lngeis, ia teologia aeua preoramwww 
mo lto anteriore ai princìpi del capitalismo, e non si accorda con lo spirito 
d’intraprendenza. Facciamo un altro esempio: quale marxista tenterebbe di 
spiegare la distanza del Corano dal Vangelo con le difierenze dell'economia 
giudaica del primo secolo e l’economia araba del sesto? Infine, proprio la tesi 
fondamentale dell'alienazione come fonte dell'illusione religiosa viene smen¬ 
tita da un'analisi esistenziale della condizione umana. L'uomo è certo chiama¬ 
to a crescere incessantemente, ma ogni conquista di una nuova potenza si di¬ 
stacca da un fondo d’impotenza mai sospettata prima, come dimostra fino al¬ 
l’evidenza il contrasto del mondo odierno tra i più grandi trionfi tecnici del¬ 
l'uomo e le sue peggiori sconfitte morali. Tra l'uomo e la verità dell'uomo, 
non c'è che la distanza delTingiustizia sociale, o, per essere più strettamente 
marxisti, di un malessere economico; invece, l'intervallo è metafisico, e solo 
tutta una filosofia della trascendenza lo può spiegare. L'idea di abolire defini¬ 
tivamente le alienazioni, cioè d’un’umanità che, essendo dio a se stessa, elimi¬ 
nerebbe ogni religione, è un ottimismo precipitato, che perde ogni credito 
nel pensiero contemporaneo. Oggi, il vero dibattito è tra un esistenzialismo 
ateo e agnostico e uno spiritualismo cristiano, ed entrambi respingono la cre¬ 
dulità di una identificazione terrena tra resistenza dell'uomo e la sua essenza 
ideale. Il marxismo è ormai fuori gioco, è una filosofia superata, una sopravvi¬ 
venza d’un positivismo e d’uno scientismo del tutto sorpassati. Invece, nell’ordine 
dell'azione, il marxismo potrebbe non aver ancora esaurito tutte le sue 

possibilità. 

Non si tratta certo di negare alcuni benefici del marxismo.. L’uomo è un 
essere incarnato, e le condizioni economiche della sua vita materiale imprimo¬ 
no talvolta il loro sigillo perfino sullo stile della spiritualità. Il marxismo è 
però condannato a spiegare soltanto ciò che Nietzsche aveva confuso con l'au- 
tentica esperienza religiosa, cioè le forme falsificate e degradate della religio¬ 
ne, legate alla paura di vivere e all’odio del mondo. La dottrina marxista del¬ 
la religione ha fallito il suo oggetto. 

Da buon socialista marxista, Enrico Lefebvre riassunse assai bene la po¬ 
lemica antireligiosa marxista nel sommario rigoroso di questa formula: « La 
religione accumula tutte le impotenze dell'uomo, apporta una critica della vi¬ 
ta ed è essa stessa questa critica, reazionaria e distruttiva » (Critique de la vie 

quotidienne } p. 207). 

L’affermazione dell’identità dell’assoluto e del sacro, che è la religione 
stessa, implica certamente una critica vigile del relativo e del profano; critica 
che è il pensiero immanente al sacrificio, la verità di tutto l'eroismo, che però 
istrugge solo per salvare e consecrare. Il vero Dio non è l'idolo degli schiavi 
fie si addormentano nella loro servitù, bensì la speranza d'una liberazione e 
d’un a potenza, che le nostre tecniche e le nostre libertà imitano in modo fug- 
crevnle e nrecario in una commovente e malaccorta allusione. 


§2 . - Il freudismo. 

Esposizione critica. - Le tesi freudiane che spiegano il sentimento reli¬ 
gioso con una trasposizione della sessualità e riconducono M misticismo a una 
sublimazione dell’erotismo, sono già state studiate nel trattato sul fatto reli¬ 
gioso. Qui tratteremo solamente dell’origine della religione; e su questo punto, 
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le idee di Freud, prese alla lettera, sono d’un semplicismo e d’un barocchismo 
che scoraggiano Tesarne. Agli inizi delTumanità, esisterebbe l’orda primitiva, 
la famiglia ciclopica (come dicono alcuni commentatori del freudismo), dove 
l’autorità dispotica del padre si attribuisce tutte le libertà sessuali e tiranneg¬ 
gia i figli, che, come Edipi selvaggi e coscienti, uccidono e mangiano il padre, 
e quindi, si impadroniscono delle sue donne. Il parricidio diviene ben presto 
rimorso schiacciante che, ossessionante e velato, si perpetua nell'inconscio del¬ 
le generazioni, si esprime nei riti religiosi, essenziali di tutti i popoli, i quali 
commemorano oscuramente la morte degli dèi o del Dio. Anche le immagini 
del sogno simbolizzano in modo menzognero qualche ricordo vergognoso o 
qualche desiderio inconfessabile, e così si spiegherebbe perchè l'idea di Dio 
sia sempre legata al sentimento di un peccato contro di lui. Il fantasma del de¬ 
litto ancestrale liberatore degli istinti accompagna continuamente le coscienze. 

Sarebbe ridicola una confutazione etnologica di questo romanzo delle 
nostre origini, e significherebbe contestare il famoso complesso d’Edipo, di cui 
d'altronde la teoria freudiana è solo un'illustrazione, provando che Edipo 
non è un personaggio della storia greca. Bisogna dunque comprendere la fan¬ 
tasia freudiana secondo lo spirito, non secondo la lettera. 

Con una prima approssimazione, potremmo contentarci d'un'interpreta¬ 
zione sociologica: Dio non sarebbe altro che la trasposizione in un cielo me¬ 
tafisico della censura sociale, che mutila e uccide gli istinti biologici nelTuomo; 
la censura sodale sarebbe questo padre che ci spia senza posa, ci costringe ad 
affondare nelTinconsrio la sordida verità del nostro io e di ciascuno di noi fa 
un bambino pauroso e menzognero. Dio non sarebbe altro che la morale so¬ 
ciale, sulla quale porteremo volentieri la mano parricida se, spaventati, non 
seppellissimo nel nostro inconscio segreto la nostra impotente audacia. Fare 
Dio onnipotente sarebbe un modo di rassegnarci per sempre alla nostra timi¬ 
dità e riconoscere che la censura sarà sempre più forte dei nostri desideri. In 
questo caso, il freudismo sarebbe una varietà del sociologismo, di cui abbiamo 
veduto le difficoltà e l'arbitrarietà; tale sociologismo si accentuerebbe in senso 
violentemente drammatico e pessimistico: il rispetto per il sacro dell'obbliga- 
zione sociale non sarebbe più, come in Durkheim, generatore di disciplina e di 
nobiltà, ma, imputridito e roso internamente dalla menzogna e dall'onta, tra¬ 
bocca d'amaro risentimento. Troveremmo qui, secondo Sartre, una fonte della 
cattiva fede. D'altronde, il dio descritto da Sartre, una specie di sguardo asso¬ 
luto sempre fisso sull’uomo, prodotto equivoco d'una volontà d'umiliazione, 
non è poi tanto lontano dal dio di Freud. È il dio della coscienza malata. E 

ogni coscienza, per Sartre e Freud, è malata. 

Però, quest’interpretazione sociologica è insufficiente, poiché non spiega 
perchè nell’ateismo freudiano il dio è confuso con il padre. Si tratta d'una cosa 
diversa dal simbolismo privilegiato della società. Infatti, non il padre è im¬ 
magine della società, ma piuttosto la società è immagine del padre. Allora, le 
tesi di Freud non sono una teoria speculativa della religione, ma esprimono in 
modo sorprendente le negazioni delTateismo moderno, che è essenzialmente 
un rifiuto dei valori spirituali della paternità. Sade ne era stato il precursore. 
Usando i termini di uno studio notevole di Jean Laeroix in a Patemité et 
Démocratie j> (2), diciamo che i moderni tendono a vedere nella paternità un 

ùft 

(2) Esprit f luglio 194.7. 
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ostacolo airawento della fraternità. Quindi, Videa freudiana di assassinio del 
padre prende un valore potente e diventa una specie di mito della coscienza 
rivoluzionaria. Sotto le false apparenze d’un’etnografia arbitraria, Freud ci pro¬ 
pone dunque una confessione psicanalitica dell’ateismo moderno. 

Pertanto, allo spiritualismo cristiano s’impone un duplice eòmpito: pri¬ 
ma di tutto, far vedere che la fraternità vivente e creatrice deve radicarsi in 
una partecipazione al mistero della paternità; poi, stabilire che la paternità 
umana ha valore solo nell’irraggiamento della paternità divina. Il nome e l'o¬ 
pera di Gabriele Marcel provano che il lavoro è cominciato in modo effi¬ 
cace. L'orribile immagine del parricidio e del cannibalismo rituale, in cui non 
so quale demonio del grottesco fa smorfie d’orrore, apparirà allora come la 
parodia sacrilega di alcune verità sacre. 

S. B. 


BIBLIOGRAFIA, i. Opere di indole generale . H. Pinard de la Boullaye, Uétude 
camparle des religions , 2 voli. Beauchesne, Paris 1929. Opera fondamentale in materia; 
è corredata da un utile fascicolo di Tables alphabétiques (3 ed. 1931). Lo stesso autore 
più recentemente (1952) ha scritto l’art. Studio comparato delle religioni nelì’E. C. voi. x, 
704-74 L assai utile per una orientativa impostatone dei vari problemi e per la ricchis¬ 
sima bibliografia. G. Graneris, Introduzione generale aUa scienza delle religioni, 
S.E.I., Torino 1952. Buona trattazione divisa in tre parti: scientifica, filosofica, teologica; 
deve seguire un altro volume. Citiamo anche due buoni volumetti di solida volgarizzazione : 
A. Anwander, Introduzione alla storia delle religioni, Morcelliana, Brescia 1932, con. una 
appendice (pp. 183-211) di U. Padovani sui Problemi generali della storia delle religioni; L. 
Allevi, Religione e religioni. Introduzione alla storia delle religioni , 2 ed., Marietti, Torino 1948. 

2. Storia delle religioni. In Italia, tra originali e tradotte, abbiamo una decina di storie 
delle religioni. Ricordiamo particolarmente le tre seguenti: P. Tacchi Venturi, 
Storia delle religioni , 3 ed., U.T.E.T., Torino 1949. Sono due grossi volumi dovuti alla 
collaborazione di vari specialisti. N. Turchi, Le religioni del mondo , 2 ed. Coletti, Roma 
1951. Anche questa è opera in collaborazione. A. Anwander, La Religione e le religioni , 
a cura di Pierino Rossano, Edizioni Paoline, Alba 1954. Buon lavoro, corredato da 
antologia di testi religiosi, che pone bene in rilievo la trascendenza del cristianesimo di 
fronte alle altre religioni. Dei manuali pubblicati all’estero ci limitiamo a segnalare : 
Fr. Kònig e collaboratori, Ckristus und die Religionen der Erde. Handbuch der Religions- 
geschichte, 3 voli, di complessive pp. 2236, Herder, Vienna 1951 ; traduzione italiana (in 
preparazione) presso Marietti, Torino. Anche questo manuale, che è di gran valore, fa spic¬ 
care la trascendenza del cristianesimo. Huby e collaboratori, Ckristus, Manuel 
d'hìstoìre des religions , 5 ed., Beauchesne, Paris 1927. M. Gorce et R. Mortier, Histoire gé- 
nérale des religions , 5 voli, riccamente illustrati, Quillet, Paris 1944-1949. Con riserva per 
la parte dedicata al cristianesimo. N. Turchi, Storia delle Religioni, voli. 2. Sansoni, 
Firenze 1954. Autori vari, Storia delle Religioni , pubblicata sotto la direzione di M. 
Briliant e R. Aigram, SAIE, Torino (in preparazione). Inoltre si veda la bibliogra¬ 
fia segnalata più avanti in calce ai capitoli dedicati alle grandi religioni non cristia¬ 
ne. Una bibliografia generale sulla storia delle religioni che comprende anche le enciclope¬ 
die, i dizionari, le raccolte di fonti, le statistiche, i periodici, le collezioni, i con¬ 
gressi, i musei, ecc. è quella di H. G. Puech nel voi. di I. Vandier, La religion 
égyptienne, P. U. F,, Paris 1949, pp. xvii - Lxm. 

3. Etnologia. L’etnologia studia le manifestazioni culturali delle popolazioni primi¬ 
tive. Tali manifestazioni comprendono le cose materiali di cui si serve l’uomo (abitazioni, 
utensili, armi, ecc.), l’economia, la società, i costumi, la religione. L’etnologia religiosa 
studia quest’ultima manifestazione, cioè la religione dei primitivi. Vi si notano due indi¬ 
rizzi fondamentali : quello evoluzionistico e quello storico-culturale. Il primo, applicando 
al fattore religioso l’evoluzionismo deterministico del positivismo, afferma che la religione 
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si evolve da forme infime alle più elevate attraverso un processo lineare ; a seconda del¬ 
l’elemento che si pretende aver trovato quale germe di tutto il successivo sviluppo reli¬ 
gioso, si hanno vari sistemi: feticismo, animismo, totemismo, magismo, ecc. Su questo 
primo indirizzo: W. Koppers, Evoluzionismo culturale, in Enc. Catt., voi. V, coll. 906-914. 
Ottima veduta d’insieme. W. Sghmidt, -Manuale di stona comparata, delle religioni, 4 ed., 
Morcelliana, Brescia 1949, pp. 23-126. Accurata esposizione e critica delle varie costru¬ 
zioni evoluzionistiche con ricca bibliografia essenziale. In opposizione all’indirizzo evo¬ 
luzionistico, dominante nel secolo scorso, è sorto, già alla fine dello stesso secolo e specie 
agli inizi di questo, l’indirizzo storico-culturale, .oggi generalmente seguito dagli stu¬ 
diosi. Suoi patrocinatori principali sono Grabner, Schmidt, Schebesta, Koppers, Mon- 
tandon, Bocassino. Esso afferma che le manifestazioni spirituali dell uomo non possono 
èssere studiate col metodo delle scienze naturali; critica l’evoluzionismo lineare come 
apriorismo filosofico; conclude, in base all’etnologia, che i primitivi sono monoteisti. 
Per uno sguardo complessivo di questo metodo si veda l’importante articolo di R. Bqcas- 
sino, Etnologia, in Enc. Catt., voi V, coll. 710-733 con ampia bibliografia disposta secondo 
le due tendenze, evoluzionistica e storico-culturale; W. Sghmxdt, op. di., pp. 142-248, 
che, oltre la metodologia della scuola sto rico-culturale, presenta in sintesi i risultati cui 

tale scuola è giunta. 

Segnaliamo ora alcune opere di etnologia generale. W. Schmidt e W. Koppers, 
Vòlker und Kuliuren, Ratisbona 1924. Opera classica della scuola storica. G. Montando^, 
Traìté d*etimologie cydo-culturel, Payot, Paris 1936. L’autore, che ha pure scritto l’art. Cul¬ 
turali {cicli) per la Enc. Treccani, accetta sostanzialmente le posizioni di Schmidt. R, 
Biasutti e Collaboratori, Le razze e i popoli della terra, 3 voli., U. T. E. T., Torino 1941. 
Voi. I, Razze, popoli e culture. Europa', voi. Il, Africa, Asia; voi. Ili, Oceania , America , E* l’o¬ 
pera italiana più importante in materia ; prevalentemente descrittiva ; ricca di illustrazioni : 
36 tavole, 1959 figure, 123 carte geografiche. Segue per lo più l’indirizzo della scuola 
storica, anche se qua e là per spiegare alcuni fatti si ricorre al metodo evoluzionistico. 
La religione però è trattata sommariamente e spesso superficialmente. Per una più pro¬ 
fonda conoscenza del metodo storico applicato all’etnologia si veda: W. Schmidt, Manuale 
di metodologia etnologica, Vita e Pensiero, Milano 1949 - volume di E. De Martino, Na¬ 
turalismo e storicismo nell*etnologia, Laterza, Bari 1941, applica lo storicismo crociano all etno¬ 
logia religiosa. Quello di V. Magoni, Etnologia sociale, Srudium, Roma 1953, è ima buona 

sintesi sull’argomento. a 

Venendo ora alla religione dei primitivi segnaliamo, oltre la grandiosa opera di 

Schmidt, Der Ursprung der Gottesidee (L’origine della idea di Dio) riassunta nel già citato 
Manuale dì storia comparata delle religioni. W. Koppers, La religione delVuomo primitivo, Vita 
e Pensiero, Milano 1947. A. Le Roy, La religion des Primitifs, Beauchesne, Paris 1925. 
R, Boca$sino, La religione dei primitivi, in Storia delle religioni di P. Tacchi Venturi, voi. I, 
pp, 32-120. Le pp. 35-46 contengono una ricca introduzione bibliografica ove sono re¬ 
censiti e valutati anche tutti o quasi gli studi italiani in materia. L’opera di R. Pettazzoni, 
Miti e leggende , voli. 3, Ù. T. E. T., Torino 1948? è un’ampia raccolta utile sotto vari aspet¬ 
ti. Lo stesso autore ha scritto : Dio, formazione e sviluppo del monoteismo nella storia delle reli¬ 
gioni, voi. I, Vessare celeste nelle credenze dei popoli primitivi, Roma 1922. Ispirandosi alla scuola 
evoluzionistica cerca di spiegare la formazione dell’idea di Dio solo con l’elemento fanta¬ 
stico (pensiero mitico) ed esclude, almeno alle origini, il pensiero logico-causale. A tal 
riguardo si noti che lo stesso L. Levy-Bruhl, I quaderni, Einaudi, Torino 1952, respinge 
la sua precedente teoria del prelogismo dei primidvi ed afferma : « Lo spirito dei primi¬ 
tivi ha la nostra identica capacità di pensare ed in realtà quando essi pensano, pensano 

come noi; sono uomini come noi» (ivi, p. 254). 

Sulla religione dei preistorici si veda P, Barogelli, Le manifestazioni religiose nella 

preistoria , in Turchi, Le religioni del mondo , ed. cit., pp. 49-7 I * V. Mar cozzi, L anima del - 
Vuomo preistorico, in Civiltà Cattolica 1942, voi. IV, pp. 87-97. Esposizione e critica dell’ope¬ 
ra di R. Schmidt, Vanima delVuomo preistorico, Garzanti, Milano 194 1 * •^ er maggiori in¬ 
formazioni: P. Barogelli, Guida allo studio della Paletnologia {Preistoria), Edizioni Italia¬ 
ne, Roma 1948. 
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CAPITOLO I. - METODO 


Necessità di un buon metodo. - Date le molte forme di religione posi¬ 
tiva, per orientarsi in questa sovrabbondanza e poterle spiegare, s'impone allo 
spirito una classificazione in diversi tipi, una tipologia delle religioni. Ma prima 
di cominciare questo lavoro, s’impone una questione di metodo; e se non la ri¬ 
solviamo prima delle altre, ci esponiamo al pericolo degli errori più gravi. 

Evoluzione lineare. - Il metodo evoluzionistico, dominante fino a poco 
tempo fa nello studio comparato delle religioni, consiste nel classificare tutte le 
religioni secondo un ordine ascendente rettilineo, partendo dalla pregiudiziale 
che tutte le forme religiose siano sorte spontaneamente da un tipo elementare 
comune. 

Quésto metodo è falso non solo al punto di partenza, ma anche per il suo 
modo di procedere, perchè: l.o suppone aprioristicamente che nei vari stadi 
dell’evoluzione umana la religione trovi ovunque lo stesso ambiente; 2.o com¬ 
porta uno sviluppo sempre ascendente, senza alcun ritorno indietro e senza 
nessun snaturamento susseguente del tipo primitivo. Questo metodo spiega 
ovunque il passaggio dall’omogeneo all’eterogeneo, dal semplice al complesso, 
solo mediante lo sviluppo del dato primitivo, come nelPevoluziònismo di Her¬ 
bert Spencer ( 1 ). 

Metodo storico-culturale. - Molto più avveduto e comprensivo è il 
metodo storico-culturale del P. Guglielmo Schmidt, dei suoi discepoli e dei 
suoi emuli. « Praticamente — scrive O. Leroy — l’unica soluzione possibile mi 
pare quella in cui si cerca di ricostituire dei complessi culturali, dei tipi orga¬ 
nici di civiltà, e di stabilire i loro vicendevoli rapporti. All’infuori di questa 
concezione, tentare di mettere in serie frammenti di credenze e istituzioni mu¬ 
tuati da tutte le società e disporli in un ordine qualsiasi è un esercizio che non 
ha nemmeno il merito di addestrare l’intelligenze » (2). 

Con una tale concezione, opposta al metodo disordinato di Tylor o di 
Frazer, il P. Schmidt cercò di costituire una tipologia religiosa. « È inteso che 
una tipologia puramente statica, la quale si limita a registrare i fatti, non sod¬ 
disfa la presente disciplina... Il vasto campo di studio della storia comparata 
vuole una tipologia dinamica e genetica, che cerca di comprendere la natura 

(r) Ckristas, Manuel d'histaire des religioni, ed. cit., pp. 4-5. 

(2) O, Leroy, La mison primitive, Parigi, 1927, p. 21. 
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propria di ciascuna religione, di discernere gl'influssi subìli ed esercitati 

o rr\; altri fattori culturali hanno svolto gli uni sugli altri e alternati 




vamente il còmpito di causa e di effetto, di condizionante e di condizionato; 
e chiunque voglia comprendere le religioni, deve rendersi conto di quest*in- 
crociarsi d’influssi. La storia comparata ci getta in pieno nel flusso della vita 


del 


CAPITOLO II. - TIPOLOGIA RELIGIOSA DEL P. SCHMIDT 


1. - Le civiltà primitive. 



Stato culturale. - L’uomo si serve direttamente dei prodotti naturali 
dedicandosi alla raccolta dei frutti spontanei, alla caccia e alla pesca; il suo 
mobilio è semplicissimo e comprende archi, frecce, bastoni, accendifuoco, im¬ 
piantiti di scorza, vestiti sommari, pelli d’animali, ceste intrecciate, 
utensili di legno, come tra i Pigmei; i primitivi delle regioni meridionali e ar¬ 
tiche hanno anche qualche strumento di pietra tagliata e ordinariamente sosti¬ 
tuiscono l’arco e le frecce con mazze e lance. 

Nell’organizzazione sodale dei nostri primitivi, la famiglia occupa il pri¬ 
mo posto; non c’è autorità sociale, individuale o collettiva forte e attiva; la 
vita collettiva è molto ridotta, ma l’individualismo molto accentuato. Quindi, 
in queste popolazioni, il sociale non ha il potere costrittivo supposto dalla 
scuola sociologica, nè esiste il clan totemico, che questa scuola fa tanto grande. 


Religione. - L’abbiamo già descritta nel trattato sulla natura e l’origine 
della religione. Vedere pp. 87-91. La sua relativa purezza fa contrasto con la 
miseria della civiltà materiale, il che prova che questa non procede sempre di 
pari passo con quella spirituale. 


§ 2. - Le civiltà primarie. 


9 

Secondo l’ambiente, dalla civiltà pri 
viltà della grande caccia, civiltà della piccola coltura, civiltà dei pastori noma¬ 
di. Quindi, non abbiamo qui uno sviluppo lineare, ma a fasci. Identica con 
statazione facciamo tracciando l’albero genealogico delle specie animali. 


La grande caccia, - a) Stato culturale. - È questo il ciclo totemico, ed è 
innegabile che il totemismo, pur non essendo primitivo, fu considerevolmente 
diffuso e, d’altronde, rivestì forme assai diverse e spesso venne modificato dal- 
rinfiusso dei cicli culturali diversi da quello proprio. In questo sistema, ogni 
clan ha il suo totem che primitivamente pare fosse proprio una specie animale, 
poiché la parentela del clan col suo totem è la conseguenza d'una relazione pri¬ 
mitiva, che si suppone esistita tra l’antenato umano del clan e l'animale in 
questione, rappresentata, secondo i casi, come filiazione, affinità naturale* al- 


.. <1 _ _ 

(3) W. Schmidt, Origine et évolution de la religion, trad. francese, Parigi, 1931, p. 13. 
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leanza positiva, una qualsiasi solidarietà o anche una semplice omonimia, È 
interdetto uccidire e soprattutto mangiare l’animale totemico, perchè si volle 
certamente riservarlo per scambi commerciali che al tempo della civiltà tote¬ 
mica si moltiplicavano. 

Nell’organizzazione sociale, il clan prevale sulla famiglia, relegata in se¬ 
condo piano. Domina il provveditore del clan; la vita materiale è meglio assi¬ 
curata e più ampia; vi sono progressi tecnici (armi di stocco, che rappresenta¬ 
no un progresso in confronto degli sviluppati utensìli litici). In tutto questo, 
razione ha un ardimento sconosciuto al vero primitivo; c’è un vivissimo senti¬ 
mento di solidarietà vitale con una specie animale divenuta molto importante 
nella vita economica e commerciale; il legame sociale all'interno del clan si 
rafforza; i clan si raggruppano in tribù, facendo sentire profondamente l’u- 
nità sociale. 

b) Religione. - I successi ispirano al cacciatore totemico la fiducia d’im¬ 
possessarsi della natura, e Io sviluppo della vita sociale crea una mentalità gre¬ 
garia perturbatrice e paralizzante, e fa nascere la magia, specialmente quella 
attiva, che ricorre ai riti di fecondità per assicurare prima la moltiplicazione 
dell’animale totemico, poi la crescita della pianta-totem. Questi riti, come Vin¬ 
ti chiuma degli Aranda dell'Australia centrale, non hanno nulla di specifica- 
mente religioso. Non c'è comunione totemica, checché ne abbia detto Robert¬ 
son Smith, ispiratore di Durkheim; il totem è distribuito non ai membri del 
clan, ma agli uomini degli altri clan per significarne il valore di scambio com¬ 
merciale; gli atti più o meno religiosi che s'infiltrano nelle cerimonie magiche 
sono rivolti agli antenati umani della tribù e non al totem, che riceve solo 
attestati di riverenza sociale. 

La religione propriamente detta si materializza, e l'Essere supremo vie¬ 
ne assimilato al sole, a spese della sua trascendenza, della sua qualità di crea¬ 
tore e dei suoi attributi morali. Anche l'antenato maschile della tribù e gli an¬ 
tenati del clan sono assimilati al sole, e quindi, avvicinati all’Essere supremo 
fino al punto da sembrare confondersi con esso. Si sviluppa un’abbondante mi¬ 
tologia solare con i suoi animali solari: aquila, falco, leone, lupo. 

Così, il culto s'imbastardisce; il sacrificio pare scomparso; la preghiera si 
distingue appena dalla formula magica, e l’uomo è meno religioso di prima, 
sia collettivamente e sia soprattutto come individuo. Durkheim segnala giusta¬ 
mente l'assorbimento dell’individuo nel gruppo, ma il fatto non è compieta- 
mente primitivo. Dominano i riti dell’iniziazione dei giovani alla vita sessuale 
con reclusione e astinenze, durante le quali al neofita vengono insegnati la 
storia e i costumi della tribù, attraverso la circoncisione e un periodo di li¬ 
cenza sessuale. In questi riti, si nota ben poco di religioso, se si eccettua l’assi¬ 
milazione del candidato al sole nascente (donde le pitture in rosso). L'antena¬ 
to tribale è onorato con cerimonie che scompaiono nelle pratiche magiche. 
L’Essere supremo resta in secondo piano, e il suo culto viene soppiantato dal 
sóle mattutino, prima considerato come suo figlio. 

La piccola coltura. - a) Civiltà generale. - La piccola coltura orticola 
è propria della donna attorno alla quale e sotto il cui predominio si organizza 
la famiglia. Siamo di fronte a una civiltà matriarcale, molto estesa, che presto 
si mescola alle altre forme di cultura primaria. È difficile seguire la sua evolu¬ 
zione. che è molto complessa. 
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b) Religione. - Il regime economico porta al culto della Terra-Madre, cui 
viene offerto il sacrificio vegetale delle primizie. Il regime sociale produce il 
culto della prima madre della tribù, identificata con la luna, che con le sue 
fasi si crede regga la vita sessuale della donna. Si sviluppa tutta una 
lunare : luna chiara e luna oscura; figli gemelli della luna opposti come il bene 
e il male; animali lunari: serpente, lepre, riccio. L'Essere supremo non è scom¬ 
parso completamente e può essere intravisto dietro la luna chiara. 

Intanto, si sviluppa la magia passiva dei cattivi presagi per il carattere 
timido e passivo della donna e delle sorti della cultura. L'animismo, anteriore 
alla civiltà matriarcale, si sviluppa grandemente, collegato col culto dei morti 
o manismo. Lo sciamanesimo, già sorto in antecedenza, ora si precisa e si orga¬ 
nizza. Lo sciamano o sacerdote-stregone deve il suo potere alle presunte relazioni 
con gli spiriti. La donna è spesso la sciamana della tribù. 

Il sacrificio sì sviluppa sotto due forme: quello vegetale delle primizie alla 
Terra-Madre, e quello alimentare ai morti con l'offerta di utensili, armi, 
che influirà sulla forma dei sacrifici offerti agli dèi. 

Per reagire alla preponderanza femminile, sorgono società segrete di uomi¬ 
ni, con culto degli antenati, danze mascherate davanti a teschi, magia nera, sacri¬ 
fici umani e cannibalismo rituale. 

Intanto, la nozione di spirito che si sviluppa nella civiltà matriarcale dove¬ 
va condurre a una più esatta concezione dell'Essere supremo. L'idea di spirito 
puro, distinto dal corpo, « permetteva di risolvere numerose difficoltà riguardo 
agli attributi d’eternità, d'onniscienza, d'onnipresenza dellEssere supremo. Fin¬ 
ché non fosse acquisita questa nozione, quella di semplice personalità formata 
il più spesso sul tipo della personalità umana concreta, non dava sufficienti 
garanzie contro l'antropomorfismo. Tuttavia, non si deve dimenticare che, 
nei primitivi, si trovano già certe affermazioni deH'immaterialità dellEssere 
supremo » (1). 


Civiltà dei pastori nomadi, a) Caratteri generali. - L'allevamento non 
sorse dalla grande caccia totemica, ma dalla piccola caccia primitiva e caratte¬ 
rizza una civiltà veramente primaria, che però è prevalentemente mascolina, 
come il totemismo, e che, nella sua formazione e nella prima evoluzione, si ma¬ 
nifesta molto più fedele allo spirito della civiltà primitiva che non le altre due 
civiltà primarie, ma disgraziatamente è difficile liberarne la forma originale, 
e in molte manifestazioni, non è stata studiata da vicino, 

b) Religione. - È più facile riconoscere l'Essere supremo nella religione 
dei nomadi che in quella delle civiltà dei cacciatori e della piccola coltura, 
come dimostrano l'Allah degli Arabi prima dell’Islam, il grande dio della ge¬ 
neralità dei popoli camitici dell'Africa e i grandi dèi indoeuropei nella forma 
più arcaica, 

I nomadi, vivendo sub diu nella grande steppa aperta e nuda, erano por¬ 
tati a identificare praticamente lEssere supremo col cielo materiale. Quest'i¬ 
dentificazione risale alla loro epoca, che non è primitiva, contrariamente a 
quanto pretende R. Pettazzoni. Di conseguenza, specialmente nella religione in¬ 
doeuropea e babilonese, bisogna notare il sorgere di una mitologia naturistica 
e in modo particolarissimo astrale, dove si fa presto sentire l'in flusso animista. 


(lì W. Schmtdt, Orìgine et évolutìon de la religion, pp. 1 20-121. 
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L’Essere supremo viene sovraccaricato d’attributi mitologici e si trova in con¬ 
correnza con nuove personalità divine. Ma in quest’evoluzione bisogna tener 
conto dei possibili apporti dei sistemi culturali diversi da quello della civil¬ 
tà pastorale. 

La Terra-Madre, sposa del cielo, viene dall’epoca della cultura matriar¬ 
cale, e accanto al Dio del cielo, appare anche lo spirito del male, che sembra 
essere uno spirito della terra e che talvolta riceve un culto magico, come an¬ 
tenato della tribù. 

I popoli della grande famiglia patriarcale sono fieri dei loro antenati, 
intermediari tra la divinità lontana per la sua grandezza e gli uomini, e ren¬ 
dono ad essi un culto, che mette in disparte quello del Gran Dio. Tra i Mon¬ 
goli, l’antenato tribale viene più o meno identificato con l’Essere supremo; 
infine, tra i popoli diventati presto guerrieri, il culto degli antenati mediatori 
Si particolarizzò nel culto degli eroi. 

La prima forma del sacrificio presso i pastori è quella delle primizie, e 
offrono al Gran Dio il primo latte del gregge; segue poi il sacrificio dei primo¬ 
geniti degli animali. Tra di essi, è ancor più tardiva la circoncisione, che tra i 
semito-camiti fu certamente introdotta dai totemisti e assunse il carattere d’of¬ 
ferta delle primizie della vita sessuale. La preghiera viene praticata durante o 
fuori del sacrificio. 

I riti tendono a complicarsi; al principio, non ci sono nè templi nè sa¬ 
cerdoti, eccetto il patriarca, che monopolizza la funzione cultuale con tutte le 
altre. Questo monopolio è ignoto ai primitivi. Il Gran Dio non viene rap¬ 
presentato da immagini; la magia ha poco o punto parte nel suo culto. Ma 
gli antenati eroi, venerati nelle cappelle erette sulle loro tombe, gli fanno con¬ 
correnza, come pure le divinità astrali, il culto delle quali è ben presto pervaso 
completamente dalla magia, a spese dell’idea morale legata al Gran Dio. Qui 
però altre civiltà apportano e impongono il loro influsso. 


§ 3. - Le civiltà secondarie. 




Specialmente in materia religiosa, il contatto e la combinazione in di¬ 
versi gradi di civiltà primarie tra loro fanno sorgere mentalità e forme cultuali 
còsi complesse, che, se non si tengono i diversi fili che s’incrociano in ciascun 
caso, spesso è impossibile sbrogliare la matassa. 

La religione nella civiltà secondaria della piccola coltura combi¬ 
nata con l’allevamento. - La civiltà religiosa della piccola coltura fece sen¬ 
tire molto presto il suo influsso su quei sistemi culturali con i quali venne in 
contatto. Abbiamo già segnalato una certa penetrazione dello sciamanesimo 
nella primitiva civiltà settentrionale, il quale sciamanesimo, con le sue danze 
e riti medici, si aperse una via fino ai popoli mongoli, rappresentanti per eo 
cellenza della civiltà pastorale. 

Qui, però, si tratta d’una combinazione della civiltà dei pastori nomadi 
con quella della piccola coltura matriarcale, che finisce col creare quella che 
si chiama civiltà materna libera, cioè senza classi esogamiche (al di fuori delle 
quali bisogna sposarsi). 

II Gran Dio, spesso un Dio-Cielo, talora un Dio-Luna, è sempre maschile; 
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donde -viene attestato l’influsso della civiltà pastorale, cui si deve anche at¬ 
tribuire una certa restaurazione dei lineamenti elevati di questo Dio, che ca¬ 
ratterizzano TEssere supremo della civiltà primitiva. 

Invece, l’aggiunta di una sposa, la dea Terra, al Gran Dio, è d’origine 
matriarcale, e in quanto è concepita come Dea-Madre, manifesta specialmente 
rinflusso femminile, che è ancor più sensibile quando, come in India, giunge 
a fame la forza intima e l’essenza segreta del Gran Dio maschile, dove s’intrav¬ 
vede un primo saggio di speculazione teologica. 

La religione della piccola coltura afferma la sua preponderanza nel cam¬ 
po culturale. Cosi, tra i Bambù, che in generale rappresentano bene questa ci¬ 
viltà composita, Mons. Le Roy osserva che il Gran Dio non è oggetto di alcun 
culto speciale e continuo, ma resta inaccessibile agli uomini, dei quali si oc¬ 


cupa solo per farli morire ( 2 ). 

L’animismo naturista diede al culto un’innumerevole moltitudine di be¬ 


neficiari con personalità mal definita, di cui si cerca di sfruttare, per uni 
utilitari, la benevolenza o di disarmare la supposta ostilità. Ma il culto princi¬ 
pale resta quello degli antenati, da cui l’influsso pastorale contribuisce a far 
emergere sempre più gli eroi. Questi spiriti naturisti e antenati, secondo i casi, 
sono onorati d’un culto privato, familiare o tribale. Frequenti sono i sacrifici, 
come quello animale o vegetale delle primizie, sacrifici in occasione di cerimo¬ 
nie e di feste spesso seguite da un banchetto. Il culto dei teschi origina la 
caccia dei crani. 

all culto si sdoppia in una magia animista e manista. I riti della fecon¬ 
dità si servono del sàngue umano fresco, del cuore, del fegato, ecc., strappati 
ancor vivi. I prigionieri di guerra vengono torturati con intelligenza con fini 
magici, e il sacrificio umano giunge perfino a invadere lo stesso culto reli¬ 
gioso» il culto dei morti e degli dèi » (3), 


La religione nella civiltà secondaria della piccola coltura comM- 
nata con la grande caccia. - È caratterizzata daH'associazione del Dio-Sole to¬ 
temista e della Dea-Luna del matriarcato, come sposi, o fratello e sorella o 
tutti e due insieme. In Egitto, per esempio, abbiamo Rà, dio solare; Osiride, la 
luna chiara; Set, la luna scura; Iside, la dea luna, loro sorella, sposa amante 
che li ricalca, e Oro, dio solare, figlio di Iside» che segna il risvéglio dell’in- 
fiusso totemico. Prevale il culto dei morti sorto dalla civiltà matriarcale; il cap 0 
stregone o il re, figlio del sole, o almeno suo rappresentante, ha un carattere 
sacro. La magia è invadente e segue i riti totemici di fecondità animale e i 
riti matriarcali di fe condita agricola. 


La re ligi 
con la grande 


si trova so 


venerati 


ione nella civiltà secondaria delFallevamento combinato 
caccia. - Questo complesso, che nella forma che gli è propria» 
:o presso i Bravi di dellTndia e alcune popolazioni orientali e 
[eli’Africa, unisce malamente i culti del dio-cieló e del dio-sole. 
animali (vacca, toro, ecc.) sotto rinflusso del nomadismo e del 


( 2 ) Les Pjgmées, nuova ed. senza data, Parigi, p. 176 . 

(3) Précis de sociologie, dì A. Lemonnyer, o. p., J. Tonneau, o. p.. e R. 
ons Publiroc, Marsiglia, 1934, pp. 451-453, di Lemonnyer. 
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§ 4. - Le civiltà terziarie. 

Le civiltà superiori non nacquero dairinsieme delle civiltà secondarie, 
ma unicamente dalla civiltà pastorale. Abbiamo una nuova prova che l’evolu- 
zione spirituale dell'umanità non è lineare. Molte cause -favorirono l’influsso 
preponderante della cultura pastorale: la forte organizzazione della grande 
famiglia patriarcale e il nomadismo le permettono una vasta estensione, e la 
sua relativa fedeltà alla tradizione primitiva le valsero una preponderanza spi¬ 
rituale. Al principio del neolitico, quando Tultimo scioglimento glaciale le 
permette di espandersi oltre il centro dell’Asia, essa invade l'India, la Cina, 
l'America degli Inkas, degli Aztechi e dei Mayas, facendo sorgere le civiltà su¬ 
periori, caratterizzate da un intenso sforzo per assimilare e unificare elemen¬ 
ti diversi. 

Il politeismo superiore. - a) Credenze. - Prima, vengono creati panteon 
di fortuna, presieduti dal Gran Dio della civiltà pastorale più o meno evoluta. 
Questo era facile per i Gran Dei, più arduo per la turba delle divinità secon¬ 
darie sorte daH’animismo naturista e dal manismo, alle quali però la magia 
e la superstizione popolare assicurano un’influsso considerevole. La centraliz¬ 
zazione politica, poi la riflessione teologica dei collegi sacerdotali unificano 
maggiormente i panteon, senza tuttavia sfociare in un vero monoteismo. Nem¬ 
meno in Grecia la riflessione filosofica raggiunse una nozione in tutto precisa, 
viva e religiosa di Dio, nè riusd a rigettare il politeismo puramente e sem¬ 
plicemente. 

b) Culto. - Vengono edificati templi monumentali e pieni d’immagini 
divine d’ogni forma, come oggetti naturali, figure teriomorfi eh e, antropomor¬ 
fiche miste, simboli astrali, animali viventi. Vennero costituiti numerosi collegi 
sacerdotali con una saggia gerarchia, e si svilupparono considerevolmente i 
rituali e le cerimonie religiose. 

Ha grande importanza il sacrificio cruento, soprattutto quello per il 
peccato; il culto dei morti e la schiavitù, divenuta istituzione sociale nella civiltà 
terziaria, conducono ai sacrifici umani, perchè gli schiavi devono seguire i 
loro padroni nell’altra vita e continuare a servirli; si perpetua la magia in 
forma ufficiale od occulta e malefica. 

Intanto, formalismo e immoralità vuotano i culti ufficiali d’ogni spirito 
religioso. « Mentre si sviluppa la speculazione filosofica, che ora se ne disin¬ 
teressa e ora si applica a rinnovarli interpretandoli, i culti misterici e le con¬ 
fraternite mistiche, in cui, e specialmente nei primi, rivive la tradizione reli¬ 
giosa e magica delle iniziazioni alle società segrete della piccola cultura e la 
magia del totemismo, vanno moltiplicandosi e, più che far rivivere, pervertono 
il sentimento religioso » (4). 

• l è 

Le grandi religioni. - Ecco finalmente comparire le grandi religioni stori¬ 
che: taoismo e confucianesimo in Cina, bramanesirao e buddismo in India, 
Islam in Arabia, e, in Palestina, il Cristianesimo erede della religione israelitica. 

« Specialmente in Cina, scrive W. Schmidt, è evidente che queste religioni 
non si scostano affatto dalla linea della loro evoluzione interna; taoismo e con- 

9 

V 

(4) Précis de sociologie , pp. 459-460. 
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fucianesimo, ciascuna a suo modo, non fanno che attuare e consolidare le ten¬ 
denze proprie della civiltà cinese; nell’India, il bramanesimo con le sue 
classi non è altro che la consecrazione religiósa delle caste sociali sorte 
conquista degli arii, il buddismo rappresenta un tentativo d’infrangere questo 
sistema, ma è anche una reazione della civiltà matriarcale respinta, e riesce a 
stabilirsi, ad abolire le caste e a sollevare un po’ la condizione della donna solo 
nelle regioni dove la civiltà matriarcale aveva conservato un certo influsso. 
L’Islam poi non è altro che la religione del nomadismo conquistatore e la giu¬ 
stificazione religiosa delle sue imprese guerresche e della pretesa al dominio uni¬ 
versale. Bisogna inoltre tener nel giusto conto l'influsso giudeo-cristiano sulla 
restaurazione espressamente monoteista di Allah, il grande Dio dei pastori arabi. 

Il caso del cristianesimo sta a sè e non è la semplice valorizzazione 
forze culturali anteriori, comprese quelle giudaiche, nè un ripudio puro e radi¬ 
cale di esse. Esso pare avere il suo punto d’appoggio altrove, fuori delle corren¬ 
ti culturali; esso penetra nel seno dell’evoluzione culturale con forze nuove, 
che non sono dell’ordine materiale, ma consistono in idee ed energie » (5). 



CAPITOLO III. - TIPOLOGIA CULTURALE E RELIGIOSA 

DI G. MONTANDON 

Adesione al metodo cidìco-eulturale. - È significativa l’adesione ^in¬ 
sieme del Montandon alle conclusioni etnologiche del P. W. Schmidt non solo 
riguardo all'esistenza dell’Essere supremo e del monoteismo tra i primitivi, ma 
anche riguardo allo sviluppo delle civiltà e delle religioni. 

Nel suo Traiti d’etimologie cui tur eli e (titolo già eloquente per se stesso), 
il professore della Scuola d’Antropologia di Parigi così si esprime sulla teoria 
ciclo-culturale in generale: Questa teoria « crede dunque di potersi servire dei 
seguenti principi: 

a) Lo studio culturale deve osservare i fatti, non erigere leggi; 

b) lo studio culturale non deve occuparsi di questioni d’origine, che sono 
messe in rilievo da altre discipline, cioè dalla filosofia; 

c) il principale principio della teoria, dal quale deriva il metodo geogra¬ 
fico di lavoro, stabilisce che lo studio culturale constata che gruppi di elementi 
culturali si reggono tra loro , possiamo dire, organicamente e camminano insieme; 
gruppi di elementi culturali, in altri termini, fanno blocco e si sciolgono in 



d) questi complessi o cicli culturali partirono da centri d’origine; ogni 
ciclo ha un solo centro, e alcuni complessi vennero diffusi sui cinque continenti. 
I seguaci di questa teoria localizzano sempre più i vari centri di origine in punti 
lontani del centro dell'Asia » (p. 31). 

Accordi col P. Schmidt. - Il Montandon non fa coincidere interamente 

; ' ’ f 

la sua divisione delle culture con le discriminazioni del P. Schmidt, ma concorda 


(5) W. Schmidt-W. Koppers, Vdlker und Kulturen , I, p. 530. Citato da Lemonnyer, 
Précis de sociologie, eui ci ispiriamo in tutta quest’esposizione. 
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nel far derivare più culture relativamente indipendenti dalla cultura primitiva 
e nel porre la cultura pastorale immediatamente prima di quelle superiori, e 

nel porre un grande sviluppo della magia negli ambienti totemici 
(p. 78); nel caratterizzare la civiltà matriarcale con la mitologia lunare e il 
culto degli antenati e dei teschi (p. 85); nel dare grande importanza al canni¬ 
balismo, alla magia e al feticismo solo in un ciclo neo-matriarcale (p. 91). 

Divergenze e riserve. - Però il Montandon unisce i cicli culturali meno 
intimamente del P. Schmidt e del suo discepolo P. Koppers (1) ed è più incline 
a moltiplicare i cicli, convinto che convenga dare un carattere meno sistematico 
alla classificazione delle culture, tenendo conto di queste osservazioni; a Qua¬ 
lunque sia il livello dove bisogna mettere la cerniera schematica tra gli altri 
due stadi (primordiale e successivo), il limite non è assoluto, perchè, fin dalle 
origini, alcuni complessi culturali tendevano a formarsi e ancor oggi alcuni 
elementi sono dovuti a una produzione spontanea e indipendente dai cicli 
culturali. 

Come tesi non assoluta, ma abituale, dobbiamo pensare che il processo 
formativo d’un ciclo culturale avviene sopra un'area e non parte da un centro. 
Bisogna distinguere gli elementi di cultura inventati occasionalmente e quelli 
largamente adottati, che sono maggiormente o unicamente caratteristici d’uno 
stile. Resta aperta la questione se dobbiamo le culture analoghe di grandi 
regioni di diversi continenti a un comune focolare di origine oppure a un feno¬ 
meno di convergenza » (2). Alle divisioni del P. Schmidt, il Montandon aggiun¬ 
ge l'interessante distinzione d'un ramo culturale precoce, con sviluppo limitato, 
e d’un ramo culturale tardivo, con sviluppo illimitato. Giorgio Montandon ha 
riassunto le sue conclusioni neirarticolo Cicli culturali dell’Enciclopedia ital. 
Treccani, voi. xn, p. 105-113. 


CAPITOLO IV. - LA PREISTORIA 


t 

Relazioni con l’etnologia. - A prima vista, sembra che la preistoria deb¬ 
ba offrire una specie di prefazione ai dati deH’etnologia e che le varie forme 
culturali che questa constata debbano seguire quelle delle èpoche anteriori alla 
storia, cioè delle epoche che non ci hanno lasciato monumenti scritti. Però, non 
è cosi, come risulta dagli accordi tra le culture preistoriche e quelle attuali, sta¬ 
biliti pur con un certo numero di divergenze, dal professore viennese Menghin 
e dal Montandon (I), due studiosi che, nonostante tali divergenze, constatano 
concordi che la preistoria interferisce su larga zona con la storia e l’etnologia. 
Questo, per la questione di cui ci occupiamo, non è privo d'importanza. 

Gli uomini del paleolitico inferiore e medio (chelleano, mousteriano, ecc.), 
poiché si servivano di pietre tagliate, non erano più primitivi degli odierni pri¬ 
mitivi, e in confronto di alcune popolazioni contemporanee, avevano una civil¬ 
tà materiale ancor più evoluta. I Pigmei sono ancora all'età del legno, che 
normalmente dovette precedere l’età della pietra; i Tasmaniani si servono con¬ 


fi) MUteilungen der Anthropologiscken Geselischaft in Wien ì t. xlvui-xlix, 1919 , p. 65 . 
( 2 ) Ivi , p. 41 . fi) Ivi, p. 45 ss. 
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temporaneamente di strumenti di legno e di eoliti, cioè di pietre che possono 
essere modellate tanto dalle forze della natura quanto dalla mano dell’uomo, 
perciò, suirorigine della religione e dell’insieme della cultura, la preistoria non 
ei può dire nulla di più dell’etnologia; anzi, in realtà ci dice di meno, perchè 
Pernologia ci permétte spesso di divinare il senso di alcuni vestigi che ci per- 
mettono di congetturare certe credenze dei nostri lontani antenati. 

Paleolitico: antico culto dei morti, - Sulle sepolture del paleolitico 
antico, Michele Faguet, che ha ripubblicato il manuale divenuto classico di 
E. Capitan, La Prékistoire (2), fa queste constatazioni e rilievi: f Dopo aver 
legato le membra dei loro morti, i paleolitici le adornavano con i loro migliori 
gioielli, collari o braccialetti, le cospargevano di rosso e li disponevano nelle 
tombe spesso assai difficili a scavarsi. Accanto al cadavere, mettevano armi, 
utensili, talvolta provviste di cibi e di gusci. A quale scopo tutto questo appa¬ 
rato e queste cure, se Puomo paleolitico credeva che tutto fosse finito con la 

motte? _ . 

È più verosimile che l’uomo paleolitico pensasse un po’ come i selvaggi 

attuali. La psicologia di questi ci può molto aiutare nello studio della psicologia 

di 



Il primitivo attuale non considera la morte come la fine fisiologica di 
numerose reazioni, ma la crede dovuta ad atti di stregoneria di cui cerca gli 
autori con processi più o meno bizzarri. Egli considera la morte come un nemi- , 
co che cerca sempre di vendicarsi su quelli che restano in vita, e ciò spiega 
quei timori collettivi dei selvaggi che talvolta seguono la morte di alcuni capi. 

Lo stesso doveva accadere tra i primitivi della preistoria che legavano 
il morto e talvolta lo coprivano di pietre perchè non venisse a inquietare i vivi. 

Per i paleolitici, i morti conservavano una vita analoga a quella dèi vivi 
e potevano fare contro di essi le peggiori vendette. In definitiva, pare che Pat¬ 
teggiamento verso i morti sia ispirato dal timore e che le pratiche funerarie 
siano originate da misure di protezione contro di essi » (S). 

« Però, il culto dei morti si differenzia nettamente dalla religione; perchè 
quello è rivolto ad esseri vissuti sulla terra, Paltro ad esseri che non sono mai 
stati uomini » (4). 

Paleolitico superiore: magia» - Col paleolitico superiore (aurignaziano, .. 
magdaleniano), compare la magia. Infatti, nelle caverne abitate dagli uomini 
di quell’età, troviamo numerose rappresentazioni di animali in corsa, brucanti, 
spesso feriti, e devono avere lo stesso senso di certe figure fatte dai selvaggi dei 
nostri giorni, che rappresentano Tessere animale o vegetale per aiutarne la 
moltiplicazione, segnano sulTanimale una ferita per poterlo uccidere col male¬ 
ficio. Pare che gli artisti del quaternario abbiano anche rappresentato stregoni 
e danze rituali. Però, tra religione e magia, ci sono grandi differenze, perchè, 
mentre quella si rivolge a forze superiori di cui riconosce Ponnipotenza e s’in¬ 
china prima di tutto alla loro volontà, questa pretende di costringerle con prati- 


(2) Parigi, 1931. Prefazione delPAb. H. Brcuil. 

(3) Luquf.Tj Vari et la religwn des kcmmes fossiles, 1926, p. ig6. Per l’insieme del 
tratto, La Prébis taire, pp. 121-122. 

Itti, p. ufi. 
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che diverse » (5). D’altra parte, dal fatto che l’uomo, nell'epoca paleolitica 
superiore, pratica la magia, non bisogna concludere, come fa R. Marett, che 
la magia abbia preceduto la religione in un periodo preanimista (6). Infatti, 
la cultura dei magdaleniani non è più primitiva, ma è la cultura primaria della 
grande caccia, pròprio quella in cui si sviluppa la magia. 

I rilievi precedenti si applicano alle tracce materiali delle credenze del 
paleolitico che abbiamo ritrovato, ed è molto chiaro che essi potevano avere 
molte altre nozioni prettamente religiose, di cui non lasciarono testimonianze 
sensibili. In particolare, è possibile che credessero a divinità, e anche a una 
divinità suprema, senza rappresentarle; e si può applicare ad essi ciò che dice 
il Goury dei neolitici: « Contrariamente a quello che troppo spesso s’i: 
le religioni primitive non concretizzano la loro divinità sotto la forma di un 
idolo, oggetto dell’adorazione dei fedeli. L’antropomorfismo religioso non è 
altro che uno stadio degenerato della credenza primitiva, poiché da principio 
l’uomo concepisce la divinità tanto potente e terribile che non la può com¬ 
prendere ridotta a una forma umana e non oserà nemmeno fissarne ricamatine; 
solo più tardi, quando s’indebolisce il concetto primitivo, l’uomo p articolar izza 
e divinizza i più infimi attributi della divinità trascinandola in una specie'.di 
decadenza; solo allora scolpirà gli dèi a sua immagine e darà loro le sue quali¬ 
tà, portate al grado più alto, se non anche i propri vizi » (7). 



Religione dei neolitici. - Nell’epoca del neolitico che vide un progresso 
materiale paragonabile solo a quello della seconda metà del secolo xvm in poi, 
con la coltura dei vegetali, l’addomesticamento degli animali, la tessitura, la 
ceramica, di cui restano testimonianze nelle città lacustri, le civiltà primarie, 
almeno nei luoghi privilegiati, vengono nettamente superate. Però, anche qui, 
le tracce della religione, pur essendo più nette che nel paleolitico, sono rare (8). 
« Il culto dell’ascia e l’intervento d’una divinità funeraria sono pressoché le 
uniche manifestazioni della religione neolitica, di cui possiamo dimostrare l’esi¬ 
stenza sia nel neolitico e sia nel calcolitico (età della pietra e del rame). Alcuni 
archeologi parlano correntemente d’un culto solare non solo nel calcolitico, ma 
anche nel neolitico, misconoscendo stranamente le notevoli differenze che sepa¬ 
rano la religione neolitica da quella dell’età del bronzo, in cui compare chia¬ 
ramente il culto solare » (9). 


CONCLUSIONI GENERALI SUL VALORE DELLE RELIGIONI 


1. Utilità e insufficienza della classificazione delle religioni secondo 
il metodo ciclico-culturale. - Questa classificazione, che certamente deve 
ancora compiere grandi progressi, ci pare fin d’ora abbastanza confermata dai 
fatti, almeno in quanto all’adattamento generale delle credenze e dei riti allo 

(5) M P ■ 

(6) The Tkreshold of thè religion , 2 ed., Londra 1914, c. VIII. In a prehistoric sancluary. 

(7) Vhomme des cités lacustres, Parigi, 1932, t, II, p. 596. 

(8) Parliamo sempre di tracce, perchè della civiltà spirituale è scomparsa quasi 
ogni cosa senza ritorno, prima dell’invenzione della scrittura. 

(9) Goury, L c., t. II, p. 598. 


LORO VALORE 


• • 

sviluppo, in linee divergenti, dei tipi di civiltà materiale e di organizzazione 

sociale. La dimostrazione della sua verità d'insieme sembra avere un duplice 

vantaggio. 

a) Elimina l’evoluzione lineare, di cui abbiamo parlato in principio di 
questo capitolo. Ora, quest’evoluzionismo è fondamentalmente naturalista; nel 
campo umano, tutto obbedisce a leggi biologiche per cui nell’uomo la religione 
appare come illusione, sia essa credenza al?anima o ai mani o anche al maria, 
oppure alla società come realtà che trascende l'uomo. L’illusione subisce poi 
una specie di sublimazione progressiva, che d’altronde non ne sopprime il fondo. 
Prima esigenze immaginative, poi il lavoro della logica semplificatrice dalle 
anime o dalla forza impersonale, prima adorata, fanno uscire dapprima gli 
spiriti, poi gli dèi, infine il Dio unico. 

b) L’evoluzionismo materialista viene certamente eliminato a beneficio della 
fede, ma non per un imperativo arbitrario della fede, bensì grazie a un metodo 
che ha vero valore scientifico. Gli evoluzionisti non fecero che costruire una 
grande ipotesi, appellandosi a procedimenti immaginativi e intellettuali conget¬ 
turati molto più per il bisogno della causa, che non da quanto lo permettano 
i fatti e i dati positivi, come dimostra ad esempio la critica dev’animismo di 
Tylor fatta da Durkheim. Invece, G. Schmidt e Montandon elaborano le loro 
dottrine partendo dalla constatazione positiva di rapporti costanti, almeno nel- 
rinsieme, tra le forme culturali e i fenomeni religiosi. Essi, come tutti gli stu¬ 
diosi, fanno certamente delle ipotesi, che però verificano alla luce dei fatti 
Questo aderire al fatto offre una spiegazione delle diversità delle religioni; 
invece, gli evoluzionisti naturalisti si contentano di porre la differenza come un 
dato primo, a meno che non la misconoscano, per ridurre forzosamente tutti 
gli sviluppi religiosi allo stesso schema: animismo, fede negli spiriti, ecc. 
(v. sopra). 

Esponendo i risultati delle ricerche del P. Schmidt e del Montandon, ci 
siamo attenuti al punto di vista descrittivo o tipologico; abbiamo classificato, 
non giudicato. In un manuale di apologetica però, se $i parla delle diverse 
religioni, bisogna pronunciarsi sul loro valore rispettivo, come faremo ora con 
un breve esame della religione primitiva, dei vari paganesimi e delle religioni 
superiori, insistendo sui loro vantaggi e deficienze più di quanto abbiamo fatto 
finora. 

2. La religione primitiva. - Quasi tutte le popolazioni più primitive a 
noi contemporanee, la cui religione fu seriamente studiata, credono a un Essere 
supremo, che, pur con molte varianti e sfumature, assai generalmente consi¬ 
derano come creatore, Padre e custode della morale, E siccome, per quanto ne 
sappiamo, queste popolazioni sono nello stato di civiltà più prossimo a quello 
in cui visse l'umanità ai suoi inizi, diventa verosimile la congettura che anche 
la loro religione sia molto vicina a quella dei primissimi uomini. 

Facendo un passo avanti, possiamo credere che la religione deirumanità 
iniziale doveva essere, se non più sviluppata, almeno più pura di quella degli 
attuali « primitivi », che in realtà sono ritardatari, e quindi degenerati. La loro 
civiltà rudimentale, più che veramente primitiva, è vecchiotta. L’umanità, nella 
sua infanzia, era certamente più ingenua, più spontanea e aveva slancio verso 
l’avvenire. 
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Quindi, psicologi ed etnologi non possono contrapporre valide ragioni 
contro rinsegnamento comune dei teologi cattolici contemporanei sulla scienza 
del primo uomo. « 1 . La rivelazione primitiva, almeno anteriore, delle verità 
soprannaturali più generali e necessarie alla salute, come la fede in Dio Supremo 
Signore, rimuneratore e rivelatore che chiama l’uomo all'amicizia, alla somi¬ 
glianza, alla vita immortale di Dio stesso; inoltre, secondo san Tommaso, la 
salvezza per mezzo del futuro Mediatore; 2 . una conoscenza abbastanza elevata 
delle verità morali naturali: l’unità di natura tra gli uomini e la loro superio¬ 
rità sugli animali, l’unità indissolubile del matrimonio, fondamento della fami¬ 
glia; 3 . infine, una certa conoscenza dell’importanza e delle conseguenze del 
peccato che potevano commettere » (1). 

Adamo non possedeva queste verità come i princìpi d’una filosofia o d’una 
teologia elaborate in concetti nettamente definiti, e oggi non sono più seguiti 
i Padri e i teologi che, ragionando astrattamente, gli attribuiscono una scienza 
quasi perfetta- « Il P. Schmidt, ne La rèvèlatìon primitive et Ics donnèes actuel- 
les de la Science, pensa che la rivelazione primitiva dovette commisurarsi allo 
stato iniziale dell’evoluzione umana, ponendo semplicemente nell’uomo il prin¬ 
cipio largo e solido di tutto il progresso ulteriore e sottoponendosi quindi essa 
stessa alla legge d’uno sviluppo progressivo. Era uno stato privilegiato, ma era 
pure lo stato dell’infanzia dell’umanità che, anche prima del peccato, era sog¬ 
getta alla legge del progresso. Infatti, l’uomo della Genesi doveva moltiplicarsi, 
crescere, riempire la terra e dominarla poco per volta. Possiamo quindi imma¬ 
ginare che, anche nell’ordine dell'intelligenza, vi erano una felice facilità e 
semplicità, vedute concrete e dirette, che non escludevano la genialità; da parte 
di Dio, c’era una rivelazione come semplice punto di partenza di ciò che sareb¬ 
be seguito » (2). 

Perduti, con la caduta di Adamo, quelli che i teologi chiamano i doni 
« preternaturali », cioè l’esenzione dall’ignoranza e Timmunità dalla concupi¬ 
scenza, l’uomo non fu più aiutato dallo stato privilegiato deirintelligenza e fu 
esposto all’urto della concupiscenza rivoltata contro il suo spirito; le sue cono¬ 
scenze religiose furono meno estese, meno certe e chiare. Proprio all’origine ne 
derivò una prima decadenza della religione primitiva che, tuttavia, specialmente 
in un’élite, potè conservare una purezza ancor grande e una certa elevazione. 
Non è possibile dire quanto fosse più elevata della religione degli attuali « pri¬ 
mitivi », ma doveva superarla come l’infanzia supera l’infantilismo. 

3. Il paganesimo. - a) Decadenza religiosa precoce. - La religione primi¬ 
tiva dovette decadere molto presto perchè, per quanto si risalga nella storia, 
s’incontra il paganesimo regnante su tutta o quasi la terra, e abbiamo consta¬ 
tato, che, fin dal paleolitico di mezzo, la magia contaminò profondamente la 
religione. La Bibbia non contraddice affatto, perchè afferma che, al tempo del 
diluvio, « ogni carne aveva corrotto la sua via sulla terra ». (Gn., 6, 12 ); e la Ge¬ 
nesi, nel prospetto cronologico, pone il diluvio all’ottava generazione dopo Ada¬ 
mo, lasciandoci capire che, poco dopo il primo uomo, ia vera religione, rive¬ 
lata almeno allo stato rudimentale, era solo più praticata dalla famiglia di Noè; 


trad. 


(1) A. Verrièle, Le surnaturel en nous et le piche origine! Parigi, Bloud. 1932. p. 149, 
ital. presso Vita è Pensiero, Milano, pp. 207-208. 

(2) Ivi, pp. 149-150, trad. it. p. 208. 
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b) Perversione. - Bisogna lealmente ammettere col P. Schmidt che gli 
errori e i pervertimenti del sentimento religioso sono evidenti e tanto numero¬ 
si che hanno riempito di mali il mondo e la storia. Occorre però spiegare questo 
fatto sconosciuto più per mezzo della scienza che col vago ricorso agli errori 
deirimmaginazione e della sensibilità e all’azione deprimente delle passioni 
ugnane. Ora, la tipologia che abbiamo riassunto stabilisce che là perversione 
deplorevole non è dovuta alla religione stessa, che fin dalle età più lontane 
avrebbe conservato non so quale tendenza all'irrazionalismo e airanormalità, 
ma a influssi dì ordine estrareligioso. 

c) Mitologia. - La materializzazione del divino e la conseguente proli¬ 
ferazione degli dèi sono originate in certe condizioni della vita economica e 
sociale e avvennero solo quando furono presenti queste condizioni. Perciò, 
mancano nella civiltà primitiva. 

Il dio-sole, per esempio, appare nella civiltà totemistica della grande cac¬ 
cia, perchè allora c f era il vivo desiderio che si moltiplicassero gli animali o i 
vegetali-totem, e perciò, erano apprezzati i benefici del sole, specialmente del 
sole nascente, fonte d'ogni fecondità. Attorno a questa promozione divina, sorse 
una completa mitologia solare. 

D'altra parte, il culto della luna, caratteristica della civiltà della piccola 
coltura, come abbiamo visto, è dovuto alla preponderanza che la donna acquista 
col suo ufficio di provveditrice e di giardiniera del villaggio primitivo. La nuova 
deificazione fece sorgere una mitologia lunare, complessa quanto quella solare. 

In terzo luogo, la civiltà pastorale produsse il dio-cielo, perchè la steppa 
nuda e aperta favorisce particolarmente la contemplazione del cielo, e sviluppò 
il culto degli antenati, a causa della solida organizzazione della famiglia patriar¬ 
cale che la distingue. Ora, tutte le civiltà successive risultano o dalla fusione di 
queste tre civiltà primarie, o dal diretto sviluppo della civiltà dei pastori noma¬ 
di, che è la più feconda. Tutti gli antichi e i moderni politeismi sono eredi di 
queste civiltà; e se all’eredità del passato aggiungiamo l'influsso delle gerarchie 
politiche su quelle divine, restano spiegate la formazione e la natura dei loro 
panteon. 

d) Magia. - La magia poi è fonte d’innumerevoli delitti è turpitudini, 
come il cannibalismo rituale, i sacrifici umani, la prostituzione e le dissolutezze 
sacre. La magia che ha contaminato e contamina tuttora tante religioni, non 
solo è distinta dalla religione, ma ne è l'opposto, se non nei gesti esterni, alme¬ 
no in dò che riguarda l’atteggiamento fondamentale dell’anima. Inoltre, anche 
la magia nacque per evoluzione naturale se non necessaria da certe condizioni 
particolari deireconomia politica e sociale e, come abbiamo detto, ricevette la 
sua forma attiva dalla psicologia dei cacciatori totemisti; la sua forma passiva 
si differenziò sotto l’azione della mentalità femminile preponderante nella civil¬ 
tà della piccola coltura; infine, le società segrete, destinate a combattere il ma¬ 
triarcato, la portarono al parossismo. 

Quindi, la religione non fu creata dalla società; anzi, per poco non ne fu 
soffocata, come sarebbe accaduto, se non avesse avuto una prodigiosa vitalità, 
che non pare ancora esaurita. 

i paganesimi siano 



e) Valore relativo del paganesimo. - 
i e siano tuttora degradati, conservano tuttavia 
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si può constatare che esercitarono influssi felici suirindividuo e sulla società. 

Prima di tutto, non è scomparsa completamente l’idea dell’Essere supre¬ 
mo, che anzi ha un grande risalto in parecchi di essi, come in Cina, dove il 
Cielo-sovrano ha un netto predominio su tutta la gerarchia degli spiriti e degli 
dèi, e come fra gli Indoeuropei, che alla sommità del panteon collocano un Dio 
Padre, « Zeus Pater n, « Jupiter » che richiama YAll-Father di Andrea Lang. 

Con Bergson bisogna inoltre riconoscere che le religioni « statiche » con¬ 
tribuirono a conservare la società e la fiducia dell’uomo nella vita. L’intelligen¬ 
za spesso devia l’individuo dal servizio sociale per fini egoisti. Osservata quindi 
da questo primo punto di vista, la religione è reazione difensiva della natura 
contro il potere dissolvente dell’intelligenza » (3). 

La riflessione ci persuade facilmente che la morte ha un carattere inevita¬ 
bile, generando pessimismo e scoraggiamento. Ora, perfino le religioni inferio¬ 
ri hanno fede in una continuazione della vita dopo la morte. Osservata da que¬ 
sto secondo punto di vista, la religione è una reazione difensiva della natura, 
contro l’intelligenza che ci presenta Tinevitabilità della morte » (4). Anche 
astraendo dalla morte, la vita è un rischio inevitabile, dal momento che l’intel¬ 
ligenza crea un intervallo tra l’iniziativa e il suo effetto, che non esiste affatto 
nel caso dell’istinto. Perciò, si ricorre a una assicurazione contro l’imprevedibi- 
lità facendo intervenire potenze favorevoli (5). 

Il valore dei diversi paganesimi ha vari gradi. 

I Greci, coll’istinto della bellezza e dell’armonia, misero in rilievo, almeno 
in una certa misura, l’idea della divinità; i Romani aggiunsero gravità all’eser¬ 
cizio della religione e, sviluppando culti domestici, contribuirono alla stabilità 
e alla continuità familiare. 

Non bisogna forse ammettere che, in generale, i pagani abbiano conser¬ 
vato qualche senso della vera religione, dal momento che, quando si conver¬ 
tono, manifestano un certo accordo preliminare del loro pensiero con l’idea 
del Dio unico e delle sue esigenze morali? 

Sotto questo punto di vista, Raoul Allier ne La psyckologie de la conver - 
sion chez les peuples non civilisées, e Les non-civilisèes et nous raccolse testimo¬ 
nianze decisive di pastori protestanti. Nel rendiconto della sesta settimana di 
Missionologia di Lovanio (Uàme des peuples à évangeliser), si trovano osserva¬ 
zioni di missionari cattolici che illustrano il detto di Tertulliano sulPanima 
a naturaliter christiana ». 

Infine, gli stessi praticanti dei paganesimi possono andare oltre quello che 
ricevono da queste religioni grazie alla loro generosità che rimane possibile 
nell'errore in buona fede. « Secondo l’opinione della grande maggioranza dei 
teologi, Dio vuole salvare tutti gli uomini e la sua grazia si spande su tutte 
le anime di buona volontà attraverso canali e in misura che noi ignoriamo. 
Perciò, si capisce come, tra il cristianesimo e le altre religioni, possa esserci una 
certa somiglianza anche nei sentimenti morali e negli atti di virtù » (6). 

4* Religioni superiori. - a) Le forme superiori delle religioni dell’India. 
Il bramane simo è l’opera di filosofi mistici che, con la meditazione e l’ascesi, cer- 


( 3 ) 

( 4 ) 
( 6 ) 


Les deux sources de la morale et de la religicn, p. 127 
M 9 p. 137. (5) Ivi, p. 161. 

Abbé de Broolie, Problémes et conclusions de Vhisi 


p. 150, 
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ca.no di scoprire l’assoluto interiore per sfuggire al karma che trascina l’uomo dà 
un’esistenza all'altra col peso dei suoi atti. Questo panteismo sfocia nel quieti¬ 
smo. « Nulla certo impedisce che tra i saggi dell’India braminica sia stato possi¬ 
bile trovare uomini veramente religiosi, umili e in buona fede, che in mezzo 
agli equivoci d’una filosofìa rudimentale abbiano avuto qualche intuizione del 
Maestro interiore; tuttavia, l’assoluto del bramanesimo per se stesso poteva fare 
soltanto degli esseri inutili agli altri e a se stessi, che con le loro ricette cercano 
una chimerica potenza universale, rivale di quella del sacrificio braminico, col 
possesso della forza impersonale che penetra tutte le cose. Perciò, le idee che 
non si rinnovano piu a contatto con la vita, s’impoveriscono; un mostruoso 
egoismo trasforma l’io in un centro assoluto; di qui, l’ignoranza della preghie¬ 
ra, le estasi che troppo spesso manifestano la patologia, gli stati vaghi, indefiniti 
e mortali d’una coscienza vuota, caricatura deh sentimento dell’Infinito » (7). 

All’attivo del bramanesimo bisogna tuttavia porre la sua reazione al poli¬ 
teismo della religione dei Veda, perchè il politeismo conduce a una k prolifera¬ 
zione deirassurdo » (Bergson), la sua opposizione a una religione puramente 
esteriore in cui il sacrificio vedico assorbiva tutta l’attività religiosa e diveniva in 
certo modo X>io stesso — la tenera pietà ispirata da questa o da queU'altra opera 
braminica, specialmente la celebre Bhagavadghità (il canto del Beato) •— una 
morale assai ferma e spesso perfino minuziosa. 

La forma primitiva del buddismo fu essenzialmente un metodo per guari¬ 
re il dolore derivante dell’attaccamento all'illusione dell'io, estinguendo il desi¬ 
derio stesso; è praticato soprattutto dai monaci mendicanti che mettono in 
atto un ascetismo moderato con cui sperano di raggiungere direttamente il Nh> 
vària che è, se non l’annichilamen to, almeno la spersonalizzazione. I Cusui laici 
che forniscono i mezzi di vita ai monaci possono arrivare al Nirvana solo dopo 
aver attraversato molti paradisi. 

Il successo del buddismo che attualmente nutre lo spirito di quattrocento 
milioni di uomini, si spiega col prestigio del fondatore, con la a via media » da 
lui praticata e che insegnò a praticare tra le astruse speculazioni dei bramini 
e le stravaganze degli asceti; con la predicazione di una morale piò spirituale 
che rituale, accessibile agli uomini e alle donne di qualsiasi casta e cultura; con 
la raccomandazione della tolleranza, della sincerità con se stessi e dell’umiltà. 

Ma il buddismo « è caduto a capofitto nel grande errore morale dell’India, 
il più opposto a tutte le tendenze occidentali, e possiamo dire, alle più sane 
tendenze dell’umanità : l’odio e il terrore dell’azione, anche se ridotta a sem¬ 
plice desiderio, anche se esercitata nel paradiso degli dèi, pensando che l’unica 
vera felicità sia immobilità impassibile, che trova la sua immagine meno imper¬ 
fetta, sempre ripetuta, in uno stato di sonno senza sogno » (8). È vero che il 
Budda insegna che « gli uomini devono avere cura gli uni degli altri; ma non 
per amore di Dio, loro Padre comune, come nel Vangelo, bensì (il Budda alme¬ 
no non esprimeva altra ragione) solo perchè la pratica della benevolenza e 
della beneficienza distrugge l’egoismo che ci condanna alle illusioni nocive 
nutrite dall’attaccamento all’io ». (9). 

Abbiamo parlato del bramanesimo e del buddismo dell’élite; quelli delle 
masse sono puro paganesimo. 




P. B. Allo, Plaies (PR 
Ivi , p. 16. 



et baumes du Gange, Ed. du 
(9) M 9 g * 


Cerf, 1931, pp. 56-57. 
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b) Il Mazdeismo. - « Nell’Iran, in seno a un politeismo molto simile a quel¬ 
lo rappresentato dai Vedas dell’India, fu fatta una riforma d’innegabile grandez¬ 
za (di cui ignoriamo la data, benché oggi il mondo degli studiosi sia incline a 
un’epoca tardiva) legata al nome di Zoroastro, il quale riduce tutto alla lotta 
che il fedele mazdeista con la disciplina morale e i riti deve condurre assieme 
ad Ahura-Mazda (Ormuzd) in favore del bene e della luce contro Angra-May- 
niu (Ahriman), le tenebre e il male. Tuttavia, la riforma, anche nei libri sacri, 
VAvesta, elimina solo molto imperfettamente il naturismo primitivo e il poli¬ 
teismo; fa un posto troppo ristretto al sentimento religioso e al misticismo; 
esclude l'ascetismo, dal momento che, nel mondo buono, tutto è buono; è domi¬ 
nato non dall’amore, ma dalla stretta giustizia; è pervasa da un dualismo, che, 
anche se meno assoluto di quello del manicheismo, che deve al mazdeismo solo 
una parte dei suoi elementi, tende a catalogare gli esseri in due categorie nelle 
quali sarebbero fatalmente assegnati dalla loro predestinazione originale»' (10). 

c) L'Islam. - Il Loisy ne dà questo giudizio : « Religione improntata di 
giudaismo e di cristianesimo, più vicina al primo die al secondo, adatta allo 
spirito e alle tradizioni dell’Arabia, mediocremente esigente dal punto di .vista 
morale; il temperamento bellicoso dei primi fedeli incoraggiato dallo stesso 
profeta riguardo alla guerra santa, ne determinò il successo; accentua più che 
mai la promessa d’immortalità; il paradiso appartiene a quelli che professano 
che Dio è Dio e che Maometto è il profeta di Dio. Nato sui confini della civiltà 
mediterranea, l’Islam per un momento parve orientarsi verso di essa, ma presto 
s’immobilizzo, e negli ultimi secoli, fece le sue conquiste religiose su popolazio¬ 
ni semicivili o affatto civili, alle quali possiamo dire che la semplice credenza 
dell’Islam e la sua moralità un po’ frusta riesce più gradita della teologia più 
sapiente e della moralità più esigente delle confessioni cristiane » (11). 

Dopo aver distinto tra ciò che vi è di eccellente e di mediocre nelle quattro 
grandi religioni superiori fuori del giudeo-cristianesimo, siamo giunti a quest'ul¬ 
timo, del quale il presente manuale si occupa più avanti. 

S. M. 


BIBLIOGRAFIA. Si veda quella citata al capitolo precedente, specie ai nn. 2 e 3. 

(10) E. Magnin, Art. Religion , in D.T.G., XIII, coi. 2300. 

(11) La religion, Parigi, 1937, p. 123. 
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CAPITOLO I, - IMPOSTAZIONE DEL PROBLEMA 


La tendenza a darsi un Dio. - Se, come dice san Paolo, è vero che « tutto 
il creato geme e soffre i dolori del parto... anelando all’adozione in figli »; se 
è certo, come dice sant'Agostino, che « il nostro cuore è fatto per Dio », che 
esso k riposa solo in Dio » e che inoltre lo ama sempre a cercandolo anche senza 
saperlo »; se è vero, come dice san Tommaso, che nell'uomo c’è un desiderio 
naturale di r vedere Dio nella sua essenza »; se è vero, come dice san Francesco 
dì Sales, che il peccato originale ha lasciato sussistere in noi « un’inclinazione 
naturale ad amare Dio sopra tutte le cose »; se è vero, come dice Pascal, che 
a tutto ciò che non è Dio non può colmare la mia attesa »; se è vero, come 
dice Blondel scavando ed esplorando in tutti i sensi Pinsegnamento tradizionale, 
che, di fronte all'« Unico Necessario », sono possibili solo due partiti: «voler 
essere Dio senza Dio e contro Dio, e voler essere Dio per mezzo di Dio e per 
Dio », allora quello che noi, cosi grossolanamente chiamiamo ancora « il fatto 
religioso » o « il bisogno di Dio » deve intervenire nella nostra vita in modo 
completamente diverso da un dato puramente accidentale ed estrinseco: avveni¬ 
mento imprevisto, conformismo sociale, aspirazione sentimentale, curiosità in¬ 
tellettuale o prodigio sconcertante. È certamente un dato, ma non fortuito e 
semplicemente subito; è un dato irriducibile e ineliminabile, presente in qualche 
modo in ogni manifestazione della nostra attività razionale; dato penetrante e 
insinuante, usato anche quando sembra ripudiato. Nell’ordine spirituale, c’è 
qualcosa d’analogo alle attrattive subite dai corpi nell'ordine materiale, che 
agiscono anche quando restano invisibili, che sono efficaci anche quando non 
producono nessun effetto apparente. 

Infatti, è caratteristica universale ed essenziale dell'attività umana tendere, 
dove manca l’unico vero Dio, a darsi un Dio, a farsi un Dio, a fare se stessi Dio. 

Come si cerca di sostituire il vero Dio. - Negli stadi inferiori dei pen¬ 
siero e della condotta, tra i primitivi, tra coloro che sono ancora nello stato 
infantile, tra gli uomini bizzarri e sconcertanti, questo si chiama superstizione. 
È cosa ridicola e commovente insieme. Ridicola, perchè la ragione rimane con¬ 
fusa di fronte alla sproporzione tra il desiderio e il gesto, tra il significato che 
imponiamo all’oggetto della superstizione e il suo valore reale e la sua efficacia; 
è anche commovente, perchè attesta perlomeno la nostra impossibilità di pren¬ 
dere il mondo e la vita tali e quali sono, nella loro immediata e ovvia realtà e 
il nostro sforzo per raggiungere per loro tramite una realtà che, nello stesso 
tempo, li contiene e li supera. 


tO - Enciclopedia apologetica ... 
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Le stesse osservazioni valgono per gli stadi superiori. L'elenco degl'idoli e 
dei feticci partoriti dall’immaginazione dei deboli e dei semplici è lungo; ma 
non meno lungo è quello dei surrogati della religione, mediante i quali coloro 
che diciamo i « forti » o i « dotti », in forme meno ridicole, cercano anch’essi 
di saziare la loro fame e occupare la stessa attesa. 

Surrogati della religione sono l'amore e l’amicizia quando arrivano a farci 
dire : tt Tu solo mi basti per tutta l'eternità », come se d fosse una creatura 
capace di portare questo carico di confidenza, di adorazione e di responsabilità. 

Sono surrogati della religione lo sposo, il bambino, la casa, il mestiere 
quando limitano l’orizzonte d’un’anima anche ardente e generosa, tutta dedita, 
che non si è procurata nessun alibi. 

Surrogato della religione è la patria per chi considera intollerabile come 
un sacrilegio il minimo dubbio sul suo avvenire, la minima critica sdì suo 
passato. 

Surrogati della religione sono il partito, la classe, il proletariato per il 
militante che gioca tutta la sua vita su una Città futura che non vedrà mai nè 
lui nè i suoi discendenti. 

Sono surrogati della religione l'umanità, il servizio sociale, la carità del 
filantropo, del benefattore, dell'apostolo che non potrà essere fermato da nulla 
finché non avrà dato tutto. 

Surrogato della religione l’onore per chi parla della « superstizione della 
virtù », che in questo modo sottolinea la formidabile maggiorazione, che deve 
subire anche il sentimento più nobile per giustificare certi sacrifici. 

Surrogato della religione la Verità per chi crede nella scienza o nella spe¬ 
culazione, che, davanti al puro diamante d'un'evidenza irrefragabile, vede im¬ 
pallidire tutte le grandezze della carne e perfino quelle della carità, 

Surrogato della religione la Bellezza che, con la creazione o il possesso di 
una grande opera, compensa sufficientemente l’artista di tutte le incomprensioni, 
di tutti gli scacchi, di tutte le miserie, compresa quella del « tempo perduto ». 

Surrogato della religione il Diritto nell’uomo abbastanza candido e audace 
per fare affidamento sulla fedeltà della « Giustizia immanente », anche se co¬ 
mincia estinguendo tutte le stelle del cielo. 

Surrogato della religione le Idee, lo Spirito, la Sostanza infinita e tutte le 
grandi entità che i filosofi innalzarono per colmare o almeno mascherare il 
vuoto dovuto all’assenza del Dio vivo. 

Surrogato della religione la Vita in quelli che, davanti a queste due sillabe, 
entrano in uno stato ipnotico, fino a diventare indifferenti al contenuto, all'uso 
di questa vita insostituibile. « Purché io non muoia senz’aver vissuto! » 

Surrogato della religione il Mistero, l’Ignoto, l’Inconoscìbile in chi, rigo¬ 
rosamente parlando, può fare a meno di tutto il resto, ma non di desiderare, 
di attendere, di sperare, di sognare. 

Qui ri limitiamo ai surrogati religiosi più comuni e meno irragionevoli; ma 

che cosa non dovremmo nominare se volessimo darne un elenco completo? 

Quale cosa non è stata adorata dall'uomo nel giorno del pericolo o delPaber* 
razione? 

Surrogato della religione, e alla fin fine superstizione, è, come disse 

M. Blondel, tutto ciò che vogliamo infinitamente senza deciderci a volere 
l'Infinito. 

Qui, non possiamo nemmeno pensare di studiare in particolare ciascuno 
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ALCUNI CASI TIPICI 


degli esempi che abbiamo dato, e specialmente che ancora potremmo dare. Ci 
limitiamo ad alcuni casi tipici, che hanno il duplice privilegio di essere stati 
elaborati con sufficiente precisione dottrinale e di corrispondere a stati di spiri¬ 
to comunemente e attualmente vivi attorno a noi. 


CAPITOLO II. - ALCUNI CASI TIPICI 


f. 

Kant e la religione del dovere. - Kant non era affatto un ateo confesso 
o camuffato; era anzi un un bravo protestante pietista, che prendeva molto 
sul serio le credenze e i riti della sua confessione, ai quali perciò cercava di 
trovare un senso razionale. Anche se parte da un metodo che, ai nostri occhi, 
è assolutamente inadeguato, la sua opera: La religione nei limiti della ragione 
non è puramente negativa, come fu detto spesso. Vi permangono le nozioni di 
Verbo, di peccato, di Chiesa con alcuni corollari essenziali, tanto che il suo 
pensiero, sotto le due forme, è dominato dalla considerazione dell'Assoluto : 
«totalità incondizionata» per la ragion pura, «bene sovrano» perla ragion 

pratica. a 

Però Kant, da una parte, come filosofo, pretende di aver stabilito l’impos- 

sibilità di dare ai problemi metafìsici una soluzione di carattere dommatico 
dimostrativo, perchè le conclusioni legittime della ragione non vanno oltre 
il campo dei fenomeni. Dal fatto che l’idea di Dio rappresenta un'esigenza reale 
e inevitabile del pensiero, non se ne può concludere resistenza di un essere corri¬ 
spondente a quest'esigenza. D'altra parte, Kant, come moralista, tiene costan¬ 
temente desta la diffidenza per ogni specie di utilitarismo e perfino di eude¬ 
monismo. Azione moralmente buona è quella fatta non solamente in conformità, 
ma per la sua conformità col dovere; e qui importa non l'opera, ma la buona 
volontà. Ogni considerazione estrinseca, compresa quella della ricompensa e 
dei castighi d’oltre tomba, intervenendo nell’azione morale, mette perlomeno 
in perìcolo la purezza dell'intenzione e il valore dell'atto. 

In questo modo, Kant iniziò un surrogato della religione (la religione del 
dovere) che potè sedurre un certo numero di anime incontestabilmente nobili, 
specialmente tra quei cristiani di tradizione e di aspirazione che una coscienza 
e una filosofia male intese allontanavano dai dommi. 

La dissero una morale indipendente da ogni metafisica definita, come pure 
da ogni dommatica confessionale, e quindi, suscettibile di venir proposta, negli 
ambienti più diversi e più lontani; morale autonoma, dove la volontà è forzata 
solo dalla ragione, dai suoi princìpi e dalla sua logica; morale disinteressata, 
per cui facciamo il dovere per il dovere stesso, senz'altra ricompensa che una 
gioiosa fedeltà alla legge che ei costituisce spiritualmente. _ ^ 

La pretesa di restare così fuori d'ogni speculazione o influsso religioso, 
assolutamente parlando, sarebbe sostenibile se si trattasse soltanto di una morale, 
come dice Goyau, « senz'obbligazione e senza sanzione », in cui, per usare le 
parole di Louillée, che hanno senso equivalente, « 1' "imperativo categorico" 

cede il posto ’'allettativo supremo" ». 

Ma una coscienza, per quanto poco esigente, non può contentarsi di così 

poco di fronte a se stessa e a quello a cui, nonostante tutto, si sente legata. 

Questo almeno non è il caso dei discepoli di Kant di cui parliamo, per i quali 
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le nozioni di obbligazione e di sanzione conservano un senso, forse rinno¬ 
vato, ma irriducibile. 

Ammettiamo che si giudichino un po’ semplicisti e sbrigativi certi modi 
filosofici e teologici di identificare senz’altro l'idea d’obbligazione morale e quella 
di comandamento divino, ma resta sempre che non possiamo separare l'idea 
d’obbligazione da quella di valore, nè l'idea d'imperativo categorico da quella di 
valore incommensurabile a qualsiasi altro valore. Ma non si può nemmeno sepa¬ 
rare l’ordine dei valori da quello delle verità, come l’ordine della verità da quefi 

10 dell’essere: ciò che non è affatto, non agisce affatto, nemmeno come attrattiva 
e appello, e quindi, la stessa idea di valore comporta quella di essere in sé. 
Entrati in quest’ingranaggio dialettico, pare difficile sfuggirvi senza accettare 
l’illogismo e la contraddizione. Ma questo non rientra certamente nelle prospet¬ 
tive kantiane. 

Ammettiamo che si ritengano grossolani ceni modi di ridurre l’idea di 
sanzione a quella di ricompensa e di castigo; rimane però, come nota espressa- 
mente Kant stesso, che chi non agisce interessatamente, cioè direttamente e 
immediatamente preoccupato di un utile personale, non accetta per questo che 

11 bene e il male non abbiano conseguenze e che queste possano essere le stesse 
per l’uno e per l’altro. Kant vuole che virtù e felicità alla fine si uniscano; ma 
come potranno unirsi se non c’è Qualcuno al principio e alla fine, abbastanza 
santo per voler sempre questa riconciliazione finale, abbastanza potente per 
poterla sempre attuare? E se non c’è una vita superiore, dove si potrà compiere 
e perfezionare ciò che non è compiuto sulla terra? 

Il kantiano certamente aderisce a queste affermazioni solo per un postu¬ 
lato, poiché ritiene impossibile darne la prova; ma il sistema non offre forse qui 
uno dei suoi punti più fragili? Il nesso delle idee che abbiamo delineato non ha 
il ^carattere d’una dimostrazione adattata alla natura particolare del problema? 
D’altronde, il postulato non ammette nessuna dimostrazione, ma può venir 
dimostrato indirettamente attraverso l’intelligibilità e la fecondità del sistema 
di pensiero e di condotta che esso, ed esso solo, rende possibile; e questo genere 
di dimostrazione non pare inconciliabile con la critica più esigente. 

Concludendo, diciamo che l’affermazione categorica e incondizionata del 
dovere è gravida di una concezione religiosa del mondo e della vita, e prima di 

tutto, delFidea d’una Perfezione sussistente, e questa è la definizione meno equi¬ 
voca del nostro Dio. 

Augusto Comte e la religione dell'Umanità. - La religione deirUma- 
nità è una specie molto generale, che comporta numerose varietà ( 1); ma noi ne 


, (0 La religione dell’Umanità si può presentare come un umanitarismo (culto dell’u¬ 
manità come collettività degli uomini, insieme degli esseri umani nati o nascituri) o 

come umanismo (culto dell’umanità come essenza e natura dell'uomo, complesso dei 
valori umani). 

La nostra esposizione, che non intende dire tutto e che si limita, come abbiamo 
detto, ad alcuni. casi tipici, si pone dal primo punto di vista. 

Mettendoci al secondo punto di vista, si troverebbe ad esempio, dal lato dei fi¬ 
losofi, un Brunschvicg e il suo idealismo immanentista (dove lo spirito in fondo non 
è altro che lo sforzo dell’uomo che costituisce la scienza e la moralità) ; dal lato dèi 
militanti, un Guéhenno e la sua <c conversione all’umano ». 

L’argomento da opporre resta in sostanza lo stesso. Si tratti di soddisfare la no¬ 
stra intelligenza o di condurre e stimolare la nostra condotta. 1 *7ITTI aniomn oirnlep a 


alcuni casi tipici 
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consideriamo la forma datale da Comte in un clima cn 
vote, e quindi, in condizioni particolarmente istruttive. 

È noto che Ìidea appare nella seconda filosofìa 
-*t*n*. vista, sembra radicalmente opposta alla prima. I 


Comte 


sapere umano tentata dal punto di vista soggettivo, dai punto ai vista pim* 
gni e delle aspirazioni delFuomo; qui, la scienza, la dimostrazione, la ragione 
da sole; là, un primato riconosciuto al cuore, all'intuizione, all’aspirazione; da 
un lato la concezione dell’azione e della pratica tutte rivolte aiutile, clalì’altro 
raccentuazione della simpatia, deiramore disinteressato, della bontà; qui, se 
non il disprezzo, almeno il disdegno del passato metafisico e teologico deiruma- 
nità; là, una costruzione religiosa calcata anche nei minimi particolari sulla 
dogmatica, sulla disciplina, sulla liturgia della Chiesa cattolica. 

Che coste avvenuto tra il Cours de Phiìosophie positive e il Système de 
Politique positive? Si dice : Ci fu di mezzo l'amore e la morte di Clotilde de 
Vaux, tutto un dramma passionale che riaperse in Augusto Comte le fonti trop¬ 
po chiuse della sensibilità è delle lacrime, che contribuì ad aggravare i turba¬ 
menti mentali di cui aveva già sofferto; un fenomeno patologico, almeno nella 
misura in cui è patologico il predominio della sensibilità sulla ragione. ^ 

Certamente questo ci fu; ma ci fu anche un'altra cosa assai più signi- 

ficativa. , ^ 

Fin dalla prima lezione del Cours, lo stesso Comte ammette che il bisogno 

d'unità è uno dei più profondamente sentiti dal pensiero umano. Ora, nono¬ 
stante le generalizzazioni cui si abbandona il pensiero e per poco che la cono¬ 
scenza scientifica rispetti i princìpi, questa non soddisfa il bisogno d'unità. Con 
i suoi princìpi e metodi specializzati, la scienza è fatta di scienze che non si con¬ 
giungono o sì congiungono soltanto da un punto di vista superiore. 

D'altra parte, il grande problema della vita morale consiste nel superare 
l'egoismo con l*al truismo, nel «fare prevalere gradualmente la socialità sulla 
personalità, anche se questa è spontaneamente preponderante a ( Catechisme 
positiviste); e anche qui, bisogna mettersi da un punto di vista superiore per 
capire che vivere per gli altri è ancora il miglior modo di vivere per sé. 

Altro aspetto delle stesse idee. L'uomo non potrebbe rassegnarsi a un gene¬ 
re di esistenza che lo lasci esteriore e come estraneo all'ordine universale, come 
pure a un sapere inorganico. La religione dell’Umanità, con la sua Trinità (il 
Grande Essere, il Grande Feticcio, il Grande Ambiente) ristabilisce ovunque la 
continuità e la solidarietà e fa affluire in noi « l'essere, il movimento,, la vita » 

da un piano più grande di noi. 

Anche Comte venne a chiedere alla religione {religare: legare di nuovo) 
uno stato di unità completa, in cui tutte le potenze del nostro essere materiale 
e spirituale cooperano a uno stesso fine, in cui tutti gli uomini s'incontrano in 
uno stesso còmpito e per una felicità comune; un’armonia deiruomo con se 

stesso, con gli altri, con l'universo. 

Non diciamo che la scossa affettiva sofferta da Comte non abbia avuto una 
parte meccanica nel far scivolare il suo pensiero, ma dobbiamo ammettere anche 
che questo fu finalizzato da tendenze più profonde, che la ragione può confes- 


prmcipi lin¬ 
di culto 


svolge spesso rufficio di una religione di sostituzione, in nome e in forza 
pliciti (àie superano le sue affermazioni esplicite. L'uomo può essere 
per l’uomo solo in quanto supera l’uomo. 
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sare pienamente; dobbiamo pure logicamente ammettere che questo doveva 
portarlo ancor più lontano, se è vero, come dice Boutroux commentando questi 
fatti ( Science et Religion dans la philosophie contemporaine, p. 77-79) che, 
« nella stessa umanità, ci sono i germi d’una religione che supera l'umanità » 
e che le stesse nozioni di reale e di utile, fondamento della filosofia positiva, 
a a noi sono un incitamento alla ricerca del Vero, del Bello, del Bene », 

Proudhon e la religione della Giustizia. - a Proudhon non è ateo; è 
un nemico di Dio », diceva il Cardinal Matthieu, arcivescovo di Besan^on, nella 
lettera ad Eugenio de Mirecourt, che è all'origine de La Justice dans la Révolu - 
tion et dans VEglìse. Proudhon accetta la definizione in quanto sottolinea real¬ 
mente la sua posizione personale. 

Per dirsi ateo, bisognerebbe che egli considerasse in realtà il problema di 
Dio come risolto metafisicamente; ma non è così, poiché dell'esistenza e della 
natura di Dio « noi ne sappiamo positivamente nulla ». 

Il filosofo Proudhon non sa nulla di Dio; ma il sociologo Proudhon nel¬ 
l’idea religiosa vede il prodotto e anche il mezzo di due cose che egli detesta: 
da una parte l’affermazione categorica dell'assoluto, mentre lo spirito critico e 
il senso del relativo gli sembrano condizionare ogni sforzo di pensiero fecondo; 
d'altra parte, l’esaltazione dell'autorità e della costrizione, mentre l'autonomia 
umana gli sembra condizionare ogni progresso sociale e ogni vita morale. 

Perciò, ai dommi della Chiesa, erede dell’assoluto e complice dei poteri, 
egli opporrà i princìpi della Rivoluzione e le esigenze della Giustizia. 

La Giustizia •— « facoltà di sentire e di affermare la nostra dignità, e 
quindi, di volerla e difenderla tanto nella persona altrui come nella nostra » — 
è la salvaguardia dell’onore e il vero legame sociale; e solo la Giustizia può 
« equilibrare », dal punto di vista economico, la proprietà e la a comunità »; 
dal punto di vista politico, la libertà e l'autorità; dal punto di vista familiare, 
Famore e la disciplina dei sensi; solo la Giustizia, con l'educazione e la cultura 
veramente umana, ci assicura l’affetto e il rispetto altrui, il godimento pacifico 
della natura e del mondo, la serenità di fronte al dolore e alla morte; solo alla 
Giustizia appartiene sanzionare interiormente e intrinsecamente la regola che 
essa decreta. 

Ma come potrebbe la Giustizia essere capace di tutto questo, se fosse sol¬ 
tanto una costruzione mentale e un sogno soggettivo? Onde permetterle di reg¬ 
gere l’enorme fardello che le impone, Proudhon vede come non potrà mai dare 
troppa realtà concreta e solidità ontologica alla Giustizia, che considera come 
ideale- nello stesso tempo che reale, norma e fatto, facoltà spirituale e forza 
cosmica che regge tutte le cose: la morale col nome di diritto e di dovere, 
la logica e la matematica col nome di eguaglianza, l’immaginazione e l’arte col 
nome di armonia, la natura col nome di equilibrio. « L’Universo è stabilito 
conforme alle leggi della Giustizia che è organizzata conforme alle leggi del¬ 
l’Universo ». La Giustizia non ha nulla che l’uomo non possa trovare in se 
stesso: « essa è umana, nient’altro che umana, tutta umana»; i filosofi la rico¬ 
nobbero e la celebrarono con i nomi di Idea, di Assoluto, di Dio. Essa è il soste¬ 
gno di ogni esistenza autentica, la sorgente di tutte le forze, il principio di qual¬ 
siasi valore; ad essa sola appartiene, pienamente, dire: Ego sum qui swn . E che 
cosa significa questo, se non che Proudhon non le rifiutò nessuno dei no¬ 
mi di Dio? 

Dopo ciò, egli potrà opporre quanto vuole immanenza e trascendenza come 
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termini d'urT antinomia irriducibile, Tunica che, apparentemente, non « si 
bilancia ». Anche Proudhon pone nell*immanenza della vita umana sincera¬ 
mente vissuta una trascendenza irriducibile; anch'egli apporta la sua pietra 
all’edificio pascaliano e cristiano: «Noi siamo pieni di cose che ci gettano al 
di fuori... Il bene universale è in noi, è noi stessi, e non è noi » ( Pensées, ed. 

Br., 464 e 



Nietzsche e l’orgoglio della vita. - Nietzsche, ecco un altro nemico di 
Dio, e così violento, che mai nessuno spinse così avanti la negazione. Sotto i 
colpi della « volontà di potenza », crolla l’idea del vero insieme con quella del 
bene; aldilà di ogni Chiesa, Nietzsche colpisce lo stesso Vangelo. L’ingiuria non 
si era mai spinta così lontano, e alla fine, è pura frenesia. « Schiacciate Tinfame! 
Mi avete capito? Dioniso contro il CrocefissoI » 

Ma, prima di tutto, bisognerebbe sapere se Nietzsche non appartiene alla 
razza di quegli uomini nei quali la violenza stessa è un’oscura questua di amo¬ 
re: così almeno pensano quelli che l’hanno meglio conosciuto, come Mine 
Dou Salomé: « Ogni volta che Nietzsche perseguita o demolisce con un odio 
particolare, è perchè questa cosa è profondamente ancorata nel cuore della sua 
filosofìa e della sua vita. E questo è vero non soltanto riguardo alle teorie e agli 
esseri umani » ( Frédéric Nietzsche, Trad. Benoist-Méchin, 1932, p. 240). 

Bisognerebbe pure sapere se del cristianesimo Nietzsche non detesti meno 
gli autentici insegnamenti che non certe limitazioni e anche deformazioni che 
essi hanno subito, come la facilità nell’obbedienza, una certa paura del rischio 
nell’umiltà, un certo orrore della vita nell’ascetismo, il sentimentalismo nèh 

la pietà. 

Bisognerebbe infine sapere se, facendo Tanalisi del preteso amoralismo di 
Nietzsche, in definitiva non si riduca — come d’altronde pare ridursi ogni amora¬ 
lismo sistematico — a un moralismo capovolto o invertito, in cui il superuomo 
ritrova i suoi imperativi categorici, cioè la durezza invece della pietà, il rifiuto 
del limite invece dell’accettazione. « Tutte le passioni finiranno col divenire 
tutte le virtù ». Lo stesso autore di Così parlò Zarathustra presenta la sua opera 
ora come una sovversione, ora come una trasvalutazione dei valori. I posteri han¬ 
no preso soprattutto questo secondo aspetto, vedendo in Nietzsche colui che « su 
nuove tavole scolpì nuovi valori ». « Ed è veramente un nuovo Bene e un nuo¬ 
vo Male ». 

Ammettiamo che le interpretazioni benigne del pensiero di Nietzsche, che 
oggi tendono a prevalere (anche tra cristiani come Garlo Du Bos), hanno molte 
cose che si devono ribattere. Non dimentichiamo con che insistenza e forza 
questo pensiero in rivolta ci riconduce al « senso della terra », e guardiamoci 
dal prendere alla leggera, nel senso stesso che qui è posta, l’opposizione dellhc io 
voglio » e del « tu devi,». 

Ma, tutto ben ponderato, Nietzsche resta nella zona d’attrazione dello spi¬ 
rituale e del divino sia per la fede ostinata, sempre vinta e sempre rinascente, in 
una possibile «redenzione», sia per il bisogno di «superamento». 

Nietzsche prima, nel periodo romantico e wagneriano, che più tardi rin¬ 
negherà con violenza, attese questa redenzione dall’arte; poi, fu affascinato dal 
ere, dal Sapere esatto, lucido, critico, implacabile tanto al bisogno e alle 
dell’azione quanto a quelle della sensibilità. Il vero vale tutti i sacri¬ 
fici: Fiat Vèritas, pereat Vita. Poi, sopraggiunge un dubbio: Che cos’è il vero, 
se non una creazione della vita anch’esso? e con che diritto il creato 
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tarsi contro il suo creatore? Anche la legge del vero è illusione e schiavitù, e 
solo la vita può essere legge a se stessa: Fiat Vita, pereat Ventasi Ormai. Nietz¬ 
sche non modificherà più la sua posizione, e dirà sì alla vita e a tutto ciò che la 
rappoggia e resalta; dirà no a tutto ciò che la nega o la limita, e quindi, al 
bene e al vero, perchè ormai ne vede solo più le costrizioni. E se qualche destino 
spaventoso lo accascia, se qualche atroce visione lo incalza (come l'idèa del 
« ritorno eterno » al quale credette doversi collegare, ma non poteva parlarne 
senza spavento), proprio da essi trarrà forza e gioia. Nella storia delle idee, 
non c'è nulla più patetico di questo inno, alla gioia di un malato, di un mise¬ 
rabile, che si sentiva oscurare nella follia, e che raccoglieva le sue ultime forze 
per poter dire ancora una volta: «Vale la pena di vivere sulla terra». 

Ma la vita merita quest’onore, è capace di reggere questa fiducia, permet¬ 
te di sfidare così il dolore e la morte se sopportasse solo se stessa, i suoi rischi, 
le sue metamorfosi? D’accordo che qui bisogna guardarsi da facili controsensi; 
ma è un- fatto che egli ha scritto: « Io v'insegno il sovrumano. L’uomo è qual¬ 
cosa che dev’essere superato »; e questo fatto è tale, che ha ben poco senso 
fuori d’una concezione religiosa del mondo e della vita, e non ci sorprende più 
questa dichiarazione capitale della signora Lou Salomé: «La vita e il pensiero 
di Nietzsche furono sempre guidati da un istinto religioso; le sue diverse dottri¬ 
ne non sono altro che tentativi per sostituire Dio, palliativi con cui spera dì 
sopportare l'assenza dell’ideale divino» (O. c, t p. 170). 

Si può quindi sostenere la tesi che Nietzsche tema più i falsi dèi di quanto 
rifiuti Dio. D'altronde, qualsiasi cristiano è pronto a firmare questa formula com¬ 
movente:^ « Nel mondo, non c’è abbastanza amore e bellezza, perchè noi abbia¬ 
mo il diritto di sviarne la minima particella per donarla ad esseri immaginari » 
(Umano, troppo umano, i, 129). 

Marx e il messianismo proletario. , Piu di tutte le filosofie di cui abbia¬ 
mo parlato, il marxismo sembra a prima vista chiuso a ogni preoccupazione reli¬ 
giosa. « La religione è la coscienza e il sentimento deH'uomo che non si è ancora 
trovato o che si è già riperduto... È l’oppio dei popoli... Qualsiasi-critica dev’es¬ 
sere preceduta dalla critica della religione... La critica della religione conduce 
alla dottrina che l’uomo è l’essere supremo per l'uomo e ha l'imperativo di rove¬ 
sciare tutte le relazioni sociali in cui egli è un essere degradato, asservito, abban¬ 
donato, miserabile». Questo il punto di vista di Marx (La Sacra Famiglia, 
1845; cl. Morceaux choisis de Nizan et Duret, pp. 222-223); e gli sembra così 
naturale e inevitabile, che non si dà pensiero di giustificarlo. 

Però, non ci fermiamo a queste enunciazioni astratte, e consideriamo i 
loro commentari e gli sviluppi concreti. Altro sono le formule e altro le appli- 
zioni che se ne fanno; altro il sistema, altra cosa gli uomini che lo vivono; altra 
la volontà voluta e altra la volontà volente. Infatti, visto da questo punto di 
vista, il marxismo vivo non ha cessato di manifestare contraddizioni intime 
notate con forza specialmente da Berdiaeff (2). 

(a) Vedute analoghe, in Giacomo Maritain, Humanisme intégral , pp. 43 ss. trad. it. 
pp. 40 e 58. « La fede nella rivoluzione comunista in realtà presuppone un'universo to¬ 
tale di fede e di religione in seno al quale essa si edifica ». Perchè questa religione ha preso 
una forma antireligiosa e atea? Prima di tutto, per colpa di un mondo cristiano infedele 
ai suoi principi, fenomeno di « risentimento» che determina un processo di « sostitu- 1 
zione». Processo in tre tempi; la causalità materiale diventa la causalità puramente e 
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Il marxismo che è e si lascia chiamare materialista, dal lato dello spinto 
d e solo riflesso e inerzia, soprastruttura ideologica di un’infrastnittura econo- 
micà « emanazione di un certo comportamento materiale »; e tuttavìa esso è 
nato* e agisce solo grazie a uno sforzo di pensiero costantemente rinnovato, la 

cui originalità non è mai stata più visibile . , 

Il marxismo si crede ateo e parla realmente da ateo, dichiarando che la 

radice » e « l’essenza » dell'uomo è rtaomo stesso, e intanto parla ora del¬ 
l'uomo ora della collettività umana come d’un valore incondizionato e incom¬ 
mensurabile a ogni altro; e questo, in un naturalismo puro, è almeno un’affer- 

S jÌQllE Élld&CE* f ,, i 

Il .marxismo professa il determinismo e « considera il movimento sociale 
come una catena naturale di fatti storici,., sottomesso a leggi che non solo sono 
inpndenti dalla volontà, dalla coscienza e dai suol disegni, ma che anzi ne 
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determina la volontà, la coscienza e i disegni»; ma da quando volley nella 
misura in cui volle attuare il movimento sociale, si appellò all’energia della 
libera volontà, ora distruttrice e ora creatrice; e oggi, in Russia, insegna che, 
per trasformare il mondo, bisogna trasformare l'uomo. 

1 Considerando le idee come semplici « epifenomeni » e riflessi d’interessi 
e di bisogni contingenti, esso comporta una concezione completamente relati¬ 
vistica della verità; e intanto, parla e agisce come se risultasse da una verità 
prima di esso sconosciuta, nata con esso, che gli dà un fondamento e dev’essere 

accettata senza discussione. 

Il marxista, molto logicamente, non lascia nessun posto all’apprezza¬ 
mento morale, al giudizio del valore etico; ma intanto, e spesso più di chiun¬ 
que altro, s’indigna contro il disordine e l'ingiustizia dell’alienazione e dello 
sfruttamento umano e si appella a una giustizia riparatrice e salvatrice. 

Non c’è nulla di più pessimistico della concezione che il marxismo si fa 
della storia; e tuttavia esso dalla storia attende la vittoria della ragione insieme 
con la vittoria del proletariato; questa vittoria sarà definitiva, perchè metterà 
fine alla dominazione delle cose sull’uomo e assicurerà il dominio dell’uomo 

sulle cose. 

Il marxismo arrossirebbe se dovesse discutere superstizioni come il domina 
del peccato originale o quello della redenzione;' e intanto, anch’esso è compe¬ 
netra to di elementi escatologici come il peccato radicale del capitalismo, il mes¬ 
sianismo del proletariato, l’avvento di una terra nuova sotto cieli nuovi. 

Concludiamo: questa dottrina tanto severa contro tutte le religioni è vir¬ 
tualmente essa stessa una religione e agisce sugli uomini e sulla storia solo 
in quanto viene accettata questa legge del suo destino. Perfino la propaganda dei 
k Senza-Dio », con le sue violenze e con le sue oltranze, prova a suo modo che, 
di fronte a Dio, è impossibile restare indifferenti ed estranei. 


semplicemente primaria; viene attribuito alla materia il dinamismo della dialettica hege¬ 
liana ; il proletariato assume la missione redentrice. In tutto questo appare ancora una 
volta che l’ateismo non può « essere vissuto ». Inoltre, * il rifiuto pratico d’ordinare la 
propria vita, a quel medesimo Dio del quale non conoscono più il nome... Sotto nomi 
qualunque, che non sono quello di Dio, può darsi (e Dio solo lo sa) che l’atto interiore^ 
di adesione volontaria prodotto da un’anima conduca su una realtà che di Catto sia vera-' 


niente 


». 
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CAPITOLO III. - INTERPRETAZIONE APOLOGETICA 

Dal nostro punto di vista, qual è il significato esatto delle dottrine di cui 
abbiamo parlato e delle constatazioni che abbiamo fatto? 

Insufficienza delle dottrine esaminate. - L'apologetica, ordinariamente, 
si occupa di queste dottrine per trionfare, con più o meno comprensione o seve¬ 
rità, sulle loro insufficienze teoriche o pratiche, da una parte indicandone le 
incoerenze e le contraddizioni, parlando per esempio dei « valori » ai quali esse 
si riferiscono (il dovere, la giustizia, ecc.), alle volte come di realtà che trascen¬ 
dono l'universo sensibile, alle volte come di forze immanenti aH'universo, senza 
giungere a dare loro una forma di esistenza ben definita e precisa; dall'altra 
parte, dimostrandole moralmente e socialmente affatto o troppo poco efficaci e 
impotenti, eccetto in qualche caso privilegiato e grazie alle sopravvivenze cri¬ 
stiane, a muovere la sensibilità e a vincere le volontà, incapaci di assolvere la 
funzione che a questo riguardo fu sempre svolta dalla religione. 

Queste considerazioni non sono certo indifferenti. La coerenza interna e 
la fecondità non bastano a definire la verità, ma valgono almeno come segno e 
criterio che ce la possono far conoscere, poiché la dottrina che non riesce affatto 
a concordare con se stessa e che lascia continuamente trasparire una contrad¬ 
dizione mascherata, ma non superata, che impegna l’azione in un vicolo cieco 
e non riesce a uscirne, è perlomeno incompleta e troppo sistematica, non rispon¬ 
de alle esigenze della verità, adeguamento del pensiero con l'oggetto e anche, 
anzi-prima ancora, (per noi) adeguamento dell'essere con se stesso nell’insieme 
delle sue condizioni d’esistenza. Se si trattasse di abbatterla o di metterla da 
parte, basterebbe questa constatazione. 

Ma l’apologetica non è l'arte del massacrare e nemmeno una battaglia, 
poiché non vogliamo la morte del peccatore, ma la conversione e la vita; e 
quindi, non basta snidarlo dalle posizioni dov'è rifugiato con la sua debolezza 
e miseria, ma dobbiamo impegnarlo nelle vie della liberazione, dove alla fine 
troverà tutta la forza e la luce. Avremmo il miglior pegno della vittoria deci¬ 
siva se riuscissimo a dimostrargli che egli, pur senza saperlo e senza osare spin¬ 
gersi molto lontano, è già impegnato in questa via, che deve vincere la timi¬ 
dità e non abbandonare l'orientamento; che in definitiva gli chiediamo sol¬ 
tanto di accettare integralmente proprio quelle conseguenze delle esigenze e aspi¬ 
razioni che l'hanno messo in cammino, facendogliene prendere intera coscienza. 

È certo possibile trarre un grande vantaggio dall'analisi, dalla medita¬ 
zione, dalle nozioni d’assenza o di vuoto, purché in esse si veda non un puro 
e sémplice nulla, e si lasci nel mondo dei fantasmi la pseudo-idea del nulla. 
In questa logica concreta e viva, che Blondel, per distinguerla dalla logica 
astratta e formale del pensiero puro, proponeva di chiamare « normativa », la 
negazione è privazione, e a questo titolo, comporta degli effetti positivi; l'as¬ 
senza è assenza d’una presenza che può rimanere irraggiungibile e inattingi¬ 
bile, ma non per questo cessa di esercitare un'azione effettiva, e lascia un 
vuoto di forma e dimensioni indefinite, a il cui fondo è certamente indeter¬ 
minabile, ma i suoi margini e contorni intanto prefigurano le virtualità d'un'e- 
ventuale soluzione » (M. Blondel, La Pensée, II, p. 327). La ragione ha il còm- 
pito assai più di scavarlo che di colmarlo, sia pure nel solo campo ideale e ipo- 
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letico, e inoltre, di fronte a quest’ignoto che per noi non sarà mai più come 
se non esistesse, essa non è condannata alla completa ignoranza e ridotta al 

silenzio. 

Perciò, non è sacrilegio temerario cercare di scorgere almeno qualcosa 
delTautentico Dio e della vera religione in questi idoli più o meno grossolani, 
in questi surrogati di religione, nei quali hanno tuttavia lasciato il loro 
segno come nella cera molle e fluida l’immagine incavata del rilievo del si¬ 
gillo. Non possiamo dirci soddisfattti quando li abbiamo costretti a confessare 
la lor° insufficienza; ma proprio in quest'insufficienza, dobbiamo cercare Tu¬ 
nica cosa che può bastare; e proprio nel fondo di queste idee inadegute, con¬ 
servando tutta la riverenza verso i dati propri della rivelazione e della grazia, 
dobbiamo seguire attentamente l’anima di verità che fa vivere questi surroga¬ 
ti, anima che tuttavia essi mutilano e ripudiano. 

Implicazione cruna trascendenza. - Consideriamo nuovamente le dottri¬ 
ne di cui abbiamo parlato. Sarebbe una constatazione di mediocre interesse 
vedere come esse scivolino quasi fatalmente ad affermazioni di carattere tra¬ 
scendente e ben presto specificamente religioso, se questo fosse soltanto l'effetto 
dWabitudine secolare, d'un'attrazione gregaria, d'una necessità sentimentale, 
o anche d’un imperioso bisogno che però resterebbe artificiale. Ma non è cosi, 
perchè questi surrogati scivolano in tali affermazioni per una necessità intel¬ 
ligibile, propria dell'ordine razionale, costretti da una legge che chiameremmo 
volentieri legge di trascendenza inevitabile: l'uomo impegna e implica qualcosa 
che supera Tuomo, qualcosa da cui egli da solo non sarebbe capace di dedur¬ 
re rigorosamente la natura nè di verificarne direttamente resistenza, e meno 
ancora assicurarsene il godimento; qualcosa la cui privazione lo lascia in di¬ 
saccordo e come ostile con se stesso, qualcosa da cui il rifiuto e perfino la ne¬ 
gazione non possono distaccarlo del tutto. 

La volontà dell’uomo supera l’uomo, non ne eguaglia mai le realizza¬ 
zioni ai progetti, nè questi alle ambizioni. Le volizioni coscienti della «volon¬ 
tà voluta » non occupano nè soddisfano completamente lo slancio misterioso 
della «volontà volente ». In tutto quello che facciamo e vogliamo, diceva Ma¬ 
lebranche, vi è «movimento per andare più lontano)) (Blondel, Action , ed. 
1893, passim). 

Il pensiero dell’uomo supera l’uomo, « Il nostro pensiero, lungi dal ter-* 
minare in se stesso, viene da profondità maggiori e sale più alto della coscien¬ 
za del pensiero stesso » (Blondel, La Pensée , II, 165). Noi pensiamo le stesse 
cose dello spàzio e del tempo dominando lo spazio e il tempo, riferendoci a 
una verità indipendente dal fenomeno e dalTaccidente. Ogni operazione ra¬ 
zionale implica Taffermazione dell'assoluto. « Pensare, significa pensare Dio » 
{Ivi, I, 175). 

L’essere dell’uomo supera l’uomo. L’uomo come creatura, esiste non so¬ 
lo per la totalità degli esseri che ne condizionano l'esistenza e finalmente per 

in sè e per sè che lo causa e lo sostiene, ma, come creatura ragionevole 
e come persona, non si consolida e non si compie nell'essere e, in senso esatto, 
Oon si attua che rispondendo all'appello e cooperando all'attività creatrice, 
unificatrice, divinizzatrice di quest’unico necessario (Blondel, L’Etre et les étres , 
passim). 

Bisogno, aspirazione, esigenza, attrazione, sollecitudine, stimolazione, im- 
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plicazlone, partecipazione, presenza: con quale di questi nomi dobiamo in¬ 
dicare la costrizione liberatrice che intanto non dipende da noi subire o non 
subire? Come un medesimo fatto scientifico in teorie e sistemi che hanno note 
diverse, viene escluso solo da punti di vista filosofici differenti, così questa co¬ 
strizione può essere legittimamente riconosciuta e formulata in diversi modi. 
A nostro avviso, bisogno e aspirazione non dicono abbastanza, e il soggetti¬ 
vismo proprio di queste nozioni ci lascia in una posizione dialettica troppo 
vulnerabile. Cì pare che presenza dica ancora troppo, e c’è pericolo che ri¬ 
svegli le seriissime difficoltà sollevate dalla nozione realmente equivoca d’espe¬ 
rienza religiosa. Blondel preferisce dire implicazione, e negli ultimi suor li¬ 
bri, ci spiega che, anche se è condotto a rivedere un certo numero di formule 
dèli*Action, non rinnega nè il metodo d'implicazione che aveva definito ge¬ 
nialmente, nè le conclusioni alle quali tale metodo lo aveva condotto. Quindi, 
anche noi, con Blondel, diciamo « implicazione ». Questo punto di vista com¬ 
porta un certo genere di rigore e d’oggettività che troppo spesso manca real¬ 
mente all'apologetica detta interna, alla quale è ormai tempo di annetterlo, 
poiché d’altronde non pare andare oltre le affermazioni di una teologia pru¬ 
dente e avveduta. 

Perciò, còmpito non solo naturale ma indispensabile e più di tutto fe¬ 
condo dell’apologetica, che non si balocca con se stessa, che non mentisce a 
se stessa, ma accetta di « diventare quello che essa è », è svelare le inevitabili 
implicazioni trascendenti del pensiero o della vita umana. L’interesse di una 
tale apologetica non è soltanto utilitario o prammatico, come quello d'un'ar- 
gomentazione ad hominem , riguardo alla quale si può dubitare se sia irrefu¬ 
tabile in sè, ma di cui si sa bene che rawersario non la confuterà. Come ab¬ 
biamo fatto per dilucidare il caso dei « surrogati della religione », noi pen¬ 
siamo che si possa proporre quest'apologetica in perfetto accordo con la ra¬ 
gione più esigente e con l'analisi psicologica più minuziosa. 

P. A. 
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presso P. U. F. Paris 1950; trad. it. presso Vallecchi, Firenze, 1923; Id., Le problème de 
la philosophie catholique , 1932. Olle - Laprune, Le prix de la vie , 1894, trad. it. presso 
Vallecchi; A. Verrièle, Il soprannaturale in noi e il peccato originale , Vita e Pensiero, 
Milano 1936. 

Su Kant: - E. Kant, Fondamenti sulla metafisica dei costumi , tr. it. di G. Vidari, Laterza 
Bari 1908; La religione nei limiti deUa ragione , trad. it. di A. Poggi, Guanda, Modena 1941 ; 
B. Jansen, La philosophie religieuse de Kant , Vrin, Paris 1934; P. Charles, Kant , in 
D. T* G., t. Vili, coll. 2297-2331. 

Su A . Comte: - A. Comte, Système de politique positive, 1851-54; Caiéchisme positiviste, 
1852, ed. Fécant 1909; H. De Lubac, Il dramma dell'umanesimo ateo , Morcelliana, Brescia 
i 949 j PP- x 37 “ 2 75 : Comte e il cristianesimo. 

Su F. Nietzsche: - F. Nietzsche, Così parlò Zarathustra, 7 ed. Bocca, Milano 1943; 
H. Lichtenberger, La philosophie de Nietzsche, Alcan, Paris 1923; H. De Lubac, Il 
dramma dell'ateismo ateo , ediz. cit., pp. 40-134; A. Pellegrini, Nietzsche , interpretazione 
del pensiero e della vita , Garzanti, Milano 1943; E. Paci, Nietzsche , Garzanti, Milano 1940. 
Ampio saggio introduttivo e antologia dei passi delle opere principali. I. C. Lannoy, 
Nietzsche ou Vhistoire d ì un égocentrisme athée ; Desclée de Br., Paris 1953. 

Su Proudhon: - P. J. Proudhon, De la Justice dans la Revolution et dans VÉglise , édi- 
tion Bouglé et Moysset, 1930-35; H. De Lubac, Proudhon et le Christianisme. Ed. du Seuil, 
Paris 1945; G. Santonostaso, Proudhon , Laterza, Bari 1935. 







BIBLIOGRAFIA 





Su Carlo Marx : - Tutte le opere di Marx vengono tradotte da « Rinascita Roma, 
due Collane Classici del marxismo e Piccola biblioteca marxista. Per II Capitale c’è anche 
d^ 'one a cura di Firpo, U. T. E. T., Torino 1946; del Manifesto commista si veda la 
2 te traduzione con introduzione, commento e appendice critica, a cura di N. Cam- 
^ i a Ed. Mazza, Firenze 1951. Le pagine di Marx sulla religione sono 
rmne ! R, Marx, Morceaux choisis, Gallimard, Paris 1934. F. Olgiati, 
oia e p ens iero, Milano 1948; A. Gornu, Kart Marx, Duomo e Vopera, Milano 1946 
Wetter, 3 Materialismo dialettico e Materialismo storico,m Enc. Catt., voi. Vili, coll. 
— : 8 6 Importante. In., Il materialismo dialettico sovietico, Einaudi, Torino 1948; R. Lom- 
3 4™ La dottrina marxista, Ed. Civiltà Cattolica, Roma 1947; Vari Autori, La filo- 
fa del comuniSmo, Marietti, Torino 1949* Vari Autori, Il comuniSmo e 1 cristiani 
M rcelliana, Brescia 1946 ; N. Berdiaef, Il Problema del comuniSmo, Gatti, Brescia, 
a? * In Le fonti e lo spirito del comuniSmo russo, Corriceli!, Milano 1945. G. Mari- 
Umanesimo integrale , 3 ed. Studium, Roma 1949. A. Loveggiuo, Il marxismo in 

Italia, Bocca, Milano 1952, 


> ■ 






I 


VI 

LA TEOSOFIA 


Fin verso il termine del secolo xix, l’uso corrente e le storie della filo¬ 
sofia per teosofia intendevano una tradizione esoterica, che si vantava di pos¬ 
sedere il segreto di un modo di conoscere superiore all’esercizio normale e or¬ 
dinario delle facoltà umane mediante estasi, intuizioni, illuminazioni sovra¬ 
razionali, per cui gl’iniziati godevano di corrispondenti poteri d’azione, magici 
o teurgici. I Neoplatonici alessandrini, grilluminati dei secoli xvu e xVm, co¬ 
me Giacomo Boehme, Swedenborg, Saint-Martin e molti altri rappresentavano 
questa tradizione (I). Ma, dopo che, nel 1875 , venne fondata a New York la 
Società Teosofica, per teosofia s’intende, se non esclusivamente, almeno prin¬ 
cipalmente, il movimento inaugurato da questa società e seguito dai raggrup¬ 
pamenti che ne sorsero per dissidio o in altro modo. Nel presente articolo, 
prendiamo il termine in quest’ultimo senso (2). 


CAPITOLO I. - ORIGINE 


II primo slancio: le signore Blavatsky e Annie Besant. - In primo 
piano, appaiono due donne: la prima è una grande dama russa, discendente 
da una nobile famiglia del Mecklenburg, stabilitasi nella Russia meridionale 
e alleata con la grande aristocrazia dell’impero zarista. Giovane visionaria e 
indomabile, Elena Petrowna di Hahn, per rispondere a una sfida ( 4 ), a di¬ 
ciassette anni,, sposò l’ultrasettantenne generale Blavatsky per abbandonarlo 
subito e correre il vasto mondo con un destino procelloso. Senza seguirla in 
tutti i suoi vagabondaggi, la troviamo in Egitto, nell’Asia Minore, nelle In¬ 
die, negli Stati Uniti, in Italia, a Londra, Parigi, Odessa. Nell’Asia Minore, 


(1) Vocabulaire pkilosophiqus di M. Lalande, alla voce Théosophìe. 

(2) Paolo Oltramare, professore all’Università dì Ginevra usò lo stesso termine per 
indicare un corpo di idee o di tendenze speciali airindia e riconoscibile in tutte le filo¬ 
sofie o religioni di quel paese. Histoire des idées théosophiques dans Viride, 2 voi., 1906 è 1923. 
Quest’uso della parola è eccezionale. 

(3) In questo studio, ci riferiamo specialmente al volumetto che abbiamo pubbli¬ 
cato sotto il titolo: La Théosopkie et VAnthroposophie (Parigi, Beauchesne, 1939) e che contiene 
un articolò del P. de Grandmaison e uno nostro. Nelle citazioni, questa raccolta sarà 
indicata con le iniziali G.T . Per i dati biografici, ci siamo serviti dell’eccellente librétto 
di P. Martindale, Uieosophy , (Londra 1913) e di un articolo del Dr. Ferrand, La Théo¬ 
sopkie, pubblicato nella Reme de Philosophie, 1913, t. XXXIII, p. 14 Ss. 

(4) La governante le aveva detto: «Nessuno ti sposerebbe, nemmeno il generale. 
Blavatsky 3 (Martindale, ivi, p. 15). 
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fa conoscenza col « mago » copto Paulos Metamon che Taffasdna con i suoi 
prodigi; pratica Io spiritismo con ardore, apre « circoli di miracoli », non è 
insensibile alla politica, frequenta gli ambienti rivoluzionari e anarchici, sen¬ 
za dimenticare le logge massoniche; si mette in relazione con Mazzini, si af¬ 
alla società Carbonara della Giovane Europa, entra fra le truppe di Ga¬ 
ribaldi che « accompagna nelle sue spedizioni, e quando il generale, il 25 ot¬ 
tobre 1867 , penetra nel territorio pontificio, la signora Blavatsky, vestita da 
pomo, con i capelli tagliati, indossando la camicia rossa e impugnando il fu¬ 
cile, è nelle prime file dei garibaldini. A Viterbo, combatte contro gli zuavi 
del generai Kanzler e a Mentana la volontaria Blavatsky viene colpita da due 
pallottole.,, è creduta morta e abbandonata in un fosso » ( 5 ). Si rimette per 
riprendere il vagabondaggio e le esperienze spiritiche e occultistiche. 

Come ci dice lei stessa con un racconto infinitamente sospetto, un viag¬ 
gio al Tibet ( 1852 ) fu il fatto più saliente, che orientò la sua vita; colà avreb¬ 
be incontrato un Mahàtma e sarebbe rimasta sotto la sua direzione. Finito il 
lungo ritiro, ormai « iniziata » e in possesso della Dottrina occulta, sarebbe rien¬ 
trata nel mondo per propagarvi la buona novella (6). Vero o no tutto questo, 
durante i viaggi negli Stati Uniti, incontrò il colonnello Olcott dalle aspira¬ 
zioni concordanti con le sue e con lui aperse un salotto dove si vedevano tut¬ 
te le specie di « fenomeni », come tavoli giranti, materializzazioni di spiriti, 
ecc. Tra i frequentatori del salotto, erano Alberto Pike e il generale Sothern, 
gran maestro quello e questo gran maestro aggiunto della massoneria ame¬ 
ricana ( 7 ). Finalmente, insieme con Olcott, il 17 novembre 1875 , fonda a New 
York la Società Teosofica (il cui centro venne poi trasferito ad Adyar, sobborgo 
di Madras). Olcott ne era il presidente e la Blavatsky, segretaria con còmpito, 
se cosi possiamo dire, dottrinale. In molte opere e articoli, la signora Blavatsky 
diventa ripostola infaticabile della teosofia (8). 

Stando al giudizio non malevolo del colonnello Olcott, la signora Bla¬ 
vatsky aveva una « duplice personalità » e appariva ora come una « russa menzo¬ 
gnera» e ora come un'a ispirata ». Ad ogni modo, questo è certo, che la sua 
potenza suggestiva, fascinatrice, dominatrice era senz’eguali, e che non minori 
erano le sue capacità d’inventiva e rimmaginazione creatrice. La faccenda del 
Tibet fu decisamente smentita ( 9 ), e i fenomeni che essa produceva o allegava 
lasciarono scoprire frodi grossolane (10). H suo carattere e comportamento ri¬ 
specchiavano il tipo di santità cristiana non più che quello dell’ascetismo indù. 
Una persona che le fu molto vicina e per molto tempo assodata ( 11 ) ne trac¬ 
cia questo profilo fisico e morale: «Aveva corporatura gigantesca, appetito vo- 




(5) Dr. Ferrano, ivi, p. 18. 

Annie Besant, ait. Tiuosofical Society nel )’Encyclopaedia of Rdigìon and Ethics , 
edita da James Hastings, p. 303, col. 2. La signora Besant pretese di essere in possesso della 
relazione di questa storia redatta dalla Blavatsky. 

Dr. Ferrano, ivi, p. 21. L’autore aggiunge: «In questa storia troveremo costan¬ 
temente la mano massonica ». 

(8) Opere principali: Isis unmìled (Iside svelata), The Key io Theosophy (La chiave 
della teosofìa), The seccete doctrine (La dottrina segreta). 

(9) Testimonianze dell’esploratore Rockhill e dei militari brìtanniri in Martin¬ 
gale, ini, p. 22. 

(10) V. sotto, pp. 172-173. 

(11) Miss Mabel Collins, coeditrice con la Blavatsky del periodico Lucifer, in Mar¬ 
tingale, ìrn, p. 20 ss. 
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race; inveteratamente appassionata per il tabacco, con un linguaggio facil¬ 
mente grossolano » (L2), calpestava tutte le convenienze e perfino le regole 
comuni del bene e del male. Era d’umore terribile, con odii implacabili ( 13 ), 
Con la sua esperienza personale dell’infinita credulità del genere umano, lo 
copriva con un disprezzo trascendente senza risparmiare nemmeno i suoi fa¬ 
miliari, compreso il bravo Olcott che trattava da « imbecille », da « babbeo » 
(mufi), da «bambolone spalmato di psicologia» (psychologized baby) ( 14 ). 

La Blavatsky morì nel 1891 , e il posto di segretaria venne occupato da 
un'inglese con tre quarti di sangue irlandese, la signora Besant, nata Annie 
Wood, separata dal marito, un ministro del culto anglicano, madre di due fi¬ 
gli che furono sottratti alle sue cure per le sue ardenti campagne maltusiane. 
Di temperamento instabile e focoso, umore « bohème » come quello della si¬ 
gnora Blavatsky, Annie Besant, dopo molte trasformazioni e voltafaccia spiri¬ 
tuali, da un cristianesimo mistico passò all’ateismo militante, e alla fine, ven¬ 
ne affascinata dalla fondatrice della società teosofica, di cui si fece discepola en¬ 
tusiasta e, alla morte di Olcott ( 1907 ), da segretaria diventò presidente della 
Società. In molti scritti e innumerevoli conferenze, predicò la dottrina con una 
convinzione contagiosa e con grande successo, incarnando, per così dire, la 
teosofia in se stessa. Nel 1911 , nel grande anfiteatro della Sorbona, sotto la 
presidenza di Liard, vicerettore deH’Accademia di Parigi, davanti al nuovo bud- 
da reincarnato, Alcyone o Krishnamourti, la Besant espose le sue idee in una 
conferenza di cui si occupò tutta la stampa francese ( 15 ). La sua ardente pa¬ 
rola trovò eco perfino nelle Indie. Stabilitasi a Benares e vivendo come i bra- 
mini, raccomanda agli indù di rimanere se stessi e non aggregarsi alle reli¬ 
gioni dell’occidente, presentando specialmente il cattolicesimo come il grande 
nemico ( 16 ). 

I dissidenti: 1 Antroposofia di R. Steiner. - Nella Società Teosofica, 
sotto rinfiusso deH’americano W. Quan Judge, accusato dalla signora Besant 
di aver inventato di sana pianta messaggi attribuiti ai Mahatma, si produsse 
uno scisma ( 1898 ), avendo W. Quan Judge accusato a sua volta la Besant del¬ 
la stessa sopercheria. Vi fu un processo, e Quan Judge si staccò e presiedette 
un gruppo di teosofi dissidenti facenti capo a Point Loma (California), che 
ignorano naturalmente la Besant e Olcott e riconoscono solo la defunta Bla¬ 
vatsky, formando VUnited Brotkerhood and Theosofical Society (Fraternità uni¬ 
ta e società teosofica) ( 17 ). Anche in Italia, il più cospicuo gruppo di teosofi, 
quello di Roma, guidato da Decio e Olga Calvari e da A. Agabiti, si distaccò 
dalla Società Teosofica aderendo dapprima alla Lega teosofica indipendente 
fondata a Benares nel 1909 e vivendo poi di vita propria intesa segnatamen¬ 
te alla ricerca mistica. 

Più tardi, scoppiò un altro scisma molto più importante. Questa volta, 

(12) «A quindici anni essa giurava da scandalizzare un soldato», dice Olcott, e 
conservò quest’abitudine per tutta la vita (Dr. Ferrano, ivi, p. 17). 

(13) In particolare «solo al sentire nominare il cattolicesimo, dice Olcott, essa an¬ 
dava in escandescenze » (Dr. Ferrand, ivi, p. 22.) 

(14) Proceedings of thè Society for Psychìcal Research, voi. Ili, 1885, p. 311. 

(15) Cfr. Ferrand, ivi, pp, 27 e 48. 

(16) Martin dace, ivi. pp. 38 e 101, 102. 

(17) Ivi , p. 33 e Ferrano, ivi , p. 26. 
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il capo che presentiamo è un uomo, Rudolf Steiner, nato nel 1861 a Kraljevie 
da una famiglia ebrea e morto nel 1925 a Dornach, presso Basilea, Fu educato 
nel cattolicesimo, fece parte del coro dei fanciulli della sua parrocchia, e ben 
presto, ebbe a intuizioni » sulla realtà opposta a quella materiale e k la sensa¬ 
zione irrefragabile di potenze occulte che agivano dietro e attraverso di lui per 
dirigerlo » (18) e che finirono coll'ap par irgli in forma umana prima nella per¬ 
sona di un a botanico bizzarro », riconosciuto poi come inviato da un Maestro 
lontano e invisibile che però sorvegliava il giovane, poi nella persona di que¬ 
sto stesso Maestro, una specie di Mahàtma occidentale di nome sconosciuto 
(19). Nello stesso tempo, Steiner studia i grandi filosofi tedeschi Rant, Fichte, 
Schelling e soprattutto Hegel (20), che, da un punto di vista ancora esoterico, 
glinsegna come l’essere si sviluppa e si evolve. Le scienze naturali, che studia 
con passione, gli danno la stessa lezione e subisce un forte influsso di Haeckeì, 
del quale però rifiuta il grossolano materialismo (21). Dopo aver conseguito 
il dottorato in filosofia a Vienna, (22), collabora alla riedizione delle opere 
scientifiche di Goethe, al quale più tardi dedicherà 0 suo Istituto, il « Goe- 
theamim », Infatti, Goethe, con le sue idee divinatrici sulla evoluzione degli 
esseri naturali, col suo gusto per Toccultismo, ben visibile in Faust, e con la 
sua iniziazione giovanile alla Rosa-Croce (26), rappresenta molto bene le due 
tendenze di Steiner (27) e meritava il patronato della sua opera. Steiner in 
politica fu « socialdemocratico », e per qualche tempo, militò in una scuola 
di questo partito (28). 

Presentando Steiner al pubblico francese, E. Schuré insiste assai sulla 
differenza dell’occultismo del dottore austriaco e quello della Biavatsky e della 
Bésant, la quale ultima si ricollega specialmente alle dottrine indiane, mentre 
Steiner pretende di ricollegarsi con la tradizione occidentale degli antichi mi¬ 
steri della Grecia, della Siria, dell’Egitto, riflessa, a quanto egli crede, nel quar¬ 
to Vangelo, nell’Apocalisse e, attraverso lo gnosticismo, nella Kabala, ecc. e 
culminante nella favolosa personalità di Cristiano Rosenkreuz, il sedicente fon¬ 
datore della società segreta della Rosa-Ooce (29). In questa tradizione, come la 
pensa e descrive Steiner, Cristo occupa un posto centrale, non però cóme Dio 
incarnato, ma come supremo Iniziato. Però, non dimentica l'India e le ri¬ 
serva anzi il posto d’onore (30), conservando tutte le dottrine fondamentali 
della teosofia induista (31). Quindi, non ci stupisce che Steiner, nel 1902, di¬ 
venti membro della Società Teosofica e in breve occupi un posto di primo pia¬ 
no, facendosene l’ardente propagandista, diffondendola largamente in Ger¬ 
mania e nella Svizzera, dove prosperò, poi in Francia, dove E. Schuré la vol¬ 
garizza presentandola al grande pubblico. 


(18) Edoardo Schuré, Introduzione all’opera di Steiner: Le Mystère chrétien et les 
mystères antigues, p. 13. 

(19) M, pp- 12 e 15 ss. (20) Ivi, p. 14. {21) Ivi, p. 23. 

(22) Nei paesi germanici la Facoltà di filosofia corrisponde alla nostra Facoltà di 
Lettere e Filosofia più quella di Scienze. 

(26) Gv*n, p. 107. 

(27) Cfr. Le Mystère chrétien et les mystères antigues, avanti-proposte c. I. 

(28) Lexicon Jur Theologie und Kircke, art. Steiner, p. 790. 

(29) G.T., p. 125 ss. 

(30) Ivi, p. 123, 125 nota, 170 nota. 

(31) «La differenza non consiste in una visione diversa dell’universo e della sua 
evoluzione » E, Schuré, ivi, p. 37. 


11 - Enciclopedia apologetica 
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A poco a poco, sorgono divergenze tra il nuovo venuto e i direttori della 
teosofia primitiva; la personalità e l'influsso invadente di Steiner adombrano 
Annie Besant, mentre nella Società Teosofica avvengono scandali di cui par 
leremo in seguito. Basti dire che, per incidenti i cui particolari qui non in 
teressano, Steiner venne escluso dalla Società (1913) e trasse con sè la maggior 
parte dei membri tedeschi e svizzeri. Sorse così una nuova teosofia che s’inti¬ 
tolar Società Antroposofica e che ebbe il suo centro nella Freìe Hochschule 
fiir Geisteswissenschaften (Libera Scuola Superiore per lo studio delle scienze 
dello spirito) con sede nell’edificio del « Goetheanum » fondato a Dornach 
(Svizzera), secondo le regole d'« un'architettura antroposofica » (32). 

Steiner svolse un’intensa attività di conferenziere e scrittore, con parola 
eloquente, talvolta poetica, che, col magnetismo personale (33) e la cultura inne 
gabilmente superiore a quella delle signore Blavatsky e Besant, gli guadagnò 
numerosi partigiani, senza lasciarsi affatto piegare dai loschi fatti che avevano 
screditato l'antica teosofia. Per questo, l'Antroposofia prosperò specialmente nei 
paesi germanici. Tuttavia, le opere di Steiner, tradotte da uomini come E. Schu- 
ré e Giulio Sauerwein, ebbero la stessa accoglienza in Francia e fecero dèlie 
« conversioni ». Steiner si spaccia come gran Maestro dell'Ordine dei « Rosa 
Croce » in cui si entra con un’iniziazione della quale scrive il P. de Granmaison: 
a Senza pretendere di decidere se e in quale misura il dottor Steiner appartenga 
alla massoneria rosa-crociana, bisogna constatare che l'iniziazione da lui conferi¬ 
ta assomiglia come una sorella a quella delle logge massoniche... (34). C’è però 
un decoro più brillante, e nella cerimonia, il gran Maestro pontifica in camice 
e mantello scarlatto. Però, conosciamo solo l’iniziazione dell'a apprendista i 
Rosa-Croce; invece, quella al grado di maestro e agli altri gradi superiori è rigo 
rosamente proibita dalla disciplina del segreto alla curiosità dei profani. 


CAPITOLO IL - DOTTRINE DELLA TEOSOFIA 


Fonti. - La teosofia si vanta di derivare dalla sapienza dell'India e da 
questa sorgente antica attinge i suoi insegnamenti. E colore di orientalismo 
autentico hanno indubbiamente e grosso modo il panteismo, il carattere illuso¬ 
rio del mondo sensibile, l’evoluzione progressiva e la reincarnazione delle aiii 
me, la legge del Karma, la conoscenza dell'essere vero raggiunta non con prò 
cessi volgari o scientifici, ma con intuizioni cui si arriva con un allenamento 
metodico, còmpito proprio dei maestri nell'iniziazione. Le opere della Blavat 
sky, della Besant e consorti sono costellate di termini sanscritti e continui riman 
di alle opere braminiche; ma, disgraziatamente, quest’erudizione non fu giudi 
cata di buona lega dagli specialisti del pensiero indù, che non hanno abbastanza 


( 32 ) Lexicon jur Theologie und Kit che ^ L. c. 

(33) V. Schuré, ivi, p. 44 , 45 e il ritratto del novatore messo in fronte delPopera 

(34) Grandmaison, O. c . 9 p. 150. Non si può dubitare sull’appartenenza della.Be¬ 
sant alla massoneria, poiché compare nelle pubblicazioni massoniche come ima sorella... 
del grado più alto, il trentatreesimo (G.T., p. 103, nota 2). Il rabbino Elia Benamozegh 
di Livorno nel suo libro Israel et VVmanité, p. 71 , dovendo parlare delle relazioni del giu¬ 
daismo con la massoneria scrive: « Se c’è una cosa certa è che la teologia della Massoneria 
non è che teosofia e corrisponde a quella della Cabbaia ». V. anche Renato Guénon, 
Le Tkéosophisme, xn: Théosophìsme et Frane-Magonnerie . Revue de Philosophie , 1921, p. 384 ss. 
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disprezzo per essa (1). Renato Guénon, pur sdegnando il letteralisxno di questi- 
specialisti e illudendosi di trarre alla luce la verità chiusa nei Vedanta, è 
tuttavia concorde con essi nel trattare le interpretazioni teosofiche come 
caricature, (g). < 

La questione delle fonti indù è connessa con quella dell’esistenza dei 
Mahatma, dai quali la teosofia (3) pretende ricevere i messaggi; ma bisogna 
dire che si tratta soltanto d’un’enorme mistificazione, e al riguardo, nel The 
ftey to Theosophy (La chiave della teosofia) della Blavatsky, c’è un passo molto 
curioso (4). A chi le domanda con insistenza se esistano realmente tali maestri, 
essa finisce col dire che ciò importa poco; ma se essa inventò i maestri, deve 
anche averne inventato Finsegnamento, la loro sublime e benefica dottrina, 
ammessa da tanti spiriti superiori, destinata a colmare le lacune della scienza 
attuale, « come si scoprirà in cent’anni », ecc. E allora, « che importa che esista¬ 
no o no, dal momento che esiste la signora Blavatsky di cui difficilmente si può 
contestare resistenza? ». Non è possibile burlarsi più spassosamente del mondo. 
Anche i lama del Tibet, tra i quali si crede siano esistiti alcuni Mahatma, ne 
ignorano 1’esistenza (5), e una severa inchiesta di Hodgson, condotta nelle 
Indie per conto della Società di ricerche psichiche di Londra, arrivò alla stessa 
conclusione negativa (6). La causa è spacciata. 

• I principali punti dottrinali. - Compendiamo le dottrine fondamentali 
della teosofia e dell’antroposofìa notando che non interessano la presente opera 
le differenze che dividono le due dottrine, essendo in gran parte secondarie, 
poiché ambedue le dottrine sfruttano un fondo comune. Steiner, anziché rinne¬ 
gare le dottrine generali della Società Teosofica, le espone anche Ini, sebbene a 
modo suo (7). Non dimentichiamo che Steiner, per vari anni, fu uno dei membri 
più in vista della Società, Noi, quindi, attingeremo' la maggior parte delle nostre 
citazioni dalle pubblicazioni della teosofia primitiva, contentandoci di ricordare 
di sfuggita alcune concordanze e divergenze di Steiner (8). 


(1) V. p. esempio, B. Oltramare, O.c., t. I, prefazione p. II. 

(2) Introduction générale à Vétude des dootrines hindoues , p. 305 ss. UHomme et son demnir 
selcn Vedanta, p. 9. 

(3) Per essere brevi, ormai quando parleremo della teosofia senza epiteti si tratterà 
dì quella della signora Blavatsky e della Besant. Per indicare la teosofia steineriana use¬ 
remo il termine « antroposofia ». 

(4) Testo inglese: The Key to Theosophy , p. 298. Cfr. p. 295. 

(5) Un viaggiatore che interrogò a questo riguardo i Lama in questione, vide acco¬ 
gliere le sue domande con un sorriso ironico è gli sì fece comprendere abbastanza chiaro 
che per questa storia i teosofi s’imponevano alla credulità dell’Occidente. The Month 
(rivista pubblicata dai Gesuiti inglesi), voi. LXXIV, 1892, p. 333. 

(6) Altri teosofi si servono di un argomento metafisico (riportato dal P. Martingale, 
0 . c. y p. 52 s. secondo il Lotus bleu) per provare l’esistenza dei mahatma. Eccolo : La legge 
teosofica dell’evoluzione- esige che ci siano degli esseri perfettamente evoluti, giunti allo 
stato « divino », quali sono i mahatma; perciò i mahatma esistono... Ma per chi non è 
persuaso di questa dottrina dell’evoluzione, questa prova a priori non vale nulla ; essa inol¬ 
tre implica un circolo vizioso : l’autorità dei mahatma garantisce il carattere & tradizionale» 
della dottrina, e la dottrina postula l’esistenza del mahàtma (Martingale, o. e., p. 55). 

(7) G.T., p. 97-100. Steiner tuttavia formula riserve su un punto importante, la 
realtà dèi mondo esteriore, che la filosofia induista riduce a un’apparenza. Cfr. Schuré, 
L c., p. 38. 

(8) Si può trovare un’esposizione della dottrina di R. Steiner negli articoli del P. 
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a) Dio. - a Ogni grande religione, dice A. Besant (9), ha una parte inte¬ 
riore e una parte esteriore, uno spirito e un corpo; da una parte, la conoscen¬ 
za di Dio che è la vita eterna; dall’altra, i donami, i riti, le cerimonie... La 
teosofia o misticismo è la conoscenza diretta che l'uomo ha di Dio, e appartiene 
egualmente a tutte le grandi religioni, come la vita che le sostiene, e ogni indi¬ 
viduo, anche fuori di qualsiasi organizzazione religiosa, la può acquistare.,. », 
ed è a un vero teosofo » chiunque la possiede. 

Perciò, i dommi, i riti, sacramentali o puramente cerimoniali, non hanno 
importanza, e Dio si può trovare in essi tutti; basta interpretarli tt esotericamen¬ 
te « o teosoficamente (10). 

In che cosa consiste la « conoscenza diretta » di Dio? « L’uomo — rispon¬ 
de la Besant — è essenzialmente un essere spirituale, perchè il suo io o spirito 
è un'emanazione dell’Io o Spirito universale, cioè di Dio. Quindi, se l'uomo 
conosce se stesso e il suo io più profondo, conosce Dio... ». In quest’esperienza, in 
cui l’uomo sprofonda se stesso coscientemente fin nelle profondità del proprio 
essere, oltre il corpo, le passioni, le emozioni, l’intelligenza e la ragione, egli 
a realizza (cioè percepisce) se stesso come separato da tutto questo, come « Io » 
puro, essere puro... L’Essere universale, in cui cosi l'io sfocia, trascende tutti gli 
esseri ed è eguale in tutti... Sopra quest’esperienza riposano le due verità fonda- 
mentali della teosofia, cioè l’immanenza e la trascendenza di Dio, la solidarietà 
o fraternità di tutti gli esseri viventi ». Il teosofo si sente identico nella natura 
a Dio e a tutti gli esseri, potendo così « mescolare il suo io con quello di tutti 
gli esseri che sono attorno a lui e abitare coscientemente nelle loro forme come 
nella propria» (11). La dottrina è evidentemente panteista, come ammette 
chiaramente la Besant: a La teosofia... è panteista: Dio è tutto e tutto 
è Dio » (12). 

Le stesse idee si trovano sostanzialmente nell’antroposofìa. È vero che 
Steiner parla molto meno di Dio, e al posto di Dio, mette l’uomo al centro della 
prospettiva, donde il nome di antroposofia invece di teosofia. Ma si chiami o no 
« divina », la realtà prima e fondamentale resta sostanzialmente unica e non si 
esce dal monismo (13). 

La pratica di una qualsiasi religione non è proibita nè dairantroposofia 
nè dalla teosofia: si tratta solo di comprendere e interpretare secondo lo spirito 
ciò che l’uomo volgare intende alla lettera. Quest’atteggiamento finisce col coin¬ 
cidere con quello raccomandato dal modernismo (14). 

b) L'evoluzione. -Dio, la Sostanza unica o Principio primo, l’Assoluto, 
come può prendere forma nel Cosmo e in particolare nell’uomo? Risposta: con 
un'evoluzione necessaria. E a che cosa tende quest’evoluzione? Al riassorbimen¬ 
to degli esseri nella Sorgente infinita da cui sono usciti (15). 


de Grandmaison sulla Nouvelle Théosophie e nel nostro articolo su La Spiritualité théoso- 
phique (G.T. , pp. 95 ss., e 167 ss.). 

(9) Art. Theosophical Society in Encyclopaedia of Religion and Ethics, edita da James 
Hastings, t. XII, p. 300. 

(10) G.r., pp. 25, 31, 45-47, 52. 

(11) Art. cit . V. inoltre altri casi in G.T., pp. 31-33. 

(12) G.T., p. 33. La signora Blavatsky fece alcune riserve sul termine, ma ritiene espres¬ 
samente la cosa (Key to Theosophy , p. 63). 

(13) G.T., pp. 157, 175-180. (14) G.T,, pp. 31, 45-47, 52, 155. 

(15) G.T., pp. 39 e 136. 
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Riguardo airorigine delle cose, l'idea di creazione , che comporta un’atti¬ 
vità personale, intelligente, libera e distinta dalla sua opera è respinta risoluta¬ 
mente (16). Si può trovare qua e là la parola, che però bisogna capire. «Noi 
cediamo — dice la Blavatsky — in un Principio universale, radice di tutto, da 
etti tutto procede e in cui tutto sarà riassorbito alla fine del grande ciclo dell’es- 
s exe... La nostra divinità... è il misterioso potere dell’evoluzione e dell’involuzio¬ 
ne, la potenza creatrice onnipresente, onnipotente e anche onnisciente... La 
nostra Divinità, in breve, è la costruttrice eterna dell’universo non per creazio¬ 
ne, ma per evoluzione incessante (incessantly evolving, not creating) : que¬ 
st'universo sviluppa se stesso partendo dalla propria essenza, e non è fatto » (17). 
Secondo Steiner, al principio esiste solo lo spirituale, e la storia dell’universo è 
quella della condensazione dello spirito in materia più o meno spessa e densa, 
dando luogo a esseri molteplici e diversi e, attraverso stadi evolutivi e trasfor¬ 
mazioni successive, avanzando verso l’unificazione finale dello spirito puro (18). 
In sostanza, nel ritmo del mondo, vi sono due fasi alternate: quella dell* espira- 
itone, con cui l’Essere emette fuori di se stesso le diverse realtà, e quella del- 
l' aspirazione, con cui li riassorbe in sè. I miti dell’India chiamano questo la 
respirazione di Brama, il sonno e il risveglio, la notte e il giorno di Brama (19). 

In fondo però, il vero essere è soltanto spirito, a Filosoficamente -— scrive 
la Besant — la teosofia è idealista » (20). La materia nasce quando' lo spirito 
s’addormenta, diminuisce o arresta la sua attività, a Lo spirito è materia in 
potenza, e la materia è semplicemente lo spirito cristallizzato, come il ghiaccio, 
che è vapore cristallizzato » (21). 

Perciò, la materia, il mondo sensibile, i corpi non sono il vero essere; sono 
un’illusione, una pura apparenza, una specie di allucinazione e di sogno dello 
spirito. « L’unica, universale ed eterna realtà proietta periodicamente un rifles¬ 
so di se stessa nelle profondità infinite dello spazio. Questo riflesso che voi con¬ 
siderate come universo materiale oggettivo, noi teosofi lo consideriamo nulla 
più che un’illusione temporanea. Solo ciò che è eterno è reale ». « Gl'individui 




(16) Blavatsky, ICey, pp. 6i, 62, in. 

( 1 7 ) PP- 63-65. 

(18) G.T., p. 136. 

(19) Blavatsky, Key, pp. 83, 84, 

(20) Encyclopaedia of Religion, etc., art. dt., p. 302, col. i. 

(21) Blavatsky, Key, p. 33. Si noterà qui una singolare somiglianza perfino 
ì colla dottrina berersoniana dell’origine della materia. E non è questa runica 


parole colla dottrina bergsomana dell origine, della materia. E non e questa runica somi¬ 
glianza, poiché anche altre idee bergsoniane non dispiaedono ai teosofi: l’idèa d’una 
realtà universalmente costituita da vibrazioni; quella d’una corrente unica di vita che at¬ 
traversa tutti gli esseri; quella deil’evoluzione umana che finirà col creare il superuomo; 
1 l’universo macchina per creare dèi » ; il Cristo, riuscita eccezionale di questa evolu¬ 
zione. D’altra parte è noto che Bergson ammetteva la possibilità d’una prova sperimentale 
della Sopravvivenza, in cui l’anima si manifesterebbe dopo la dissoluzione del corpo fi¬ 
sico attuale (U energie spirituelle, p. 62). R. Guénon crede che vi siano stati rapporti 
personali tra Bergson e la teosofia, perchè la sorella del filosofo aveva sposato Mac Gregor, 
che rappresentava in Francia VOrder of thè Golden Dawn in thè outer , società occultista se¬ 
greta, e fratello del conte Mac Gregor Mathers, segretario della Societas Rosicruciana in 
Anglìa, società dello stesso genere, strettamente alleata della precedente e che si diceva 
«in relazione di amicizia » con la Società Teosofica. La signora Mac Gregor, nata Bergson, 
assieme al ben noto occultista Giulio Bois partecipò a un tentativo di restaturare il culto 
di Iside a Parigi nel 1899 e nel 1903 {Revue de pkilosophie, 1921, p, 40 e 41, riprodotto in 
le Théosophisme, pp. 35, 36). 
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umani, « tu ed io », personalità fuggenti, oggi questo e domani quello, non sono 
altro che illusioni » (22). 

Sprofondato nel suo sogno, che è il mondo dei corpi, lo spirito, in forza 
della sua natura, tende a emergere e a risvegliarsi; degradato nella materia, 
aspira a ritrovare la sua purezza integrale e ritornare alla sua sorgente, all'Atma, 
lo Spirito Assoluto, l’Essenza universale (23). 

Conforme a questa teoria, con a intuizioni » che vedono direttamente e 
dettagliatamente quello che è avvenuto migliaia di anni addietro, i teosofi e 
gli antroposofi fondano una cosmogonia fantastica, che fa uscire i mondi da 
altri mondi e dove si succedono le razze infraumane, sovrumane e umane (24). 

c) Il destino umano. - Torniamo all’uomo, dalla cui situazione di spirito 
incarnato deriva per l’individuo il dovere di sforzarsi, con un’ascesi metodica, 
di superare la materia praticando l’altruismo (25), elevandosi a piani supe¬ 
riori di conoscenza, ecc. (26). Quando l’opera di perfezionamento non fosse 
compiuta alla morte fisica, ne deriva la necessità di una o più reincarnazioni. 
In questo modo, nel corso del loro destino, le anime emigrano da un corpo 
all’altro (27). 

Tutta l’evoluzione cosmica e personale è soggetta alla legge del Karma, 
che i teosofi presentano come semplice espressione di causalità universale: tt Nes¬ 
suna causa, dalla più alta all’infima, manca di produrre l’effetto che deve pro¬ 
durre... Il Karma è questa legge invisibile e sconosciuta che adatta saggiamente, 
intelligentemente, equamente ogni effetto a ciascuna causa » e funziona su tutti 
i piani: fisico, mentale, spirituale, e da esso derivano le leggi della natura (28). 

Il Karma ha la stessa essenza dell’Assoluto : u La nostra idea della Deità 
universale, sconosciuta, rappresentata dal Karma, è quella di un potere che 
non può fallire, e quindi, non può nemmeno provare collera o pietà; equità 
assoluta, che lascia ogni causa, grande o piccola, operare i suoi inevitabili effet¬ 
ti », i quali, essendo proporzionati alle loro -cause, sono anche giusti. Il Karma 
rappresenta « la giustizia stretta e imparziale » (29), e quindi, è detto « saggio, 
intelligente, equo », pur non essendo personale. In realtà, propriamente par¬ 
lando, « il Karma non punisce e non ricompensa ed è semplicemente la legge 
unica e universale che guida infallibilmente, e per così dire, ciecamente tutte 
le altre leggi... sulla linea delle loro rispettive causalità » (30). 

Applicato all’uomo nelle sue successive esistenze, il Karma esipe Hip in 


(22) Blavatsky, Key, pp. 84, 85. Cfr. p, 220. Cfr. p. 310. 

(23) G. 7 ', p. 39. Cfr. Blavatsky, Key: Glossar? , alla parola Atman: «The Univer- 
sal Spirit, thè divine monad... The Supreme Soul ». 

(24) G.T. Blavatsky, p. 64; A. Besant, pp. 115, 117, 118; R. Steiner, pp. 137-151 
e 171, nota 2. 

(25) Blavatsky, Key, p. 52. 

(26) G.T., p. 167, nota 1, 172-174. 

(27) Qui vi sarebbero innumerevoli riferimenti da fare; tra le altre opere si può 
leggere Les lois fondamentales de la The'osophie di Annie Besant (trad. frane, di G. Reveil) 
che si aggira quasi interamente su questa questione. 

(28) Blavatsky, Key , p. 201, e Glossar? alla voce Karma, p. 342. Cfr. Annie Besant, 
Les lois fondamentales de la Théosophie, testo francese, p. 135 ss. 

(29) Blavatsky, Key, pp. 199, 200. 

(30) Blavatsky, Key: Glossar? , p.342, alla voce Karma, Su tutto questo cfr. G.T., 
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dottrine teosofiche 


riasMìia esistenza egli subisca le conseguenze, delle esistenze anteriori ( 31 ). La* 
teosofia e l’antroposofia concepiscono i pensieri, i sentimenti e gli atti come 
entità dotate di vita propria, che, sebbene create dal soggetto cui restano legate 
ome attraverso un cordone ombelicale, hanno però esteriomente uno sviluppo 
autonomo e producono ineluttabilmente tutte le loro conseguenze. Una volta 
messe al mondo, non possono più essere ricuperate e abolite ( 32 ). Quindi, Tani- 
tàa che s’incarna nuovamente ritrova i risultati delle sue vite passate da cui di¬ 
pendono il suo carattere attuale, la condizione sociale ( 33 ) e lo stesso stato 
fisico ( 34 )* Nessun intervento personale e libero può ostacolare il Karma, nè 
può essere efficace la volontà che si pente, ritratta e sconfessa il suo passato ( 35 ). 
La teosofia indignata rigetta come ingiusta la soddisfazione offerta per un altro 
e la redenzione per mezzo di Cristo ( 36 ). Se ci fosse un Dio personale, non 
avrebbe «diritto di perdonare» ( 37 ); ma noi sappiamo che un simile Dio non, 
esiste e « non crediamo all’espiazione da parte di un altro o che possa venir 
rimesso il minimo peccato da parte di qualche dio, fosse pure un « Assoluto 
personale » o un Infinito, supposto che possa esistere » ( 38 ). Evidentemente, 
in questo sistema, non c’è posto per la preghiera ( 39 ) e l'« io » è l’unico artista 
del proprio destino, « il salvatore di se stesso in ogni mondo che attraversa e in 
ogni sua incarnazione » ( 40 ). • 

Sorge ora una questione: la ferrea legge del Karma lascia sussistere la 
libertà umana? I teosofi lo affermano e mantengono con forza la realtà del 
libero arbitrio, l’intera responsabilità dell’uomo riguardo alla sorte che lo 
attende, convinti che il Karma non distrugge la libertà più delle leggi neces¬ 
sarie della natura, ammesse da tutti, attraverso le quali la libertà si traccia una 
via obbedendo loro e utilizzandole per i suoi fini. Il fatto che i miei atti una 
volta posti siano in qualche modo « immortali e non possano essere eliminati 
dall’Universo » prima che abbiano esaurito tutti i loro effetti ( 41 ), non mi toglie 
la possibilità di porre altri atti, differenti, anche opposti, che avranno anch’essi 

(gì) Anche qui i riferimenti sarebbero innumerevoli. V. il compendio degli inse¬ 
gnamenti della teosofia e dell’antroposofia, G.T., pp. 38, 135, 136. 

(32) G. 71 , pp. 38, 183-187. Gfr. A. Besant, Karma , pp. 19, 24, 25-28, 32, 37 ecc. 

(33) Blavatsky, Key, p. 202 s. . • . 

(34) « Perchè vi sono persone che vengono al mondo nani, deformi, zoppi? Perchè 
in una vita anteriore furono crudeli verso gli altri... » A. Besant, Les lois fondamentales , p. 116. 

(35) Blavatsky, Key, p, 208 s. 

(36) Ivi, p. 223; Gfr. G.T., p. 37. D’altronde, i teosofi di tutte le tendenze comprendono 
male il domma delia Redenzione, perchè lo considerano nella visuale protestante, luterana 
o calvinista, dove il cristiano appare giustificato dalla semplice fede nel sacrificio di Gesù 
e dalla fiducia che gli sia applicato. La Chiesa Cattolica insegna che la grazia meritata dal 
sacrifìcio di Cristo è la causa prima della conversione, ma che questa conversione o muta¬ 
mento della volontà — con tutte le conseguenze che produce nella vita ■— è una realtà 
non materiale, ma morale e che perciò può avere un’efficacia reale. Una delle tare della 
teosofìa è la mìsconoscenza delle realtà veramente spirituali. Cfr. Key, p. 206 e il nostro 
articolo La Spiritualité de la Tkéosophie, G.T specialmente p. 182 s. 

Blavatsky, Key, p. 223. 

Ivi , p, 199: « Ciò che è impersonale non può creare, fare un piano e pensare 
secondo la sua volontà e beneplacito. Essendo una Legge universale, ecc. ». Per lo stesso 
motivo non può ascoltare una preghiera nè perdonare. Key, p. in. 

(39) Blavatsky, Key, p. 66. 

(40) Ivi, p. 155 j la stessa dottrina in Steiner, G. T., pp. 172, 173. 

(41) Blavatsky, Key: Glossar?, p. 342. 
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le loro conseguenze necessarie, e quindi, modificheranno rinsieme del mio Kar¬ 
ma (42) che, in questo caso, non è più una legge assolutamente universale. 
Anche se inchiodate nell’impero del Karma, sussiste una quantità di zone fran¬ 
che sulla cui soglia cessa la sua giurisdizione. D’altronde, non è facile conciliare 
1’esistenza di molte libertà individuali e capaci d’entrare in conflitto, con l’iden¬ 
tità fondamentale di tutti gli esseri nel senso dell’Essere primo, runico reale. 
Le personalità distinte sono un’illusione: il a sè » di tutti è unico ed esso solo 
esiste. Quest’unità assoluta come può esprimersi in apparenze discordanti? (43). 

Il termine dell’evoluzione umana è il Nirvàna, che è annientamento totale. 
L’individuo completamente evoluto, giunto al culmine della perfezione, allo 
stato « divino », non è più soggetto alla necessità della reincarnazione. Un im¬ 
pulso naturale lo porta a inabissarsi nelEAtma, a fondersi nell’Essere assoluto, 
dove non sussiste distinzione o separazione di sorta. Allora, « esso non è più 
nulla, perchè è tutto; è completamente annientato in quanto forma, apparenza, 

cosa figurata, ma come Spirito assoluto esiste ancora, perchè è divenuto l’Essere 
stesso » (44). 

Per compassione dei fratelli umani meno evoluti, per insegnare loro la 
via della salute, esso può rinunciare provvisoriamente al riposo del Nirvàna e 
scegliere d’incarnarsi ancora: così fece Sakyamuni, il grande Budda, nella sua 
ultima vita, terrestre; così ancora fanno queste Guide misteriose, i Mahatma, 
dei quali la Società Teosofica si pretende la messaggera (45). 


(42) AnNie Besant, Les lois fondamentales de la Théosophie , trad. frane, pp. 135-144, 

161, 162. La Sagesse Antique , trad. frane, pp. 197, 382, 383. Le Sentier du discià le, trad. frane! 
pp. 13 e 14. 

(43) « Tutti gli “Io” sono della stessa essenza, e appartengono all’emanazione 
primordiale di un solo “Io” infinito e universale» Blavatsky, Key, p. no. La coscienza 
dell’iniziato giunto a un certo grado « conosce e sente come “ il Sè ” di tutti » (A. Besant, 
La Sagesse Antique , trad. frane, p. 471. Le Sentier du dìsciple, trad. frane, p. 114). La maggior 
parte degli scrittori cattolici che si occupano di teosofia pensano che il Karma implichi la 
negazione della libertà (Grandmaison, G.T., p. 60 ; Mainage, Les Prìncipes de la Théosophie, 
pp. 283, 284; Martingale, Theosophy, p. 89). Però secondo i teosofi al principio degli esseri 
diveisi e finiti c è un atto libero dell’Assoluto, dell’ « Uno senza secondo », in cui nasce un 
desiderio, una « volontà di moltiplicarsi » (A. Besant, Le Sentier du dìsciple, p. 9 ; KÉvolu- 
lion de la vie et de Informe , pp. 39, 115 ecc.) ; così pure il Logos che lo manifesta « limita 
volontariamente se stesso » (A. Besant, La Sagesse Antique , trad. frane, p. 68 ). Questa libertà 
radicale sussiste sotto le manifestazioni che assume, sotto le conseguenze necessarie che 
sviluppa nel Karma : essa continua a risiedere nel « Sè » unico, ma non la si vede perchè 
non potrebbe intervenire e manifestarsi come ha fatto una prima volta. La vera difficoltà 
consiste nel concepire questa «prima volta»: non si capisce come un Assoluto, supposto 
incapace per essenza di « avere alcuna relazione col finito e il condizionato» (Blavatsky, 
Key, p. 62) possa limitare se stesso e divenire condizionato. Questa difficoltà delle relazioni 
deìlTnfinito e del finito che la Blavatsky muove contro l’idea di creazione (che pertanto 
non suppone allatto 1 identità dell infinito e del finito !) si ritorce, e questa volta con valore 
e forza piena, contro l’idea di un Assoluto che limita se stesso. 

(44) Blavatsky, Key, p. 114; Glossary, sotto le voci Nirvana e Nirvànée , p. 355. A. 

Besant, La Sagesse Antique, p. 262. Cfr. G. T., p. 39. Questa nozione del Nirvàna differisce 
sensibilmente dalla nozione o dalle nozioni autenticamente buddistiche, anche se ìa teoso¬ 
fia si richiama ad esse. È assai più impacciata e certamente influenzata dalle dottrine 
panteistiche d’Occidente. Sul Nirvàna buddistico si può confrontare Oltp.amare, 0. e., 
p. 441 s. ■ 

(45) A. Besant, Le Sentier du dìsciple, pp. 130 - 132 . G. T., pp. 27 - 28 . 
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CAPITOLO III. - PRATICHE DELLA TEOSOFIA 


| tre scopi. -La 


* 1. U Costituire il ] 

distinzione di razze, di 
recenti, non figura più 


Società Teosofica, nel programma che presenta ai buoi 
me i suoi scopi (1): 

nucleo di una fratellanza universale dell'Umanità senza 
l credo, di sesso, di casta o di colore ». Nei programmi 
la parola « casta », certamente per non urtare I pregiu- 


recenti, non figura più la parola « casta », certamente per non urtare 1 pregiu¬ 
dizi indù, 

2. k Promuovere lo studio delle letterature, delle religioni, delle scienze 
orientali! arie e altre ». I nuovi programmi fissano cosi questo secondo para¬ 
grafo: « Promuovere lo studio comparato delle religioni, delle filosofie e delle 
scienze? thè study of comparative reiigion, philosophy and Science ». 

3, « Indagare le leggi non ancora spiegate della natura e i poteri psichici 
deiruomo, scopo che è perseguito soltanto da una parte dei membri della 
Società ». Nei nuovi programmi, invece di « poteri psichici », si legge: « poteri 
latenti dell'uomo ». Questa modifica mira certamente a impedire la confusione 
dei teosofi con gli spiritisti e con tutti quelli che cercano i « fenomeni psichici » 
isolati dal concatenamento generale, ascetico e morale della teosofìa. 

« L’adesione al primo di questi scopi è richiesta soltanto a quelli che 
vogliono far parte della Società » (nuovi programmi). In seguito, praticando 
le altre due regole, e specialmente la terza, avranno la possibilità di diventare 

veri teosofi » (ivi). 

« Nessuno è escluso dalla Società perchè non crede agli insegnamenti teo¬ 
sofici. Si può perfino respingerli tutti, eccetto il principio della fraternità 


umana...» 

Il terzo scopo esprime in termini generali le pratiche necessarie alla 
formazione del vero teosofo, pratiche che ora studieremo (2). 

La disciplina. - « L’aspirante teosofo deve assoggettarsi alla disciplina 
del Karma Yoga (3), del Sentiero della prova, poi del Sentiero del discepolo 
propriamente detto (4), che lo condurranno progressivamente fino allo stato 
di pieno sviluppo e di attitudine al Nirvàna. Qui, non possiamo pensare di 
descrivere tappa per tappa la lunga formazione, che può anche continuare per 
molte incarnazioni successive (5). Indichiamone almeno le tendenze generali. 

Un controllo delle passioni: collera, amore, avidità dei beni materiali, 
ecc. Bisogna imparare a essere moderati, calmi, puri, e soprattutto combattere 
Fegoismo e sviluppare la bontà estesa a tutti gli esseri, che deriva dalla convin¬ 
zione che tutti Quanti formano unità nel Sè unico ( 6\. 


r) Programma ufficiale posto nell ’Appendice del libro della Blavatskv, The Key, 
i. Programma ufficiale 1912, ne La Société Tkéosophique: son objecte et son uHUté, (au- 
d$ la Soc. Théos. de France). Lo stesso programma alla fine delle opere della 
t e altri. Sulle variazióni della stesura, cfr. Martino ale, &. £U p. 32. 

2) Seguiremo le indicazioni date dalla Besant nel libretto: Le Sentier du disciple. 

3) Ivi, p. 18 : Yoga: unione; Karma : azione. È P« unione con la Legge divina 
umano e il Sè cosmico » raggiunta con « Fazione » metodica. 

(4) Gfr. A. Besant, La Sagesse Antique, p. 447. 

(5I Besant, Le Sentier. p. 1 13 . 

(6) Ivi, p. 20 s., p, 44, e l’art. cit. deli 5 Encyclopaédia of reiigion and Ethics, p* 300, eoi. 2 
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Questa riforma dei costumi e del carattere è accompagnata e condizionata 
da una disciplina dello spirito. Bisogna imparare « a controllare il mentale tur¬ 
bolento », a combattere la dispersione dello spirito negli eventi del mondo 
sensibile. Viene esplicitamente raccomandata la pratica della « meditazione » 
come « concentrazione » del pensiero sopra un unico oggetto e lotta contro le 
distrazioni, come pure la sorveglianza sulla condotta, che assomiglia molto al¬ 
l’esame di coscienza (7). 

Compiute tutte queste preparazioni, il discepolo è maturo per ricevere 
l’insegnamento di un mahàtma: gli si apre il Sentiero del discepolo; è degno di 
trovare il Maestro e lo troverà (R). E il Maestro, con la sua chiaroweggenza 
superiore lo distinguerà in mezzo alla folla degli uomini (9). Potrà accadere 
che il discepolo non veda fisicamente il suo Maestro e, « nello stato normale di 
veglia », forse immaginerà di calcare da solo il sentiero, ma il Maestro sarà là, 
e in certe circostanze, in certi stati, come nel sonno fisico, ne percepirà e senti¬ 
rà la presenza » (10). 

Sotto l’influsso e la direzione del Maestro, si compirà l’iniziazione vera e 
propria, che farà cadere le a illusioni capitali » : prima quella di credere alla 
realtà del mondo empirico; poi « l’illusione della personalità » e l'iniziato fini¬ 
rà col dirsi: alo sono Quello; io sono Brama» (11). 

L’illuzninazione. - Allora « sarà giunto al contatto assoluto con la real¬ 
tà » (12) e non conoscerà più teoricamente, ma per esperienza , k come fatti 
reali» (13), «come fenomeni della natura verificati da lui stesso» (14) gl’m- 
segnamenti della teosofia, quali a la grande verità della reincarnazione », quel¬ 
la del Karma, 1’esistenza dei mahàtma, ecc. In che modo? Mediante lo svilup¬ 
po di quelle « facoltà latenti » di cui parla il programma teosofico e che fu 
perseguito in tutto il corso della formazione del discepolo (15). Il termine sarà 
uno stato di « onniscienza » che si estende a tutta la realtà conoscibile nell'uni¬ 
verso, al quale appartiene l’iniziato, con poteri corrispondenti e proporzionati, 
cioè l'« onnipotenza » nel medesimo universo (16). D’altronde, questi poteri 
saranno esercitati soltanto per il bene degli altri e per il progresso dell’umani- 
tà, poiché l’individuo perfetto non può avere altri scopi. A questo punto su¬ 
premo, l’uomo sarà divenuto un budda e potrà entrare nel Nirvàna quando 
vorrà (17). 

I teosofi non finiscono di parlare delle varie specie di « chiaroveggenza » 


(7) Le Sentier , pp. 75-85. 

(8) Ivi, p. 85; Leadbeater, De la Clairvoyance, p. 21. 

(9) A * Besant, Ivi, e p. s. (io) Ivi, pp. 91, 4.62, 463. 

(n) Ivi, pp. 114 e 124. (12) Ivi, p. 115. 

(13) Ivi. (14) La Sapesse Antique, p. 468. 

(15) Cfr. Le Sentier, p. 121 ; v.pure in II evolutiva de la vie et de la forme, della Besant, 
un curioso parallelo tra la scienza moderna, che osserva dei fatti esteriori dai quali trae le 
sue induzioni, e la scienza antica, che la teosofia si propone di restaurare, in cui l’uomo cono¬ 
sce le cose attraverso il proprio interno, attraverso a la vita che è in lui stesso... poiché 
solo la vita può rispondere alle vibrazioni di ciò che vive : la sua opera consiste nello svi¬ 
luppare se stesso, nell’estrarre dagli abissi della propria natura i poteri divini che vi sono 
gelati... Basta fare degli strumenti » (p. 25). 

(16) Ivi, p. 129. - - . 

(17) Ivi, p. 130. Processo analogo e sostanzialmente concorde in Steiner, G. T. y 
p. 143 s., 173, 183. 
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acquistate durante la formazione, poiché con le intuizioni dei piani « eterico » 
e « astrale » si vede attraverso gli oggetti opachi, si sente attraverso i muri, 
si percepisce l’aura che avvolge i corpi viventi come una bruma luminosa e 
che, con le sue piccole varietà, permette di diagnosticare a colpo sicuro i pen¬ 
sieri e i sentimenti d’una persona e penetrare i segreti delle coscienze (18). A 
queste altezze, si fa la conoscenza degli « spiriti della natura » : gli elfi e le fate 
del folklore; s’incontrano anime disincarnate, ecc. (19). In una zona ancor più 
elevata, chiamata k piano mentale », si manifestano « gli spiriti superiori » 
(angeli o arcangeli del cristianesimo), i grandi Iniziati, gli Adepti, con la cui 
guida il discepolo, giunto a questo piano, si può istruire ( 20 ).-Sarebbe fasti¬ 
dioso entrare nei particolari di tutte le divisioni e suddivisioni di questi piani 
soprafisici e delle percezioni che vi si ottengono. Leadbeater su questo argo¬ 
mento ha scritto un intero volumetto, dove ci spiega dottamente le varie chia¬ 
roveggenze e il modo di servirsene: chiaroveggenze che conducono fino ai fat¬ 
ti lontani nello spazio e nel tempo, e perfino sul passato più remoto (l'Atlan¬ 
tide!) (21); chiaroveggenze che conducono sul futuro, ecc. Per far accettare più 
facilmente la realtà di queste facoltà sopranormali, egli si appella abilmente 
ai fatti finora poco studiati di telepatia, di presentimento, di trasmissione del 
pensiero, ecc. Mentre questi fatti, quali si presentano all’osservatore volgare, 
appaiono sporadici e quasi completamente sottratti alla direttiva della volontà 
umana, la teosofia pretende di insegnare un metodo per produrli e dirigerli 
con sicurezza ( 22 ). 


Questi sono i punti capitali dell’insegnamento teosofico; essi comporta¬ 
no sviluppi dettagliati e prolissi sull’antropologia (costituzione dell’essere uma¬ 
no mediante sette principi) e sulla cosmologia (origine ed evoluzione dei mon¬ 
di), nei quali non ci interessa entrare. Si possono trovare riassunti nelle ope¬ 
re speciali (23). 


CAPITOLO IV. - APPREZZAMENTO 



Errori filosofici e religiosi. - Anche senza insistere, gli errori della dot¬ 
trina teosofica risultano da se stessi. Il panteismo, la negazione di un Dio per¬ 
sonale e distinto dal mondo (1), il rigetto esplicito della creazione, l’identità 

(18) Leadbeater, La Clairvoyance , p. 34 s., 49 s. 

(19) A, Besant, La Sagssse Antique , p. 109, 133 s.; Leadbeater, 0, c., p. 37 . 

(20) Leadbeater, Le Pian mentali p. 58 s.; A. Besant, La Sagesse Antique, pp. 178-181. 

(21) Cfr. le intenzioni della Bìavatsky sul continente misterioso (G. T., p. 64). 

(22) V. alcuni esempi del modo con cui Steiner intende la chiaroveggenza, il 
suo metodo e i suoi oggetti. G. T., pp. 137-141 ; 171 , nota 2, p. 172 s.; p. 183 s.; Steiner 
conosceva per esempio nei particolari la storia dell’Atlantide, questo continente che avrebbe 
occupato parte dello spazio coperto attualmente dall’Atlantico e che assieme alla civiltà 
che fioriva in essa sarebbe scomparsa in un cataclisma. 

Questa civiltà non ha nessun segreto per il « veggente », e Steiner ci avverte molto 
seriamente che « il tempo » di cui parla « non è conosciuto attraverso nessun documento... 
Qtli ci occupiamo di occultismo, e non di critica storica ». La Science occulte , pp. 232, 235. 

(23) P. es. : G. T., pp. 33-39, 64, 133-141. Mainage, Prindpes de la Théosophie , cc. 
Il, III; Martindale, Theosopky, pp. -61-86. 

( 1) I teosofi non concepiscono che Dio possa essere distinto dal mondo senza essergli 
esteriore, come un oggetto fisico messo a lato, vicino o lontano, ad altri oggetti dello stesso 
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dell’io con Dio, un’evoluzione che finisce nella fusione del finito nell’Infinito; 
d’altra parte, la realtà non solo del mondo sensibile, ma dei fatti di coscienza 
più personali, è ridotta a un’illusione; le individualità particolari sono confuse 
in un «Sé » unico. Sono questi gravi errori che una sana filosofia deve confu¬ 
tare. Ma siccome ora non scriviamo un manuale di filosofia, non ci accingiamo 
a trattare questioni che appartengono alla filosofia generale e che richiedereb¬ 
bero uno sviluppo troppo vasto per trovar posto in quest’articolo. Quindi, ri¬ 
mandiamo il lettore ai libri che le espongono. 

Questi errori filosofici capitali interessano già profondamente la fede, ma 
ad essi la teosofia ne aggiunge, nel campo propriamente religioso, altri non 
meno gravi. Le teorie della reincarnazione e di un Karma cieco sostituito alla 
giustizia personale di Dio; l’affermazione che la sorte definitiva dell’uomo non 
viene decisa alla sua morte fisica e la correlativa negazione di un cielo e di un 
inferno eterni; il rigetto categorico della preghiera, del valore della penitenza, 
dell’idea d’un’espiazione, d’una redenzione operata dalla morte di Cristo; per¬ 
fino Gesù abbassato al livello di un uomo molto evoluto, privato della Divi¬ 
nità unica, assoluta, esclusiva che Egli possiede col Padre e con lo Spirito San¬ 
to; infine, resoterismo che riserva a un’élite la vera conoscenza religiosa e per¬ 
mette di dare ai domini un senso completamente diverso da quello definito e 
che la Chiesa vi annette: osservando con un colpo d'occhio l’insieme di que¬ 
sto ammasso di errori, ci si accorge che, tra gli articoli della nostra fede, ve ne 
sono ben pochi che la teosofia non scalzi alla base e che essa forma un corpo 
di dottrine radicalmente incompatibili con la credenza cattolica: in breve, ne 
è la contraddizione positiva. Non possiamo non stupire altamente che vi sia¬ 
no persone illuse al punto di credere di poter conciliare le due cose. Ed è vero, 
come fu detto, che il cristiano, per farsi teosofo, deve apostatare, tanto che la 
Chièsa la quale, nel corso dei secoli, ha condannato in modo speciale parec¬ 
chi di questi errori, ha ragione di mettere i suoi fedeli in guardia contro tutta 
la teosofia, di proibire di entrare nelle sue associazioni e di leggerne le pub¬ 
blicazioni, che perciò stesso sono tutte all’Indice (Decreto del Sant’Uffizio, 18 
luglio 1919) (2). , 


Orìgini torbide. - La madre della teosofia moderna è la signora Blavat- 
sky che, col preteso influsso dei misteriosi mahatma, la concepì e la diede alla 
luce. Ora è facile ammettere che questa donna russa eccentrica e sfacciata non 
ha nessun carattere di un messia, di un messaggero' di Dio (3). Lo stesso si deve 
pensare dell’inquieta Besant, 

Abbiamo alluso a certi scandali che macchiarono gl’inizi della Società 
Teosofica. Ci sono prima di' tutto le sopercherie di cui fu convinta la signora 
Blavatsky, la quale assicurava che i mahatma avevano inviato lettere e anche 
doni ai loro discepoli. Ora, con una buona perizia, fu riconosciuto che le lettere 
furono scritte da lei stessa; venne scoperto che il « santuario » di Adyar era un 
trucco e che, tra il resto, conteneva un armadio a doppio fondo, dov’erano 
cautamente nascosti i doni dei mahatma (4). L’inchiesta condotta dalFHodgson 


genere: esempio, tra mille altri, dell’incapacità loro di concepire qualche 
quella materiale, estesa nello spazio. 

(s) V, il testo di questo decreto. G. T., pp. io e ir. 

(3) Si pensi al ritratto che ne abbiamo riprodotto. 

(4) Racconto completo di tutta la faccenda in G. T. y pp. 71- 


realtà oltre 
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sul posto per conto della Società per le ricerche psichiche di Londra giunse a 
risultati gravi sul conto dei fondatori della teosofia moderna, e conclude: « Da 
D arte nostra, consideriamo la Signora Blavatsky nè come lo strumento di veg¬ 
genti segreti nè come una volgare avventuriera; pensiamo che abbia acquistato 
fi diritto al titolo di un ricordo permanente come uno degli impostori più con¬ 
sumati, ingegnosi e interessati ricordati dalla storia » (5). Per apprezzare tutto 
il valore di questo verdetto, è bene ricordare che la Società per le ricerche psi¬ 
chiche per principio non è ostile ad ammettere fatti anormali e scientificamente 
^spiegabili, e anzi, ha il còrapito di ricercarli, e dopo l’inchiesta, ne riconobbe 
alcuni come veri. I suoi membri sono in uno stato di spirito che risponde in 
modo molto esatto a quello rappresentato in Francia dal professor Ch. 

Richet (6). 

Alla morte della signora Blavatsky, seguì uno scandalo d’ordine morale. 
Uno dei dottori della teosofia, il Leadbeater, venne accusato di aver insegnato 
il vizio ai suoi giovani allievi col pretesto del progresso delle facoltà occulte. Fu 
tradotto davanti a una commissione di teosofi, non riuscì a giustificarsi e venne 
escluso come indegno dalla Società (1906); ma, poco dopo, la Besant, divenuta 
presidente, lo fece reintegrare e, dopo una qualsiasi sconfessione e la promessa 
di non ricominciare (1) se lo assunse come collaboratore intimo (7). Di questa 
collaborazione apparvero i frutti. Scoppiò un terzo scandalo, che potrebbe venir 
qualificato come effetto di follia. D’accordo con la Besant, Leadbeater scelse 
un giovane indù per farne un mahàtma; dopo iniziato, venne dichiarato Budda, 
reincarnazione di Cristo, ecc., e fu fatto adorare da una folla di teosofi (1911). 
I congiunti del giovane intentarono un processo a Leadbeater e alla Besant per 
aver sviato un minorenne; molti membri della Società non poterono sopportare 
più a lungo queste pazzie e diedero le dimissioni (8). Il che non impedì alla 
Besant e al suo collaboratore di conservare il loro ufficio e di occupare sempre 
uno dei posti maggiori tra i dottori della teosofia attuale. 

Sarebbe ingiusto attribuire a Steiner qualche responsabilità nel perpe¬ 
trare questi atti scandalosi, che però non poteva ignorare. E se l’ultimo affare, 
duello del nuovo Budda, contribuì verosimilmente a distaccarlo dalla Società, 
i primi due fatti non gl’impedirono di entrarvi o di restarci ed esserne perfino 
il propagandista fervente. 

A nostro avviso, questo è un gruppo di fatti che gettano' una luce assai 
torbida sugli ambienti dove nacque e si sviluppò la teosofia moderna. 


Affermazioni gratuite. - La teosofia non presenta ì titoli che giustificano 
l’insegnamento che sono Y autorità dell’insegnante o una dimostrazione proposta 
all’intelligenza dei discepoli. 

La teosofia si appella all'autorità dei mahatma, che però esistono solo 
nelle favole, creati dal bisogno d’ingannare grossolanamente. Le uniche autori¬ 
tà reali in teosofia sono quelle delle signore Blavatsky e Besant e dei loro colla™ 

(5) Proceedings of thè Society for Psychical Research, voi. Ili, 1885, p. 207, G, T., p. 80. 

(6) Olcott, qualificato dalla signora Blavatsky come k sciocco » a,l dire di Hodgson, 
non possedeva <c una grande capacità per apprezzare una prova di fatto » {. Proceedings, 
tom . cit., p. 311). Quanto alla Besant, certamente meno ingenua e che certamente era a 
conoscenza dell’affare di Adyar, restò tuttavia per tutta la sua vita discepola fedele delia 

signora Blavatsky. 

(7) <7. r., p. tm S. 


(8) Ivi, p. i!4 s. 
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boratori, come Leadbeater e altri, i quali tutti hanno un’autorità molto debole. 
Anche Steiner si richiama a maestri misteriosi che gli sarebbero apparsi, all’oc¬ 
correnza anche in forme banali. Possiamo essere scettici sulla realtà della loro 
esistenza e del loro carattere soprannaturale, e per chiunque gli creda, resta 
in campo unicamente l’autorità del dottor Steiner, che non s’impone affatto col 
carattere dell'infallibilità. 

La teosofìa dimostra quello che afferma? Questa dimostrazione potrebbe 
poggiare su argomenti accessibili alla ragione naturale e normale delfuomo, 
desunti, per esempio, da fatti storici ben accertati, analoghi ai « motivi di credi¬ 
bilità » che precedono l’adesione alla rivelazione cristiana. I teosofi talvolta ten¬ 
tano dimostrazioni di questo genere eia fenomeni meravigliosi » fatti vedere 
ad Adyar o altrove decisero numerose conversioni alla teosofia (9). Ma abbiamo 
veduto la qualità di queste meraviglie. Si traggono argomenti anche dal valore 
intrinseco della dottrina, dal « lume che essa proietta su tutti i problemi della 
vita », da « tutto l’insieme delle sue verità » che racchiude quanto i filosofi e le 
religioni del mondo intero hanno di buono (10). 

Disgraziatamente però, come abbiamo visto, le soluzioni date dai teosofi 
ai grandi problemi vitali sono tutt’altro che soddisfacenti: il panteismo, la 
negazione della personalità umana, ecc. gettano ombra anziché far luce, e frut¬ 
ti di grande fantasia sono i loro tentativi di accostare la teosofia alle grandi 
filosofie o religioni; la loro erudizione vuol essere accolta con cautela; la leggen¬ 
da rosa-crociana è piena di favole; gli elementi affastellati in questi tentativi di 
sincretismo sono totalmente eteroclitici. E, come afferma Steiner, la storia in 
uso nella teosofia non ha nulla in comune con una scienza critica. 

Che mezzo resta dunque per convincere? La sola esperienza, l'intuizione. 
La teosofia primitiva e l’antroposofia proclamano di non volersi imporre come 
un domina, senza l’esperienza personale di ciascuno e ci comandano di non 
ettere nulla che non sia a verificato da noi stessi» (11). Ma allora, è inu¬ 
tile osservare che, in questo caso, gli argomenti addotti sopra sono superflui; 
e se tutto dipende dall’esperienza personale, non si venga a parlarci d’altro nè 
del carattere « tradizionale » della dottrina, nè del suo valore intrinseco, nè 
dell’autorità dei mahatma o di altri maestri. Si tratta soltanto di vedere ciò che 
si presenta nel piano astrale, mentale, ecc. 

Prendendo quindi queste intuizioni in se stesse, la loro natura è molto 
sospetta, poiché, innanzitutto, sono intuizioni che vengono dirette. II discepolo 
sa già in anticipo quello che deve vedere e, prima di cominciare egli stesso 
l’esperienza, ha già l'itinerario tracciato e descritti i siti e i personaggi che 
incontrerà (12). Direi che tutti i discepoli hanno con sè lo stesso Baedecker 
teosofico, onde non ci stupisce se tutti vedono o credono di vedere le stesse cose. 

Si aggiunga che le intuizioni vengono acquistate con uno speciale allena¬ 
mento mediante prolungati esercizi volontari, che equivalgono a un metodo 
d'autosuggestione. Rimbaud si allenava all’allucinazione e riuscì ad averne (13). 
Gli studenti teosofi o antroposofi seguono la stessa via, non senza pericolo per 
la sanità mentale (14). 


a: 


IflBfll 


(9) G - P* 68 s. (10) G. r., pp. 55-57. 

(n) G. T., p. 57. (12) G. T., pp. 141, 142. 

( 13) « Mi abituai alTallucìnazìone semplice : vedevo molto francamente una moschea 
al posto di un’officina... un salone al fondo di un lago ». Un e saison en enfer. Alchimie du 
verte, p. 70. (14) G. T n p. 173 e 187. 
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CONCLUSIONE 


Infine, queste intuizioni sono incontrollabili e riguardano oggetti 
dell'esperienza comune, e quindi, non temono smentite. Puoi dire tutto 
vuoi delPAtlantide e della sua civiltà, perchè nessuno potrà mai 
vedete.-Questo significa che la certezza delle credenze teosofiche 
nuvole deirimmaginazione (15). 






a 
sulle 


CONCLUSIONE 


La teosofìa ebbe innegabili successi. Ora, ci si può chiedere come mai essa, 
cos j com’è, abbia potuto ingannare tante persone. È probabile che una parte 
del successo si possa attribuire al suo apparato scientifico. La teosofia non pro¬ 
mulga donimi da credere sulla sua parola, ma invita ciascuno a verificare perso¬ 
nalmente le sue affermazioni, conforme al gusto di certezza positiva e speri¬ 
mentale predominante ai nostri giorni (1), lusingando l’autonomia intellettua¬ 
le di cui l’uomo moderno è cosi geloso. Eliminata ogni autorità spirituale, cia¬ 
scuno elabora egli stesso il suo credo. 

Tuttavia, crediamo che non sia questa la spiegazione principale. La nostra 
civiltà è molto sviluppata in senso pratico, utilitario, materiale, senza saziare, 
anzi irritando i bisogni spirituali dell’uomo e lasciando aperto un vuoto nelle 
anime. Che cosa potrà colmarlo? la fede cristiana? Ma questa, in molti, è scom¬ 
parsa o vacilla e, per un grande numero, se pure è ancora fede cristiana, si 
riduce a un vago sentimentalismo diffuso su un fondo di estrema ignoranza 
religiosa. Perciò, si spiega come i nostri contemporanei accolgano facilmente 
tutte le dottrine che promettono di aprire una finestra sul mistero delle cose, 
sul divino, sull’aldilà, sui destini d’oltretomba. Ora, sappiamo quanto la teoso¬ 
fia è generosa di simili promesse... Cattolici che conoscono solo alla superficie 
la loro religione nativa e i tesori spirituali che essa racchiude, urtati dall'aspet- 
to tutto esteriore e giuridico che essa riveste in certuni, desiderosi di trovare 
qualcosa di più profondo che non sanno definire, si lasciano affascinare dagl’in¬ 
viti della teosofìa senza preoccuparsi di esaminare i titoli, come il naufrago che 
si aggrappa al primo oggetto che trova, ma in realtà non sanno a che cosa si 
aggrappano. 

Prima di tutto, molti ignorano le torbide origini del movimento teoso¬ 
fico, e per questo, malgrado il carattere ripugnante di certi particolari, noi 
seguendo il P. de Grandmaison, ci siamo creduti in dovere di far conoscere 
queste origini. La teosofia distribuisce programmi a prima vista inoffensivi e che 
inoltre stuzzicano la curiosità promettendo interessanti rivelazioni. Chi assiste 
alle adunanze o legge le opere teosofiche, ascolta bellissime declamazioni sul- 
làscensione delle anime, sulla necessità di disciplinare la propria vita, di doma¬ 
re i bassi istinti, ecc. D’altronde, questa propaganda di fronte ai credenti assi¬ 
cura che le loro convinzioni non saranno toccate e che potranno essere conser- 


(15) Anche la mistica cristiana riconosce visioni sensibili o immaginative, che però 
è ben lungi dal porre al posto supremo ; anzi, i dottori, e san Giovanni della Croce per 
primo, li guardano con occhio estremamente diffidente e mettono in guardia i devoti 
sulle illusioni che possano causare. Tanto più la Chiesa non fa riposare su di esse la cer¬ 
tezza dei suoi dommi. 

(i) R, Guénon, Introduction generale à Fétude des doctrines hindoues > p. 306. 
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vate immutate, e questo basta a rassicurarli. Ma c'è una questione preliminare 
che è bene trattare. Chi parla cosìf L’oratore, il teosofo scrittore, o almeno { 
primi iniziatori, i fondatori, i dottori, sui quali si basa, meritano 
Un Leadbeater è qualificato per fare l’elogio della purezza? una Blavatsky, una 
Besant sono qualificate per predicarci la sincerità e la rettitudine? Possono costo¬ 
ro essere considerati come inviati da Dio, con la missione di trasmettere i suoi 
messaggi e di guidarci a Lui?... Ma lo spirito critico dei nuovi adepti non arriva 
fino a questo punto. D’altronde, ai cattolici vengono celati la qualità o i lega¬ 
mi massonici dei dirigenti, nè vengono posti in vista l’aperta ostilità delle due 
fondatrici contro la Chiesa, il disegno superbo di Steiner di fronte all’ortodos¬ 
sia. Molti di coloro che si accostano alla teosofia o all’antroposofia non sanno 
proprio con chi trattano. 

Tuttavia, separiamo la dottrina dai suoi rappresentanti. Gli ampi orizzon¬ 
ti teosofici affascinano molti spiriti, che vengono invitati a varcare il cerchio 
ristretto dei loro abituali orizzonti per gettarsi nell’Infinito. Il panteismo appare 
grandioso, profondo, perfino poetico, specialmente quando è espresso nella 
bella lingua dei libri sacri dell’India, i cui estratti, scelti abilmente, costellano 
le pubblicazioni teosofiche. L’intelligenza, che ama riposare in qualcosa di com¬ 
pleto, si trova davanti a un sistema speculativo e insieme morale, ascetico, che 
si dice mistico; da parte sua, l’amor proprio è contento di poter superare il 
livello mentale dell’uomo volgare come pure quello dei semplici cristiani docil¬ 
mente sottomessi alla loro Chiesa, i quali, si pensa, non vanno oltre la lettera 
dei loro dommi; piace far parte di un circolo di « iniziati », depositari di pro¬ 
fondi segreti, d’un’élite di « chiaroveggenti »... Nè ci si ferma ad esaminare se 
l’essenza di ciò che si abbraccia non sia viziata da contraddizioni e incoerenze. 
Molti spiriti, anche colti e perfino brillanti, non sono capaci di questa riflessione 
o sono troppo pigri per impegnarvisi. 

Soprattutto, s’impongono' le pretese « spirituali » della teosofia che non ha 
abbastanza anatemi per il materialismo contemporaneo, per la nostra civiltà 
meccanica e industrializzata, per le basse aspirazioni dell’umanità media; si pre¬ 
senta come una scuola di alta spiritualità e di « mistica », e forse proprio per 
questo seduce le anime belle. SI, esse vengono realmente sedotte, poiché alla teo¬ 
sofia manca soprattutto il senso dello spirituale autentico. Lo spirito moderno 
aborrisce dall’astratto, che tuttavia rappresenta una vasta zona deirimmateriale, 
e si getta perdutamente sull’esperienza concreta, senza distinguere bene l’espe- 
rienza sensibile dall’altra. Siffatta confusione appare, per esempio, anche qua 
e là negli scritti di un Bergson. I teosofi, che sono spiriti molto meno raffinati, 
ci cascano in pieno e nel modo più grossolano, come abbiamo dimostrato altro¬ 
ve, a proposito di R. Steiner (2). 

La confusione risalta crudamente nella Blavatsky, nella Besant e loro 
consorti. La teosofia afferma di ridurre tutto allo spirito e si dice «idealista», 
ma concepisce perfino lo spirito come una materia, e neH’iden tifi nazione di que¬ 
sti due princìpi, la fusione è a vantaggio della materia, poiché lo spirito, secon¬ 
do la teosofia, in definitiva non è che materia più fine, più delicata e sottile, 
una specie di materia vaporizzata. Così i vari piani che s'incontrano durante 
le tappe dell’iniziazione sono tutti costituiti dalla materia la quale, a mano 
a mano che si sale, diventa soltanto meno pesante e meno a densa » (3), Anche 


( 2 ) G. T., p. 182 s. 
(1) A. Besant. La £ 
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- pensieri hanno colori vari e contorni lineari e forma materiale, tendono alla 
\ perfezione geometrica » ( 4 ), e sono realmente piccoli corpi proiettati alTester- 
n o ^1 soggetto pensante, lanciati fuori come pallottole che talvolta rimbalzano 

e tornano a colpire il loro autore ( 5 ). 

Tutto questo preteso « spirituale » è solo « vibrazione », proprio come la 
materia di certe teorie fisiche moderne (6). La vibrazione è il carattere univer¬ 
sale della vita, da quella divina fino a quella latente dei minerali. Tutto è vibra¬ 
zione » (7); la « ragione pura » è a costituita da vibrazioni » (8); « l’energia del 
Logos creatore [è] un moto vorticoso incomparabilmente rapido [e che] buca lo 
spazio» ( 9 )' Pare basti questo per aprire gli occhi di chi pensa di trovare nella 
teosofia un mezzo per il progresso spirituale. Da questo e dagli altri punti di 
v i$ta, chiunque cerchi di tirare i veli speciosi che coprono la teosofia troverà in 

essa soltanto il vuoto. 

i &. <L T. 


BIBLIOGRAFIA. - i. Documentazione. Le numerosissime opere della sig.ra Bla-vatgky 
è Besant, di Rodolfo Steiner, di Schuré, di Leadbeater, ecc. Gran parte delle opere più 
importanti sono state tradotte anche in italiano: quelle della Biavatsky e della Besant 
dalla Società Teosofica italiana, quelle dello Steiner e dello Schuré da Bocca di Milano e 
da Laterza di Bari. R. Steiner è l’autore straniero più tradotto in Italia : oltre 50 libri 
a tutto il 1952, alcuni con molte edizioni, segno che la diffusione delle idee non è li¬ 
citata a pochi. Le principali riviste teosofiche Italiane sono: Idea spiritualistica che esce a 
Torino e Luce e Ombra stampata a Verona per i Fratelli Bocca. 

2. Critica. L. de Grandmaison e J. De Tonquedec, La Téosophie et VAnthropo- 
sophie, Beauchesne, Paris 1939. G. Busnelli, Manuale di Theosofia, 4 voli,, 2 ed., Civil¬ 
tà Cattolica, Roma 1909-1915. Il primo volume studia i princìpi generali delia Teo¬ 
sofia ; il secondo, la Teosofìa e il Cristianesimo ; il terzo, la cosmologia e l’antropologia Teo¬ 
sofica ; il quarto, la reincarnazione. R. Guénon, La Théosophie: Histoire d'ime pseudo-religion , 
Paris 1921. Il Guénon fa una forte critica alle dottrine della Società Teosofica, ma aderisce 
a una « scienza sacra » difficilmente conciliabile con la religione cristiana. 


(4) Iv h P* 98 s.; pp. 175, 176 ecc. 

(5) « Rimbalzano lungo la traiettoria già percorsa... per gettarsi sul loro creatore 
con una forza proporzionale a quella della loro proiezione» Ivi, p. 101. 

(6) Il ravvicinamento è della stessa Besant, Vémlutìon de la vie et de la forme , trad. 
frane., pp. 41, 53 ecc. 

(7) Ivi, pp. 41, 162, 163 e tutte intere le conferenze terza e quarta. 

(8) La Sagesse Antique , p. 208, 

(9) Ivi , p. 71. Per far vedere fino a che punto possa giungere la grossolanità della 
concezione trascriviamo ancora questo testo che tocca il burlesco e dove la metafìsica 
più sublime della teosofia prende la forma di una illustrazione di embriologìa : « Quando 
la Monade umana emerge dal seno del Logos, pare che un sottile filamento di luce, iso¬ 
lato da una guaina di sostanza buddica, si stacchi dal luminoso oceano dell’Atma. A 
questo filo è sospesa una scintilla circondata da un involucro ovoidale, ecc. » La Sagesse 
Antique, p. 260. 

















VII 

LA RIVELAZIONE 


Piano del nostro stadio. -Bisognerà cominciare prima di tutto chiarendo 
la nozione di soprannaturale che spesso nasconde più d’un equivoco, e definendo 
la nozione di rivelazione, che le è connessa intimamente. 

Occorrerà poi indicare la relazione del soprannaturale rivelato, realtà 
specificamente divina e trascendente, con la natura e specialmente con il valore 
della ragione. Avremo di fronte un duplice punto di vista. Infatti, prima dovre¬ 
mo esaminare che rapporto esista tra il soprannaturale e la natura metafisica 
deiruomo intesa come essenza; e questo problema filosofico condurrà a rigettare 
certi atteggiamenti intellettuali per determinare Patteggiamento conveniente in 
tale materia. Dovremo poi considerare l’ordine storico e concreto in cui la na¬ 
tura umana, nonostante il peccato originale, appare concretamente ordinata a 
una vocazione soprannaturale obbligatoria. 

A questo punto, s’impone naturalmente la questione delle conseguenze 
morali della rivelazione, dei doveri che essa comporta per l’uomo e della giusti¬ 
ficazione di questi doveri. A modo di corollario, esamineremo come il proble¬ 
ma morale e religioso s’imponga all'uomo odierno per le tendenze intellettuali 
delle anime contemporanee. 


PARTE PRIMA. - COME SI PONE IL PROBLEMA DELLA RIVELAZIONE 


CAPITOLO I. - NOZIONE DEL SOPRANNATURALE 


1 . - Che cos’è il soprannaturale? 


Come non bisogna definirlo. - La nozione di soprannaturale è semplice 
e chiara solo in apparenza, mentre in realtà nasconde sensi molto diversi che 
bisogna distinguere onde impostare debitamente il problema della rivelazione. 

a) Definizione vaga. - In senso vago e generalissimo, è soprannaturale 
tutto ciò che supera la natura. Però, occorre farsi prima un’idea precisa della 
natura e delle sue possibilità, senza di cui ognuno è portato a concepire il so¬ 
prannaturale a modo suo in funzione dei suoi pregiudizi o semplicemente della 
sua consuetudine di vedere. 


b) Definizione falsa . - Oggi, il linguaggio filosofico e religioso intende male 
questo termine e ne abusa, perchè trascura di definirlo. Non è soprannaturale 
nel vero senso della parola qualsiasi fatto o verità che interessi la religione uma¬ 
na, come rimmortalità dell’anima e 1 ’esistenza di Dio, che solo in senso impro- 












NOZIONE DEL SOPRANNATURALE 


dire verità di 


soprannaturale, e che in realtà apparten- 


ono alla religione naturale, della quale bisogna pure ammettere il concetto 
fe non ci vogliamo restringere a un punto di vista agnostico. Appunto perchè 
n s ; formano una giusta idea della ragione umana e del suo valore ontologico. 


molti contemporanei col termine troppo comodo di soprannaturale rigettano 
realtà e conoscenze che veramente sono d’ordine razionale. Occorre denunciare 
da principio questa confusione per enunciare i dati del problema. 

c) Confusione col preternaturale. - Prima di accingerci a dare la vera defi¬ 
nizione del soprannaturale, dobbiamo anche indicare che cosa intenda il lin¬ 
guaggi® teologico per preternaturale, che, rispetto all’uomo, è ciò che supera 
le possibilità e le esigenze della natura umana, senza tuttavia superare le possi¬ 
bilità e le esigenze di un’altra natura creata. Nella giustizia originale, l’immor- 
talità e l’esenzione dalla concupiscenza e dalla sofferenza erano elementi preter- 



Corne bisogna definire il soprannaturale. - Soprannaturale in senso 
Stretto è invece ciò che è d’ordine specificamente ed esclusivamente divino, e 
quindi, supera tutte le possibilità attive, tutte le esigenze di qualsiasi natura crea¬ 
ta. La visione beatifica appartiene a quest’ordine, poiché bisognerebbe essere Dio 
stesso per poter godere la contemplazione dell'essenza divina, tanto che la 
comunicazione di siffatto privilegio è unicamente un beneficio gratuito di Dio. 
popò aver definito la natura ontologica del soprannaturale in senso stretto, 
dobbiamo subito aggiungere che la natura e la ragione possono concepirlo e 
desiderarlo in due modi, perchè non è possibile procedere su quest’argomento 
senza porre fin d’ora quest’importante distinzione. 


§ 2. - ìl soprannaturale conviene alla natura umana, 

I/inquietu&me intellettuale dell’uomo. - È un fatto che la ragione 
naturale da se stessa è capace di rappresentarsi l’aldilà del pensiero presente e 
del desidèrio attuale, e nulla meglio di questo Sforzo sempre teso verso la 
concezione e la ricérca di uno stato migliore caratterizza la psicologia umana. 
Ricordiamo l’ascensione del Convivio platonico, dove si vede il moto naturale 
dell’anima affascinata dall’ideale verso la conoscenza e il possesso d’una realtà 
sempre più perfetta, in cui la bellezza increata è l’unico termine assegnato allo 
spirito. Il divino Platone traccia questo processo al pensiero: elevarsi dalla 
bellezza corporea alla bellezza dell’anima, universalizzare il proprio amore per 
il bello e giungere finalmente a ciò che è insieme bello in se stesso e fonte 
Stoni bellezza. 

Quest’esperienza della speculazione umana è certamente unica nell’anti¬ 
chità pagana, che supera notevolmente e anticipatamente il razionalismo aristo¬ 
telico. Ma quante altre prove, più o meno caratteristiche, ci sono di questa 
tendenza naturale dello spirito umano, da quelle più comuni e usuali fino a 
quelle più autentiche della perfezione morale e della santità! 

Qui, constatiamo che la ragione e la volontà umana in qualche modo 
possono concepire e desiderare una realtà che, in quanto soprannaturale, è 
>priamente un oggetto specificamente divino, proprio ed esclusivo di Dio. 

La ragione da sola come può acquistarne la nozione e quali riserve oceor- 
fare? Anche Tintellig-enza dell'uomo è naturalmente ordinata alla conoscenza 
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delle essenze e, d'altra parte, nel suo sforzo per comprendere l’universo, si mostra; 
capace di risalire al fatto della divina esistenza come ultimo grado della spiega- 
zione, dove il suo moto naturale appare diretto in due sensi, poiché, raggiunto 
Bio come esistente in una sussistenza personale, tenderà naturalmente a scoprir¬ 
ne il mistero intimo, cioè l’essenza. 

D'altronde, l'assoluta sproporzione tra l'umano e il divino le interdice 
ogni speranza di far piena luce sulla divina verità con le proprie forze, e quindi, 
la perfetta unificazione sarà possibile solo per via soprannaturale e per dono 
gratuito di Bio. In questo modo, giunta al termine del suo sforzo, la ragione 
concepisce a modo di limite e in modo semplicemente implicito e strettamente 
negativo, una speculazione più alta che le farà vedere senza intermediari l’essen¬ 
za divina e colmerà il suo desiderio. Tuttavia, questa visione rimane fuori delle 
sue capacità e non può essere il vero oggetto delle sue esigenze. 


Il soprannaturale per la volontà è un limite in certo modo negativo. 

La stessa constatazione s’impone se consideriamo l'amore, cioè il moto della 
volontà verso il bene. C'è un amore accessibile alle forze naturali del volere 
umano, che lo spinge verso un possesso sempre più intimo, in un'unione reci 
proca, d’una realtà sempre migliore. Ma qui si rivela la stessa capacità di pro¬ 
gresso indefinito e l’impossibilità di renderlo perfetto. Infatti, la realtà perfetta 
è lo stesso Dio, e il perfetto possesso di essa è l’unione immediata con Dio. in. 
un amore reciproco che si chiama amicizia; ma questo termine è manifestameli 
te inaccessibile all’appetizione umana, e per farvi giungere il volere umano, 
occorrerà l’iniziativa gratuita di Dio, che cioè Egli si faccia vedere e chiami 
l’uomo alla sua intimità. 




Qui, la volontà tocca in certo modo il soprannaturale, ma a modo di limite 
e come velleità di valore negativo; e per quanto sia perfetto il suo amore uma¬ 
no accessibile e per quanto intimo il possesso dell’oggetto puramente naturale, 
la volontà sente oscuramente che oltre questo vi può essere un possesso miglio¬ 
re di un bene più perfetto. Appunto questo fatto causa l’insoddisfazione fonda- 
mentale d’ogni amore umano, che racchiude nella sua struttura un'esigenza di 
assoluto e tende oltre le creature. Non ci fermiamo ad analizzare psicologica 
mente l’inquietudine intellettuale o appetitiva, limitandoci a constatare che. 
al limite del suo sforzo naturale per conoscere e amare, l’uomo percepisce 
oscuramente qualcosa oltre la sua conoscenza e il suo amore, e che, in un certo 
senso, c’è qui una concezione e un’appetizione implicita del soprannaturale, per 
via negativa. 


§ 3 .- 7 ? soprannaturale supera la natura umana . 


È chiaro che dobbiamo spingere la nostra considerazione fino allo stesso 
soprannaturale qual è nella sua intima essenza, nel suo contenuto positivo ed 
esplicito; trattasi qui non d’altro che del mistero della vita trinitaria. 


La conoscenza positiva del soprannaturale sfugge alla ragione. - Esso 
infatti è un oggetto strettamente inaccessibile alla ragione, perchè anche se è 
possibile conoscere ciascun termine usato nell'enunciazione dommatica, la ragio¬ 
ne è impotente a capire il loro accostamento, fatto daH'enunciazione stessa e 
accingersi a darne una dimostrazione intrinseca. Siamo cruindi davanti a una 
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erità soprannaturale, e la ragione potrà provare che i termini non si presen¬ 
tano in modo contradditorio, ma con un processo completamente negativo; 
notrà inoltre stabilire una certa convenienza che li unisce e, utilizzando bene 
onesta nuova ricchezza, potrà risolvere in campo razionale le antinomie che 
altrimenti sembrerebbero insolubili, ma bisognerà ammettere in partenza lo 
stesso mistero come mistero, cioè come una verità indimostrabile. Perchè la 
ragione possa divenire piu ricca, è condizione necessaria che essa riceva qual¬ 
cosa che supera la sua capacità. Se pensiamo alla distanza infinita che separa 
l'uomo da Dio, non ci stupirà che la vita intima di Dio si presenti alla ragione 
con questo carattere di trascendenza. È evidente che il soprannaturale è trascen¬ 
dente e non è difficile alla ragione darne il motivo, poiché, dal momento che è 
soprannaturale, esso si presenta come gratuito, nel senso che dipende dal bene¬ 
placito di Dio prima farlo conoscere allo spirito umano, e quindi farlo vivere, 
poiché il soprannaturale propriamente detto, cioè l’intima vita di Dio, tre 
Persone in un’unica e identica natura, non è destinato a restare per Fuorno 
in un campo puramente speculativo, sapendo noi dalla fede che la grazia non 
è propriamente che una partecipazione della vita trinitaria, un’associazione 
dell’uomo a questa divina intimità. 


La vita soprannaturale può essere soltanto un dono della divina 
carità. - L’uomo con le proprie forze non può certamente innalzarsi a questo 
livello superiore di vita, anche dopo che Dio gliene avrà rivelato resistènza. 
A togliere quest’illusione, basta il semplice confronto delle realtà che si trovano 
di fronte. Non è nemmeno ammissibile che l’uomo possa avere l’esigenza di 
quest’aggiunta nello sviluppo e nel perfezionamento del suo essere naturale, 
dato che qui tutta l’attuazione appartiene al libero volere di Dio e solo la fede 
ci può istruire. L’uomo con le proprie forze può attuare spiritualmente il pro¬ 
prio essere sul piano dell’aldilà quanto basta per possedere una certa felicità 
umana, di cui egli si deve naturalmente contentare, a meno che Dio non si 
compiaccia di chiamarlo a una perfezione ulteriore. 

In questo modo, il contenuto esplicito e positivo del soprannaturale pro¬ 
priamente detto appare inaccessibile alla ragione e inattuabile alle forze natu¬ 
rali e perfino inesigibile al volere umano, e quindi, si dimostra assolutamente 
trascendente alla ragione e alla natura. 

Dobbiamo perciò esaminare la nozione connessa di rivelazione, l’unica 
che possa farlo conoscere all’uomo, per esaminare poi il rapporto esatto tra il 
soprannaturale propriamente detto e il desiderio naturale. Da questo studio 
risulterà che il soprannaturale propriamente detto e il desiderio si convengono 
vicendevolmente. 


CAPITOLO II. - NOZIONE DI RIVELAZIONE. 


§ 1. - Natura della rivelazione. 

Carattere storico e progressivo. - Affrontando il concetto di rivelazione, 
può essere utile richiamare il metodo pedagogico concreto usato da Dio per ma¬ 
nifestare il segreto della sua vita trinitaria. Niente è meno libresco del Vangelo, 
niente meno artificiale della sua divina pedagogia. Il Maestro divino non prò- 
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pose in forma astratta i domini che imponeva agli uditori, perchè la sua dottri¬ 
na non rimanesse lettera chiusa e incompresa. Dovendo parlare a folle mal pre¬ 
parate alla speculazione filosofica, a turbe che avevano un’educazione morale e 
religiosa rudimentale, Egli prese i Giudei del suo tempo al livello intellettuale' 
in cui li trovò, sforzandosi di adattare il suo insegnamento perchè fosse la con¬ 
tinuazione dell’acquisto anteriore dei suoi uditori. 

Il mistero della Santissima Trinità fu prima vissuto, poi venne formu¬ 
lato. - Dio, nell’Antico Testamento, si era manifestato come creatore, capo 
e padre della nazione, innegabilmente e rigorosamente trascendente, e anche; 
desideroso di avere relazioni di amicizia col suo popolo, se gli fosse rimasto fede¬ 
le. E Cristo si presentò visibilmente in terra prima di tutto come Messia, pro¬ 
lungando così tutta la secolare speranza d’Israele e compiendola; a poco a poco, 
insinuò che Egli era il Figlio di Dio e Dio come il Padre suo. Non pare siano 
stati molti i Giudei che lo compresero, e gli apostoli stessi non lo capivano chia¬ 
ramente, se si eccettuano alcuni preferiti, e solo in qualche momento privile¬ 
giato della vita del Maestro. Nella trasfigurazione, trasparve un raggio- della 
Divinità, ma solo per un istante. 

Certamente gli apostoli compresero e vissero le parole di Gesù quando 
fu loro mandato lo Spirito. È certo che Cristo insinuava che tra Lui e Dio c’era 
una relazione particolarissima e che i discepoli, intrawedendone qualcosa, furo¬ 
no almeno indotti a porsi nuove questioni sulla sua personalità. 

Al momento di tornare al Padre per la dolorosa via della passione, il 
Maestro predisse loro la venuta dello Spirito Santo; e questa predizione riempie 
tutto il discorso fatto dopo la Cena. Prima di salire al cielo, Gesù comanda 
soltanto di attendere che venga lo Spirito Santo a illuminare e fortificare le 
anime. Da questo momento, gli Atti degli Apostoli che, com’è risaputo, possono 
venir chiamati il Vangelo dello Spirito, da capo a fondo sono pieni dell’azione 
dello Spirito Santo, sono percorsi dallo stesso influsso e vi si trova un’unica 
operazione invisibile, tanto che si potrebbe dire che Gesù glorificato continua 
la sua opera, attuandola per mezzo di colui che procede dal Padre e dal 
Figlio (I). 

In questo modo concreto e attraverso quest’esperienza viva, il cristiane¬ 
simo ricevette la rivelazione del soprannaturale che, in breve e nella sua essenza, 
è il mistero trinitario. Prima d’essere formulata come domina, la Trinità fu 
vissuta e « realizzata u : l’Antico Testamento aveva «mostrato)) il Padre, il- 
Vangelo manifesta il Figlio in Gesù, la Chiesa rende manifesta razione dello 
Spirito Santo. Questa la rivelazione concreta che constatiamo nella storia 
religiosa. 


Definizione teologica della rivelazione. - In seguito, la teologia farà 
suo questo dato vivente e concreto, ne trarrà delle formule e darà alla dottrina 
autenticamente presente un'espressione astratta. Infatti, c’è un’esposizione scien¬ 
tifica della nozione di rivelazione e uno studio tecnico dei suoi caratteri essen¬ 
ziali. La rivelazione non è altro che la manifestazione di una verità fatta da Dio 
nell’uomo illuminandogli soprannaturalmente l'intelligenza. Bisogna certamente 
che i termini i quali traducono la verità rivelata siano presenti in anticipo allo 


(i) Quest’esposizione schematica non ci deve far dimenticare che già il 
fa conoscere lo Spirito Santo. 



i 
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[elFuomo e da essi compresi, perchè diversamente il miste: 
cibile. Ma tra questi termini, Dio fa apparire un nuovo ra] 
da sola non è in grado nè di dimostrare nè di capire (2). 


che la 


I/errore- immanentista. - Perciò, qui non si tratta d’un a rivelazione in 
senso modernista, in quanto la coscienza umana si limita a liberare e a esplici¬ 
tare un germe divino che porta chiuso in sè stessa. Dobbiamo disfarci di qual¬ 
siasi rappresentazione immanentistica e ammettere lealmente il punto di vista 
della trascendenza, il quale, come d’altronde si può vedere, non si presta alle 
obiezioni che ordinariamente si crede potergli opporre. Si constaterà che la 
ragione non viene violentata, ma superata, e questo non è la stessa cosa. Bisogna 
pure ammettere che Fintelligenza divina è infinitamente superiore alla ragione 
umana, la quale non può pretendere di dare forme alla verità increata. 


§ 2 . - Due grandi forme di rivelazione. 

1. E’ possibile la rivelazione del soprannaturale propriamente detto. - 

Dobbiamo fare qui un’importante distinzione: la definizione che abbiamo dato 
e la sua spiegazione riguardano solo la rivelazione del soprannaturale propria¬ 
mente detto, quali il mistero trinitario e tutti gli altri misteri in senso stretto, 
che derivano più o meno direttamente da questo mistero fondamentale. Ci 
troviamo di fronte ai termini di natura e di persona, accessibili alla ragione 
umana. Tra essi, Dio fa apparire una relazione che la ragione umana da sola 
non era capace di scoprire, che cioè nella stessa e unica natura divina sussistono 
tre persone, e che nella stessa e unica persona del Verbo ci sono due nature 

unite. 

Poste queste due verità essenziali del cristianesimo, la seconda delle quali 
servì a manifestare la prima, è facile dedurre tutti gli altri donimi, non con una 
dimostrazione rigorosa, ma per via di alta convenienza. L’Eucaristia, per esem¬ 
pio, è un prolungamento della presenza sensibile del Cristo e la Chiesa ne è la 
continuazione mistica ( 3 ). 

Si noti anche come in metafìsica la spinta dell’influsso cristiano permise 
di svolgere chiaramente tutto il senso delle nozioni di natura e di persona. 

Il personalismo cristiano deriva autenticamente dalla nozione cristiana di 
Dio uno in tre Persone. 

2. E’ possibile la rivelazione di verità religiose o morali d’ordine natu¬ 
rale. - Questo rilievo ci conduce a esaminare un altro aspetto della rivelazione, 
cioè la manifestazione, da parte di Dio, di verità accessibili alla ragionerìa quale 
però, abbandonata a se stessa, avrebbe potuto scoprirle solo a stento e in modo 
insufficiente. 

(2) La nostra esposizione schematizza semplificando un processo che è complesso 
poiché i termini stessi acquistano un nuovo valore dal fatto del nuovo rapporto che la 
rivelazione fa apparire tra essi. Il rilievo si deve quindi intendere nella misura in cui può 
essere guardato materialmente ciascuno dei termini, come avente un valore assolute? : 

non iti ciò che racchiude di relativo e di dinamico. 

(3) Vogliamo dire semplicemente che, quando siano rivelati i dorami derivati, 
è facile percepire l’aita convenienza che li lega al doxnma generatore. Resta ben inteso 
die è impossibile trarre quelli da questo per via di semplice analisi. 


«ne e 
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Nell'Antico Testamento, Dio ci ha rivelato, per esempio, che Egli è il 
Creatore dell’universo e in particolare dell’uomo. Limitandoci a quest’unico 
esempio, che veramente è il più caratteristico e importante per le sue conse¬ 
guenze, possiamo osservare quanta luce la rivelazione giudeo-cristiana apportò 
alla speculazione razionale. L’antichità pagana non era mai giunta alla cono¬ 
scenza di questa verità essenziale, che in una sintesi superiore e con tanta eviden¬ 
za manifesta la trascendenza e la personalità in Dio. Dobbiamo anzi constatare 
che il pensiero antico aveva sempre sacrificato l’una o l’altra di queste due 
nozioni essenziali, e non era mai riuscito a conciliarle. 

Tutto ciò che può essere giustamente qualificato come filosofia cristiana, 
procede da questa rìnnovellata dottrina di Dio, nè si può negare che sia stata 
la rivelazione a dare la spinta alla nuova metafisica. Per quanto sia considerevole 
la somiglianza materiale tra la filosofìa aristotelica e quella tomistica, lo snirito 
e la forma differiscono profondamente. Tra le due concezioni, c’è la verità 
cristiana su Dio; e il paragone potrebbe estendersi anche ad altri autori di ten¬ 
denze molto più laiche di san Tommaso, come Cartesio o Kant, Esiste dunque 
una rivelazione di verità razionali, ma con intervento soprannaturale di Dio. 


§ 3. - Necessità della rivelazione. 

Possiamo facilmente intuirne la ragione, essendo naturalmente condotti 
ad affermarne la necessità, facendo le dovute distinzioni. 

1. La necessità è assoluta per le verità di ordine soprannaturale* - 

Posta la divina volontà di associare l’uomo alla divina intimità, diviene assolu¬ 
tamente necessaria la manifestazione delle verità propriamente soprannaturali, 
dei misteri in senso stretto. Infatti, affinchè l’uomo possa vivere la vita trinitaria, 
occorre che Dio con la sua grazia si chini verso la sua creatura e la sollevi a sè 
in quest’ordine. Ma la prima grazia divina è che Dio si faccia 'conoscere tale e 
quale Egli è, poiché la ragione umana per se stessa non potrà mai riuscire ad 
acquistare una tale verità, che in fondo sarà sempre in comprensibile. Era quindi 
necessario che Dio intervenisse. E Vangelo ci fa vedere proprio questo. 

2. La necessità è morale per certe verità d’ordine naturale. - Invece, 
riguardo alla rivelazione per via soprannaturale di verità accessibili alla ragione, 
si può parlare solo d’una necessità morale, come per il contenuto essenziale 
della religione e della morale naturale. A rigor di termini, l’uomo potrebbe 
arrivare a scoprirne i princìpi, ma con tale povertà e così diffìcilmente, almeno 
nella condizione attuale, che Dio gliene rese facile la conoscenza con una mani¬ 
festazione gratuita. 

Con questi tratti caratteristici essenziali, insomma, si presenta quella rive¬ 
lazione di cui la Chiesa cattolica ha ricevuto il deposito con la missione dise¬ 
gnarlo. Perciò, la rivelazione arricchisce anche la speculazione razionale di verità 
umane; e per questo, essa soprattutto è in grado di indicare all’uomo il vero 
senso del suo attuale destino, obbligatoriamente e per volontà di Dio sopran¬ 
naturale. 
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PARTE SECONDA. - RAPPORTI TRA LA NATURA 

E IL SOPRANNATURALE RIVELATO 

CAPITOLO I. - LE FILOSOFIE CHIUSE 

Prima di studiare la relazione concreta, quale si presenta storicamente nel¬ 
l'ordine attuale voluto o permesso da Dio, dobbiamo rispondere a una duplice 
Questione, esaminando la relazione astratta tra natura e soprannaturale, cioè 
quale fu di fatto V atteggiamento delle filosofie vicine a noi e quale debba essere, 
di diritto, Patteggiamento del metafisico di fronte al contenuto, o almeno alle 

modalità della rivelazione. 

§ 1. - Gli antecedenti del razionalismo moderno. 

Il Rinascimento. - Il Medioevo nel suo insieme suppone tacitamente possi¬ 
bile raccordo della ragione e della fede ( 1 ). La tendenza prima a separarle, poi 
a opporle, si manifesta soprattutto dopo il Rinascimento, epoca in cui spiriti 
àrditi non indietreggiano davanti all'impegno di razionalizzare radicalmente o 
r laicizzare » il pensiero umano. È facile intuire che cosa divenga il soprannatu¬ 
rale in dottrine come quella di Bruno e di Campanella, ricordando il naturali¬ 
smo fondamentale e Porientamento panteista delle loro rispettive sintesi. 

Cartesio e la sua scuoia. - Cartesio, con più metodo e, almeno apparen¬ 
temente, con più moderazione, segnerà una separazione assoluta tra il dato razio¬ 
nale e quello rivelato, tra la metafisica e la teologia, il naturale e il soprannatu¬ 
rale. Il suo razionalismo non ha dubbi e in ogni modo non si dà pensiero del- 
Pesistenza di un problema filosofico del soprannaturale, unicamente preoccupato 
di fondare le verità metafisiche basilari su fondamenti strettamente razionali, 

lasciando il resto alle dispute dèi teologi. 

È molto interessante vedere l’autentico cartesiano Malebranche prendere 
una direzione nettamente contraria e tendere istintivamente, con una curiosa 
confusione di competenze, a far entrare Pelemento soprannaturale nel campo 
filosofico e integrare la metafisica nella teologia. 

Non ci soffermeremo ad analizzare la posizione spinoziana, veramente 
troppo lontana dalla filosofia tradizionale, rimasta troppo estranea al pensiero 
cristiano, ancorché ne abbia forzatamente subito l'influsso, sia pure solo con la 
mediazione di Cartesio. Qui invece, conviene fermarsi su due forme di razio¬ 
nalismo che riguardano da vicino le concezioni attuali, che devono preoccupare 
l’apologetica e che hanno certamente preparato, potremmo dire, non la dottrina, 
ma almeno ciò che si può chiamare la tendenza modernista. Si tratta di Leibniz 
e soprattutto di Kant, due filosofi forse egualmente chiusi, contrariamente alle 
apparenze, al soprannaturale autentico. 

(i) È chiaro che occorre ammettere alcune notevoli eccezioni, specialmente quella 
dèi nominalismo. 
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2. - Il razionalismo di Leibniz. 


Le intenzioni cristiane di Leibniz. - Al primo contatto, il pensiero leibni¬ 
ziano appare rispettoso del dato cristiano e simpatizzante verso la dottrina 
evangelica; nè si può negare il fatto che Leibniz ammira sinceramente e ama 
lealmente tutto un aspetto del cristianesimo, ma si tratta di non ingannarsi su 
un punto tanto importante, perchè qui l’equivoco non è affatto desiderabile. 

In realtà, a che cosa aderisce Leibniz nella sintesi cristiana? È chiuso al 
soprannaturale propriamente detto, oppure soltanto al suo contenuto razionale? 
La filosofia leibniziana è almeno capace di assimilare il soprannaturale? Se in 
questo dibattito occorre prendere partito, noi non esitiamo a rispondere nega¬ 
tivamente alla seconda domanda che riguarda il diritto. E in quanto alla prima 
domanda, relativa al fatto, un semplice richiamo di tesi leibniziane incontestabili 
ci fa ammettere che Leibniz s’interessò non dell'aspetto propriamente sopran¬ 
naturale del cristianesimo, ma del suo apporto semplicemente razionale di veri¬ 
tà umana. 

In tutta la sua vita, Leibniz si occupò molto sinceramente della rigorósa 
dimostrazione razionale delle due verità essenziali, cioè dell’immortalità del¬ 
l'anima e dell’esistenza di un Dio personale, tanto da potersi dire che questo 
duplice problema accompagnò la sua vita intellettuale, facendo vedere cosi 
di appartenere proprio al suo secolo, e quindi, manifestava innegabilmente le 
sue origini cristiane serie e profonde. A un filosofo dell’antichità pagana la 
questione non si sarebbe certamente mai presentata sotto quest’aspetto. Sen¬ 
tendo' Leibniz prima nel famoso finale del Discorso di Metafisica e poi della 
Monadologia rendere un commosso omaggio alla bellezza morale del Van¬ 
gelo, non possiamo affatto dubitare della sua lealtà religiosa. Bisogna sempli¬ 
cemente esaminare la portata precisa di quest’adesione, evitando ogni equivo¬ 
co e senza essere ingiusti. 

Nel sistema di Leibniz non c’è posto per il soprannaturale. ** Noi 

crediamo che si debba constatare come il soprannaturale sia fuori dell’oriz- 
zonte leibniziano, nonostante le apparenze contrarie e il linguaggio che parla 
certamente del regno della grazia opposto a quello della natura e della Città 
divina, che è una società di spiriti immediatamente unita a Dio. Riportiamo 
queste espressioni nel loro contesto, e ci renderemo facilmente conto che se 
restano cristiane le parole, la realtà è interamente modificata in un senso' 
puramente razionale e laico. In Leibniz, ci sono soltanto due ordini, e non 
tre, e niente più del punto di vista leibniziano è diverso da quello di Pascal, ; 
poiché regno della grazia significa solo regno delle cause finali, e la Città di 
Dio è posta sopra un piano puramente spirituale e s’integra in un ordine sem- J 
plieemente naturale. 

E non basta. Dobbiamo spingere più oltre l’esame della filosofìa di 
Leibniz su questo punto, e forse non troveremo motivo di rimproverar; 
di aver omesso il soprannaturale nella sua sintesi metafisica. Del resto, non 
accusiamo noi forse Malebranche di aver operato un’intrusione do: 
facendo intervenire nella sua spiegazione razionale del mondo il mistero 
deirincarnazione? Quindi, niente di più naturale che questa verità- sopran¬ 
naturale non trovi posto dal punto di vista di Leibniz. Si tratta invece di . 
sapere se questo punto di vista non riservi eventualmente un posto in cui 
si possa inserire il soprannaturale, sia che lo consideriamo in modo impli- 
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Cito € negativo, come si può fare sul terreno metafisico, sia che, come teologi, 
esaminiamo il valore filosofico del soprannaturale rivelato nel suo contenuto 
esplicito e positivo onde notare i rapporti delle due realtà. 

' Ora, è giocoforza constatare che la nozione della monade leibniziana 
pon si presta assolutamente all'ipotesi d’inserirvi una realtà trascendente 

ropriamente gratuita, frutto d’una libera iniziativa di Dio. La monade, che 

fa una legge immanente ed è una fedele e ridotta riproduzione della legge 

universale, racchiude anticipatamente tutta la trama del suo sviluppo con un 

determinismo concatenato che nulla può spezzare. 

In quest’orizzonte, dove trova posto un principio autenticamente so¬ 
prannaturale, che verrebbe inserito fuori di ogni calcolo razionale e dipen¬ 
derebbe dalla pura volontà di Dio? Dov’è il posto del miracolo che, per de¬ 

finizione, sfugge alle semplici e intransigenti leggi naturali? Dov’è il posto 
rimistero, cioè dì una verità che, per definizione, sfugge alla dimostrazione 


Chi ha meditato il razionalismo leibniziano, riconosce facilmente che 
fi pensiero del filosofo tedesco resta chiuso ed estraneo a tutti questi elementi; 
e questo pensiero in germe contiene già l'immanentismo, escludendo antici¬ 
patamente ogni soprannaturale propriamente detto e ogni rivelazione. 


§ 3. * Il razionalismo di Kant. 

Nel pensiero di Kant, vi sono sopravvivenze cristiane? - Leibniz ritie¬ 
ne almeno una « metafisica cristiana », mentre nella Critica di Kant siamo di 
fronte a uno sforzo cosciente di organizzare la metafisica indipendèntemente 
da ogni influsso religioso, in modo fondamentalmente laico, dove la ragione 
pretende di bastare completamente a se stessa nell’organizzare la speculazione 
e la vita morale. L’autonomia della ragione non era mai stata rivendicata 
con tanto rigore logico e con tanta intransigenza. Non già che Kant stesso, 
su questo punto, come già Cartesio, non si sia fatta qualche illusione, poiché 
è certo che la sua morale ha ricevuto una profonda impronta cristiana e 
potremmo dire puritana e che l’ispirazione stoica, che vi si trova, si rivela 
profondamente trasformata. 


La filosofia speculativa di Kant esclude la possibilità del sopran¬ 
naturale. - Considerando le linee metafisiche essenziali della Critica della. 
Ragion pura, ci spieghiamo quale atteggiamento reale intellettuale l’autore 
doveva logicamente assumere e di fatto assunse di fronte al soprannaturale 
cristiano. Dobbiamo cosi constatare .che sono scomparsi i fondamenti crite¬ 
riologici necessari a sostenerlo o semplicemente a pensarlo. La ragione si 
vede rifiutata ogni possibilità di penetrare nel campo della vera realtà; essa 
può solo sistemare i fenomeni, organizzarli per comprenderli, costruire oggetti 
di scienza: qui è la sua competenza, la sua capacità di certezza, ritrovando se 
stessa nell’oggetto che le rimanda un’immagine di quello che essa è, non però 
una rappresentazione di ciò che esso è. 

La ragione si vede interdetta ogni vera dimostrazione dell’esistenza di 
Dio, della natura dell’anima, delle regioni ultraterrene, degli stessi princìpi 
della sémplice cosmologia. Ogni realtà trascendente cioè metafìsica, è pura 
illusione, costruzione sulle nuvole, mancando un terreno solido sul quale sia 
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possibile innalzare l’edificio, ed essendo la ragione incapace di estendere il 
suo sforzo oltre la cerchia dell’esperienza sensibile. È noto come Kant pre¬ 
tenda negare all’esperienza interiore la sua importanza ontologica. 

Come si potrà dunque parlare ancora di soprannaturale nell'uomo e 
della rivelazione di Dio, almeno in senso reale, come l'intende il cristia¬ 
nesimo? La ragione speculativa è condannata a ignorare chi sia Colui che 
potrebbe parlare all’uomo. E che senso razionale avrà ciò che Egli potrebbe 
dire, se perfino la semplice conoscenza metafisica è vuota di senso? E se la 
struttura dell’essere umano è inconoscibile per sempre, quale sarà l'oggetto 
dell’eventuale soprannaturalizzazione? 

Di conseguenza, come si può pretendere che sia ancora pensabile la 
nozione di un Essere trascendente, che con un dono gratuito eleverebbe la 
creatura fino a sè, se perfino il fatto della creazione è inaccessibile alla ragione 
umana? Non sarà molto più inaccessibile e impensabile il complemento della 
creazione, che consiste nell’attuazione specificamente divina d’una potenza 
spirituale? Sotto questo punto di vista, non si può immaginare una filosofia 
più rigorosamente refrattaria della metafìsica kantiana a ogni specie di so¬ 
prannaturale e a qualsiasi rivelazione. 

Una morale c una religione refrattarie alla rivelazione. - Questo 
non è meno chiaro esaminando l'aspetto dell'autonomia razionale. Kant ci 
presenta l'estremo sbocco logico del razionalismo. I razionalismi di Cartesio, 
di Malebranche, di Leibniz scompaiono di fronte allo sforzo prodigioso di 
Kant onde affermare e provare la perfetta sufficienza della ragione, per chiu¬ 
derla in se stessa rigettando ogni aldilà come eteronomia e intrusione. 

La metafisica kantiana non ammette nulla che superi la ragione; essa 
cioè si diporta come se nulla esistesse aldilà dello spirito umano. Lo stesso 
termine di ragione in Kant assume un senso molto fenomenico e viene spo¬ 
gliato del suo contenuto ontologico, almeno in teoria, perchè, esaminando i 
dati kantiani per criticarli, si possono facilmente scoprire le vestigia di un 
realismo metafisico che egli non riuscì a esorcizzare e che,' suo malgrado, 
serve di base alla sua precaria costruzione. 

È curioso constatare come in questo sistema la ragione è insieme de¬ 
prezzata ed esaltata, poiché, mentre la priva di tutto il suo valore ontologico 
e di ogni contatto con l'essere, pretende di erigerla alla dignità di assoluto è 
di criterio supremo; ma questo assoluto non è più fondato in modo reale, 
bensì affermato arbitrariamente. Il valore umano razionale diventa il valore 
supremo, e per rendercene conto, basta ricordare le linee essenziali del mora¬ 
lismo kantiano. 

La persona è un « fine in sè n, superando e deviando il personalismo 
cristiano; la legge morale è senz’altro e solo la legge della ragione che si giu¬ 
stifica da sè e non ha bisogno di salire più in alto; l’obbligazione morale è la 
necessità tutta interiore dell’essere duplice, quali siamo noi, d’unificarsi razio¬ 
nalmente. L'autonomia della nostra razionalità non conosce riserva di sorta. 
Qui la ragione è veramente ristretta e chiusa in se stessa. 

Non resta che trarne, per via d'iinmanenza e in un senso prammatico, le 
verità essenziali di natima metafisica e religiosa ormai prive del valore di 
verità e di reale importanza e abbassate al livello delle semplici affermazioni 
pratiche. C’è bisogno di Dio e d’un aldilà della terra, perciò raffermiamo. 
Quindi, la religione, completamente laicizzata, nasce da un sentimento della 
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coscienza umana, ed è facile giudicare se c’è ancora posto per il soprannatura¬ 
le e se una siffatta filosofìa vi è ancora aperta. 

Egualmente, anzi, ancor più chiuse al soprannaturale sono le filosofie 
idealistiche sviluppatesi da Kant, come ad esempio quella di Hegel e le sue 
rielaborazioni italiane di Benedetto Croce e Giovanni Gentile. 

Confronto delle due dottrine esaminate. - Nella dottrina kantiana 
ritroviamo tutto intero, ma aggravato, l'immanentismo leibniziano, È accer¬ 
tata la parentela tra la teodicea di Leibniz e quella di Kant, e possiamo segui¬ 
re l'evoluzione kantiana da Leibniz alla Critica. Kant fa progredire il razio¬ 
nalismo verso l’affrancamento radicale in senso laico; la ragione kantiana 
chiude entro i suoi limiti la religione cristiana e ne elimina e annienta comple¬ 
tamente il soprannaturale, aprendo la via alle interpretazioni di un simbo¬ 
lismo audace. La sintesi kantiana contiene già il germe del modernismo. 


§ 4 . - Le negazioni contemporanee. 

1 . H Modernismo. - È noto che cosa sia diventata la religione cristiana 
secondo la tendenza modernista. Basta ricordare le condanne dell’Enciclica 
Pascendi. Le prove esteriori della religione cristiana vengono rigettate per 
riferirsi, come a ultimo criterio, all’esperienza religiosa, fonte della vera rive¬ 
lazione. Il modernismo, sotto gl’innegabili influssi protestanti e kantiani, 
pretende sostituire una via soggettivistica a quella tradizionale, riconosce il 
primato del sentimento sulla ragione, della quale contesta il valore ontolo¬ 
gico. Ciascuno sperimenta il cristianesimo per conto suo e a modo suo, poiché 
il cristiano trova Dio in se stesso, non nel modo tradizionale, che fa vedere 
una realtà soprannaturale, veramente trascendente, deposta da Dio nella strut¬ 
tura dell'essere umano per penetrarlo e divinizzarlo. Il modernismo sacrifica così 
ogni trascendenza per non compromettere l’autonomia umana. 

In queste condizioni, il nuovo « soprannaturale » deve logicamente sorgere 
dalle profondità stesse della natura, particolarmente dalla sensibilità; e questo 
è legittimo dal punto di vista modernista, che finisce spontaneamente col con¬ 
fondere umano e divino in una concezione contrassegnata dal panteismo. In 
questo naturalismo radicale, mascherato con vocaboli cristiani, in una perpetua 
ricerca di equivoco, che conserva le parole e non il senso, il soprannaturale 
autentico non ha alcun senso reale, e non è più possibile parlare di una vera 
rivelazione. 

2. - Positivisti e sociologi. - Di fronte a questo cristianesimo errante e 
laicizzato, il quale non conserva più che il nome, c'è un'altra filosofia molto più 
dichiaratamente ostile e chiusa a ogni concezione cristiana e perfino religiosa e 
metafisica, che ha almeno il merito delle posizioni nette. Intendiamo la tenden¬ 
za positivista, che continua la direzione razionalista già indicata, ma in un senso 
nettamente materialista, dove l’umano, nel senso più stretto e infimo, diviene 
veramente la misura di tutte le cose. Il positivismo nega non espressamente, ma 
in modo equivalente, le verità trascendenti di Dio e dello spirito. 

Basta ricordare il sociologismo di Durkheim, che è la forma attuale del 
positivismo, dove è molto chiaro che cosa divenga in questa prospettiva la realtà 
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religiosa, che si identifica semplicemente con la realtà sociale, restando così 
priva della trascendenza, che le è essenziale. Anche qui il divino è immanente 
all’uomo, ma in un senso molto diverso, in quanto cioè la società ci penetra e ci 
modella, dal momento che psicologicamente, moralmente e religiosamente l'in¬ 
dividuo è una « creazione » della società e la coscienza individuale di quella 
collettiva, annullando tutta la realtà dell’anima con i suoi istinti specifici e la 
realtà di Dio con i suoi attributi essenziali. 


Tutta questa metafisica religiósa è produzione puramente naturale; non è 
più la proiezione di aspirazioni individuali su un piano ideale, ma espressione 
d'una necessità sociale. La sociologia spiegherà razionalmente questi fenomeni 
facendo vedere l’identità del divino e del sociale. Notiamo come questa dottrina 
conservi ancora la trascendenza del divino identificandola però con la trascen¬ 
denza sociale stessa. Basta quindi capire il senso delle parole per vedere che non 
resta proprio nulla della trascendenza reale, non essendoci nè potendo esserci 
nulla della realtà profonda sotto i fenomeni e non potendo esistere, dietro la 
mobilità delle contingenze, un Essere assoluto che con la sua necessità sostenga 
tutte queste insufficienze. 

Da un tale punto di vista, come si può logicamente mantenere un determi¬ 
nismo scientifico, che suppone proprio delle relazioni necessarie e costanti, e 
come sfuggire a un mobilismo distruttore? Il sociologismo dovrebbe risolvere 
quest’antinomia che gli è insita. Data la sua tendenza materializzante, è eviden¬ 
tissimo che le parole di soprannaturale e di rivelazione sono vuote di senso. 
Essendo il soprannaturale e il divino identici, spogliate del loro senso essenziale 
le parole a Dio », a anima », « morale », non è possibile spingere più avanti lo 
sforzo di laicizzare tutto il pensiero, e diventa certamente inutile insistere sulFe- 

vidente incompatibilità tra la dottrina sociologica e la nozione del soprannatu¬ 
rale rivelato. 


3 . 1 meriti e le insufficienze del bergsonismo. - Bergson ebbe il grande 
merito di rappresentare soprattutto una reazione in un senso che voleva esse¬ 
re autenticamente spiritualista contro il positivismo materializzante. Occorre¬ 
rebbe chiedersi e vedere se sia riuscito nel suo intento, ma qui dobbiamo li¬ 
mitare l'esame a vedere qual’è in teoria e in pratica l’atteggiamento della sua 
metafìsica di fronte al soprannaturale, dato che a nessuno sfugge l’importanza 
apologetica della risposta, nè ci si può dispensare dal pronunciarsi, dato Fin- 
flusso troppo considerevole ed esteso della filosofia bergsoniana anche negli am¬ 
bienti cattolici. 

Proprio mentre il sociologismo voleva essere una cosciente reazione a 
ogni tendenza spiritualistica cristiana, e mentre la posizione kantiana compiva 
uno sforzo per laicizzare il pensiero, Bergson non temeva di riportarsi espres¬ 
samente alla realtà cristiana e manifestare una dichiarata simpatia per essa. 

Riassunto delle e Deux Sources ». - Sono note le idee principali delle 
« Deux Sources » : per Bergson, la fonte autentica della morale aperta, della re- 
‘ ine dinamica è il fermento mistico della carità, propria ed esclusiva del 
cristianesimo, al quale riconosce un valore assolutamente particolare e gli ri¬ 
serva un posto veramente unico. Nell’esperienza cristiana, egli intende cercare 
ciò che la ragione ragionante da sola non può dare, convinto di poter scoprire 
in un principio « soprannaturale » il necessario complemento della realtà na¬ 
turale deficiente. Di fronte a tale aspetto della filosofia bergsoniana, sembre- 
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rebbe che non ce ne possa essere un’altra aperta in modo più largo e vero al 

oorannaturale autentico* 

S * Questa era certamente l’intenzione dell'autore, intenzione indubbiamente 
Mime della sua metafisica. Per giudicare l'esito, occorre riportare le « Deux 
? urces » nel contesto di tutta una criteriologia e filosofia generale. Precisata 
°à la questione, possiamo chiederci se il soprannaturale bergsoniano è auten¬ 
tico e quindi, se logicamente può esserlo. Dobbiamo purtroppo rispondere di no. 
1 3 II soprannaturale autentico è quello trascendente e gratuito, che suppo- 
e { tre ordini pascaliani. In Bergson, come pure in Leibniz, si crede di trovar¬ 
ci almeno- due, ma forse tanto nell'uno che nell'altro ce n’è uno solo, poiché 
il fondo dei loro due sistemi racchiude una specie di monismo, che però nel- 
Tuno è molto diverso dall’altro. Ad ogni modo, in Bergson, non meno che in 
Leibniz, non si può parlare di un terzo ordine trascendente e specificamente di¬ 
vino. è Vero che c’è la famosa opposizione tra morale chiusa e morale aperta; 
ma tutte e due, in definitiva, derivano da un’unica fonte, cioè dallo slancio vi¬ 
tale, che nella morale chiusa è cristallizzato, mentre in quella aperta conserva 
la sua virtù dinamica. Che cosa, sono la materia e lo spirito per Bergson? chi 
potrà presumere di rispondere? Ma soprattutto, che cos'è questo soprannatura¬ 
le che ha un'origine divina, ma che, in continuità con tutto il reale, viene a 
disperdersi e a estinguersi nei vari gradi di perfezione? Troppo risalto ha la 
continuità, troppo oltre è spinta l’immanenza perchè possa ancor sussistere un 
autentico punto di vista trascendente, senza il quale non c’è più vero so¬ 
prannaturale. 

Il soprannaturale è estraneo al pensiero di Bergson , come a quello dì 
Leibniz e di Kant - Cerchiamo di approfondire le ragioni di questa deficienza. 
Che cos’è il Dio di Bergson? È il Dio cristiano, personale e trascendente? Vor¬ 
remmo crederlo, ma pare troppo identificarsi con lo slancio vitale, e tutta la 
logica del sistema obbliga a una tale interpretazione! L’intelligenza non può 
giungere per via discorsiva a Dio, che è pensabile non come un'attualità pura, 
ma nella forma di una realtà in moto evolutivo. Qui si riduce tutta la crite¬ 
riologia antiintellettualistica di Bergson, ed è un fatto grave. Ma Dio è amore, 
ci si'dice, e questo è linguaggio cristiano. Ma tutto sta a vedere se le parole 
hanno ancora lo stesso senso. L'altro termine del rapporto di soprannaturaliz- 
zazione è la natura spirituale, con la sua indefinita capacità di attuarsi; ma chi 
osa garantire che essa, nel contesto bergsoniano, abbia un carattere personale o 

semplicemente spirituale in senso rigoroso? 

Per poter pensare lo spirito autentico, occorre poter prima pensare l’es¬ 
sere sostanziale, ma lo stesso Bergson ammette che questo è impossibile. L'idea 
di sorgente non è quella di sostanza, e nessuno ha il diritto di sostituire la 
poesia alla metafisica, le metafore ai concetti. Mettendosi dal suo punto divi¬ 
sta, si può rimproverare a Bergson di fare questo? Però, questo punto di vista 
può anche non essere condiviso e non deve esserlo da un cristiano che cerca 
di evitare l’equivoco. Il soprannaturale bergsoniano non solo non esiste, ma 
è impossibile proprio per la criteriologia di Bergson. Che dire poi della no¬ 
zione di rivelazione, che implica una concezione tutta intellettualistica e com¬ 
pletamente estranea a lui? Chi è che parla? a chi parla? in che linguaggio? E 
soprattutto, come possiamo garantire che il messaggio è di carattere trascen¬ 
dente? 

È curioso constatare che, a proposito di Bergson, sia doveroso formulare 

















LA RIVELAZIONE 


conclusioni molto simili a quelle già formulate a proposito di Leibniz e per 
ragioni completamente opposte. L’uno e l’altro hanno la dottrina deirim- 
manenza, che però in Bergson è più accentuata in senso panteistico, ma in en¬ 
trambi è egualmente refrattaria alla nozione di soprannaturale e di rivelazione. 
Tanto il monadismo quanto lo slancio vitale, nonostante le differenze, non la¬ 
sciano posto a un benefìcio gratuito di Dio che trascende la realtà naturale. 
Prima in Leibniz, poi in Kant, infine nel sociologismo avevamo un punto di 
vista strettamente razionalistico, che andava esasperandosi e meccanicizzandosi; 
in Bergson, abbiamo un punto di vista antiintellettualistico. 

L’agnosticismo kantiano e sociologico diverge più in apparenza che in 
realtà da ciò che potremmo chiamare l’agnosticismo bergsoniano. Anche se non 
è ancora agnostico, Leibniz pretende però di chiudere tutto il reale in una leg¬ 
ge della ragione, deformando necessariamente il reale. Il soprarazionalismo di 
Bergson si sforza di trovare attraverso l'esperienza la spiegazione della realtà 
in uno slancio vitale che è evoluzione e moto; ma Bergson, pur mettendosi da 
un punto di vista tutto opposto, compromette, proprio come Leibniz, le con¬ 
dizioni essenziali di un soprannaturale autentico e di una vera rivelazione: in 
Leibniz, la realtà monadica che sussiste di fronte a un Dio personale è ineso¬ 
rabilmente chiusa in se stessa; in Bergson, viene colpita la realtà sostanziale e 
spirituale dell'anima e di Dio rendendo impossibile il rapporto soprannaturale. 


CAPITOLO II. - LA FILOSOFIA APERTA 


Dopo aver indicato gli atteggiamenti metafisici incompatibili col sopran¬ 
naturale rivelato e dopo aver analizzato i filosofi che, per ragioni diverse, re¬ 
stano chiusi ad esso, dobbiamo indicare quale atteggiamento metafìsico s’im¬ 
pone da un punto di vista sanamente realista e tradizionale di fronte al so¬ 
prannaturale. Ora, dobbiamo dire perchè la vera filosofia deve rimanere aperta 
al soprannaturale, a quali condizioni ciò sia possibile, e infine, quale precisa 
relazione intercorra tra naturale e soprannaturale. 


L - Perchè la filosofia deve rimanere aperta al soprannaturale. 

Ragioni di diritto. - Riguardo al primo punto, basta ricordare le con¬ 
statazioni fatte analizzando il desiderio umano quando abbiamo studiato la 
nozione del soprannaturale. Se, oltre la ragione e l'amore naturale, c’è qual¬ 
cosa che l’anima umana può presentire, una metafisica, per non menomare se 
stessa e per non mutilare la realizzazione dell’uomo, non può chiudersi nel 
cerchio d’un ideale strettamente razionale. 


Ragioni di fatto. - L’esperienza impone il fatto che questo ideale è chia¬ 
ramente insufficiente. Ogni momento la ragione ragionante è messa in scacco 
di fronte a spiegazioni che la nostra curiosità naturale esige; anzi, anche .se 
potesse spiegare adeguatamente tutto l'universo, ci sarebbe sempre un’altra esi¬ 
genza, e questa volta insaziabile, che ci spinge verso un incontro immediato 
con la realtà perfetta. 




LA FILOSOFIA APERTA im 

Sal> con un artificio e un inganno, per quanto leggermente differenziato, 
1 razionalismo può pretendere di risolvere renimma umano e rispondere al- 
Vangosciante questione del desiderio dell’uomo; ed è noto quali abusi si com¬ 
misero in una certa epoca in nome della Scienza e fino a che punto la Scienza 
tentò di invadere il campo della filosofia. Solo matematirizzando il metodo me¬ 
tafisico e confondendo in modo inammissibile oggetti e competenze, si potè cre¬ 
dere che la semplice ragione potesse dare la soluzione adeguata della vita uma¬ 
na Non vogliamo affermare che la ragione sia incapace di cogliere certi ele¬ 
menti del problema e di sbozzare una risposta, ma è fin troppo chiaro che essa 
non potrà inai dire l’ultima parola. Per dubitare di questo, bisogna aver per¬ 
duto ogni senso del mistero. 

Ma il mistero ci avvolge da ogni parte: mistero della vita, mistero della 
sofferenza, mistero della morte, mistero del desiderio umano; ogni nostra strut¬ 
tura rivela una traccia d’infinito che non viene da noi eppure ci costituisce. Si 
tfcatti dell’istinto che ci spinge a conoscere o dell’istinto che ci spinge alla do¬ 
nazione mutua con altri, ovunque al fondo di noi stessi troviamo un’esigenza 
di assoluto, segno certo di razionalità, ma che, nello stesso tempo, urge la ra¬ 
gione fuori dei suoi limiti e le grida di superare se stessa, sotto pena di preclu¬ 
dersi la spiegazione e falsare tutte le prospettive. 


g 2. - A quali condizioni la filosofia può accogliere la rivelazione. 

È abbastanza chiaro a quali condizioni debba sottostare la metafisica per 
essere in grado di rendersi conto di questo aldilà presentito dalla ragione, che 

ne è superata. 

Un realismo superiore. - Se rispetta lealmente i dati di un sano rea¬ 
lismo e d’una criteriologia positiva, la ragione può ammettere la necessità di 
aprirsi a una realtà superiore che, a Dio piacendo, le può anche diventare ac¬ 
cessibile, a patto che eviti di smarrire, come oggi capita troppo spesso, e a patto 
di ritrovare la legittima fiducia in se stessa, e s’imponga di spingere fino in 
fondo la sua inchiesta. Bisogna riconoscere che la ragione può cogliere il reale 
oltre le apparenze, conoscere almeno una minima parte della struttura del no¬ 
stro intimo essere spirituale ed elevarsi fino all’esistenza dell’Essere perfetto. 

Se la ragione evita semplicemente l’orgoglio e insieme la sfiducia di ne¬ 
gare gli elementi del problema, ammetterà facilmente che in questa realtà, 
la quale s’impone alla sua ricerca, e che in qualche modo, sebbene oscuramen¬ 
te, essa tocca, resta il posto per misteri che farebbe bene a contemplare e che 
forse Dio le rivelerà, o che ha già rivelati. Alla ragione incombe il còmpito di 
sfuriarci* p nnn trascurare le risorse ricevute t>er un migliore sviluppo. 


§ 3 . - Relazione precisa della natura e della sovranatura. 

L’anima umana è capace del vero e del bene. - Qui appare la precisa 
relazione tra naturale e soprannaturale quale ora dobbiamo definire. L’analisi 
del desiderio umano nella conoscenza e nell’amore ha semplicemente manife¬ 
stato la capacità nascosta nella struttura dell’anima umana, capacità indefinita 

13 - Enciclopedia apologetica... 
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e in certo modo infinita. La ragione è caratterizzata dalla sua capacità dell u 
niversale, e conseguentemente, la volontà tende al bene preso non in un aspet 
to particolare, ma nella sua universalità. L'uomo potrebbe essere definito come 
capax veri , boni universalis , Quindi, lasciato a se stesso, gli sarà facile accre¬ 
scere con uno sforzo successivo e indefinitamente la somma di verità e di beni 
posti nella sua zona naturale di attività. L’uomo è capace di un progressivo 
e indefinito arricchimento. 

Questo spiega come l'uomo nella conoscenza e nell’appetizione tenda sem 
pre verso un aldilà. L’animale sazia e calma facilmente il suo appetito, non 
così l’uomo, la cui vita non è mai così volgare da escludere l’idea del meglio 
e la tendenza a giungervi; e questa struttura lascia scorgere tracce di sè anche 
nell’uomo dalla psicologia più stagnante e meccanicizzata, perchè appunto que 
sto costituisce l’uomo nella sua specie, offrendo una prova non equivoca del 
fatto che la capacità umana è sulla misura di Dio. 


i 

» 


L’anima umana è capace di Dio. - Dio solo può colmare la capacità del¬ 
l'intelligenza e del volere dando immediatamente e gratuitamente il suo es¬ 
sere: solus Deus voluntatem hominis implere potest. AH’uomo occorre il So¬ 
prannaturale per veder colmata in una volta sola e in modo definitivo la sua 
capacità, e questo in qualche modo è possibile e desiderabile: occorre cioè che 
Dio si faccia vedere e si dia in un'amicizia perfetta. Tale capacità di ricevere 
Dio, quando a Lui piaccia comunicarsi, è tutta la struttura spirituale dell'uomo. 
La ragione è sufficiente a fargli conoscere questa capacità, ma da sola è asso¬ 
lutamente incapace a colmarla e soddisfarla. 

La capacità dell’anima non è un’esigenza della vita soprannaturale. 

L’uomo porterà dunque in sè un’irreducibile dualità e una lacerazione inevita 
bile? avrà il destino di pensare e di desiderare l’impossibile? mancando il sopran 
naturale sarà inesorabilmente condannato all’infelicità? Rispondiamo di no 
perchè filosoficamente c'è posto per un ordine strettamente naturale e per una 
realizzazione semplicemente naturale delle facoltà umane, e, questa felicità 
sarebbe sufficiente all’uomo, se non fosse chiamato da Dio a una perfezione 
migliore, cioè a conoscere sempre più unificando il suo sapere, ad amare sempre 
meglio, con una donazione più generosa della sua anima a un oggetto più 
perfetto. 

Ma, sempre nel campo metafisico, questa capacità di ricevere il sopran- • 
naturale ci fa vedere che il possibile contatto immediato tra le facoltà spirituali 
dell’uomo e la realtà specificamente divina, è conveniente in modo non equivoco. 

La capacità delTanima crea una convenienza di vita soprannaturale. - 

Rilevato sufficientemente che il soprannaturale è trascendente e gratuito, biso¬ 
gna parlare della convenienza reale tra naturale e soprannaturale. Quando 
sono stati indicati, come è stato fatto da noi, gli elementi del problema dal 
punto di vista filosofico, il soprannaturale non può rappresentare che rultimo 
perfezionamento dell’essere umano, il termine delle sue facoltà spirituali, l’ade¬ 
guato compimento della sua capacità. Qui occorre che si pongano di fronte 
i termini tra i quali si vuol cogliere il rapporto, e cioè da una parte l’aspirazione 
a vedere e possedere la realtà perfetta, dall’altra la rivelazione del mistero 
trinitario e la grazia, e da questo confronto tra i due termini, deve apparire 
un’innegabile relazione di convenienza. 
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Questa eoiivenienza è un indice favorevole alla verità cristiana, - È un 
omento apologetico di valore non trascurabile dimostrare raccordo tra ciò 
a 5 f cristianesimo apporta e ciò che postula la natura. Non già che questo 


Immanenza, sanamente mteso, debba usurpare il campo 


*■'*»*' r * 1 ^ 

moderna, infatuata di autonomia, è più disposta verso tale argomento che 
verso qualsiasi altro. 

Tale processo, entro certi limiti e riserve, concorda anche col pensiero 
tradizionale e con l’insegnamento della Chiesa. Se nel dato rivelato presentatole 
dal cristianesimo la ragione scopre l'espressione precisa ed esatta del suo presen¬ 
timento e del suo desiderio naturale, la verità cristiana ha in suo favore più 


suo 


che una presunzione. 

Ed è facile capire che è realmente cosi. Che cosa promette intatti la dot¬ 
trina evangelica, come ci è proposta dalla Chiesa, se non un’intimità con Dio, 
Verità e Amore, con Dio che si rivela qual è nella sua Trinità e nella sua Unità, 
con Dio che si comunica in un contatto immediato e in una donazione reciproca 
di se stesso e dell*anima cristiana? 

Anche ricordando l’analisi del desiderio umano, della struttura spirituale 
deiruomo, si constata che il presentimento umano e il dono divino sì conven¬ 
gono a vicenda e l’uno richiama l'altro. Non già che dal semplice punto di 
vista filosofico delle essenze l’uno esiga l'altro, ma tra l’uno e l’altro esiste 
certamente un adattamento, perchè anche se la natura da se stessa non è capace 
di concepire positivamente ed espressamente la realtà soprannaturale com'è in 
se stessa, nè di procurarsela col proprio sforzo, nè ha il diritto che Dio gliela 
doni, resta sempre il fatto che la natura è adatta a ricevere il dono divino se a 
Dio piace comunicarlo, ed è capace di riconoscere il bene supremo che nel suo 
intimo desidera oscuramente, bene che insieme col massimo perfezionamento 
pporterà anche la totale soddisfazione. dell'appetizione fondamentale della 

natura umana. 

Questo aldilà della ragione e della natura, presentito e in qualche modo 
desiderato, è Dio stesso, che si fa vedere com’è in se stesso e amare in un con¬ 
tatto immediato e in una mutua donazione. 


CAPITOLO III. - IL PUNTO DI VP 
LA VOCAZIONE SOPRANNATURALE 


§ 1 . - Elevazione primitiva e caduta . 

Abbiamo considerato come il soprannaturale appaia alla curiosità razio¬ 
nale e al desiderio naturale: dal punto di vista filosofico basta confrontare i 
ermìni come possono venir pensati dalla ragione per vedere che tra l'uno e 
l'altro esiste una relazione necessaria che si deve definire; d’altra parte, consi¬ 
derando in modo astratto e ipotetico il dato rivelato come ci viene dalla fede, 
e il presentimento della ragione e della natura, risulta evidente che si conven¬ 
gono l'uno all’altro. Ora, dobbiamo esaminare non l'ordine metafìsico e un’even¬ 


tuale relazione tra queste due realtà, ma Perdine storico e il loro rapporto 
leale, quale ce lo fa scoprire la storia della psicologia cristiana. 
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Insegnamento della Scrittura. - La fede insegna che in realtà Dio, 
anziché lasciare la sua creatura ragionevole nell'ordine che le è proprio e sem¬ 
plicemente naturale, le diede una vocazione specificamente divina e volle asso- 
ciarla alla sua intimità trinitaria. H cristiano non dubita del fatto che risulta 
dal testo della Genesi riguardo allo stato primitivo dell'uomo, supposto e impe¬ 
riosamente richiesto da tutto ciò che la Scrittura insegna riguardo al peccato 
originale, poiché non si possono separare l'aspetto positivo e quello negativo 
di una stessa realtà, perchè l’uno richiama necessariamente l’altro. 

Dal racconto biblico delle origini, vediamo l’uomo creato in grande inti¬ 
mità con Dio e dotato di prerogative indebite alla sua natura, come l'esenzione 
dalla concupiscenza, dalla sofferenza e dalla morte. Ma perchè l’uomo potesse 
continuare a godere dei suoi doni, Dio pose come unica condizione positiva 
l’osservanza di un precetto apparentemente facile e d’indubbio senso simbolico, 
che doveva significare un’obbedienza interiore e una sommissione spirituale 
all’ordine divino e soprannaturale. L'uomo trasgredisce la divina proibizione. 
11 sacro testo ce ne fa vedere le conseguenze: Adamo ed Èva si vedono puniti 
e dati in balìa alla concupiscenza, alla sofferenza e alla morte, e perdono il 
beneficio deirintimità divina. 

Psicologia religiosa dell’uomo decaduto. - La natura umana, ormai priva 
del suo orientamento e del suo equilibrio, si trova in uno stato di condanna 
a una vita penosa, a una continua lotta contro le forze esterne e, peggio ancora, 
contro le sue tendenze interiori. Nell’Epistola ai Romani, san Paolo traccia 
un quadro dello stato dell'umanità antica giudaica e pagana sotto il peccato, 
e l’esperienza universale può constatare con facilità la corruzione dell'uomo 
privo della grazia, ed è fin troppo evidente che la natura attuale non è pii* 
quella che vorrebbe essere e si ricorda vagamente di essere stata, o almeno di 
aver potuto essere. Qui è l'origine dell’inquietudine molto caratteristica della 
psicologia moderna, sulla quale dobbiamo intrattenerci. 


2. - Il cristianesimo rivelò all*uomo una nuova forma d'inquietudine . 

L’inquietudine è un sentimento di cui recentemente si è forse abusato 
fino a fame un tema letterario. Ma intanto, è cosa proprio reale e bisogna 
dire che è un’invenzione cristiana; l’antichità nel suo insieme pare l'abbia ' 
poco conosciuta, mettendola alla superficie dei grandi problemi umani e senza 
lasciarle penetrare le profondità dell’anima. In Orazio, si vede come l’antichità 
trattò l'amore e la morte, e vi sono certamente moderni che ne parlano come 
i! poeta venosino, proprio perchè hanno ritrovato la mentalità del paganesimo 
antico; però molto spesso le loro opere hanno un'ispirazione assai più vera 
e profonda. 

Amor pagano e amor cristiano. - Chateaubriand, nel Gènte du Christia- 
nismej si compiacque neH'opporre l'amore cristiano a quello pagano, scegliendo 
esempi che manifestano una differenza totale, dove nemmeno i sentimenti sono 
simili nel genere. Seguendo Chateaubriand, confrontiamo il pianto bruciante di 
Didone che si rammarica di Enea con le parole di Racine in bocca a Fedra:* ci 
colpisce l'assoluta differenza dei toni e la totale dissomiglianza delle anime. In 
Didone, il sentimento resta in qualche modo fisiologico e sarebbe più esatto 
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ir amarlo senzazione, poiché il corpo reclama una presenza tìsica e si lagna 
all’assenza materiale; invece, in Fedra, l’amore manifesta nel modo più eviden¬ 
zia sua esigenza di assoluto-, si esprime in funzione di prospettive eterne e at- 
travetsode creature cerca e teme Dio, il Dio cristiano, infinito e trascendente. 

La serenità dell’arte antica non ci può più soddisfare. - Ogni volta 
h raggiunge la perfezione, il paganesimo nega praticamente rinquietudine; 
esso produsse quei templi greci dalle dimensioni così umane in cm la ragione 
si riconosce senza sforzo; produsse quelle sculture che nell’armonia corporea 
traducono la serenità, che però è la serenità d’un’anima che non ha imparato a 

discendere in se stessa e scoprirvi la profondità. 

La letteratura può convalidare questo giudizio con numerose testimonian¬ 
ze Nell’antichità, chi piu di Sofocle tradusse i profondi sentimenti umani? Si 
pensi alla famosa tragedia di Edipo, dove l’autore mostra di percepire acuta¬ 
mente il tragico umano; dove circola una specie di sacro orrore davanti al miste¬ 
ro della sofferenza orribile e delFoscuro destino; ma dove non c’è nulla che possa 
venir paragonato con Racine, Corneille, o qualcuno dei nostri poeti moderni che 
lasciano parlare il sentimento cristiano. Non bisogna confrontare la loro perfe¬ 
zione di forma, perchè in essa Sofocle rimane forse irraggiungibile; ma se cer¬ 
chiamo una certa profondità d’anima e di sentimenti, i moderni si dimostrano 

indubbiamente superiori. 

Il senso dell’anima ha un'origine cristiana. - Non è esagerato dire che 
il cristianesimo portò all'uomo il senso dell’anima, almeno riferito a quella indi¬ 
viduale e al sentimento personale, e spiega la presenza dell’inquietudine in tutta 
l’arte moderna: inquietudine delle cattedrali, che salgono e cercano Dio nelle 
linee tormentate e incompiute; inquietudine nelle fisionomie della pittura, spi¬ 
ranti mistero, come in Leonardo da Vinci o Rembrandt; inquietudine delle 
sculture cristiane non solo sui portali delle chiese, ma perfino nella perfezione 
formale di un Michelangelo; inquietudine nelle divine e incompiute suonate di 
Beethoven, che risvegliano nell’anima il bisogno di ricerca, lasciandola insoddi¬ 
sfatta e quasi disperata; è scomparsa la mobile unità della melodia, facendoci 
vedere furtivamente un angolo delle nostre aspirazioni profonde, e lasciandoci 
soli con nói stessi. 

Aldilà di questa divina musica, di questa divina scultura, di questa pittura 
estatica, cerchiamo Dio, un Dio infinitamente grande e intimamente presente 
all'anima, un Dio che solo può compiere e pienamente soddisfare il nostro desi¬ 
derio, perchè è passato il Cristo, ha lanciato per il mondo le divine parole che 
1’uomo ormai non può più dimenticare, avendoci insegnato a guardare in noi 
stessi, a scrutare le nostre profondità, a fissare lo sguardo oltre il nostro ideale 
terreno e ogni desiderio carnale, a intravedere tutta la spiritualità latente in noi, 
scoprendo così abissi infiniti mai scrutati dall’uomo; orientando così il desiderio 
verso una realizzazione impossibile alla natura e facendo sentire alla ragione un 

che viene dall'alto e attraversando la natura con una grazia divina. 



3 . - La natura umana è ormai « trasnaturata ». 

Noi ci troviamo di fronte a una natura e trasnaturata » e, per quanto 
pretendiamo laicizzati, oggi dobiamo tener conto di questo fermento defin; 
vomente incorporato a tutto ciò che costituisce la nostra civiltà moderna. 
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La trasformazione psicologica. - Non c'è psicologia, per quanto lontana, 
die non sia stata toccata da qualche elemento derivato dal Vangelo, attraverso 
la nostra nozione occidentale di diritto, attraverso la nostra concezione persona- 
listica della società. Tutto questo è cristiano e, guardandolo da vicino, e risa¬ 
lendo in cima a queste aspirazioni essenziali, troveremo le grandi nozioni sopran- 
naturali di Dio Padre, di vocazione divina, di Corpo mistico. 

Oggi, la società non può immaginare fino a che punto è penetrata di cri¬ 
stiano, e quindi, di soprannaturale; e per farcene qualche idea, dovremmo ricor¬ 
dare ciò che conosciamo dell’autentica dviltà antica e anche del mondo greco¬ 
romano. 


La trasformazione morale. - Tra i costumi anteriori a Cristo e quelli 
della società cristiana (per quanto la supponiamo ridivenuta pagana), non c'è 
nessuna proporzione; le relazioni tra gli individui, tra le classi sociali, tra i 
popoli sono completamente cambiate, e la nozione di eguaglianza, di dignità 

ente di umanità è oggi corrente, mentre possiamo dire .che 
tutto il mondo antico rabbia ignorata. 

Se confrontiamo la morale filosofica tomista con quella aristotelica, notia¬ 
mo che la somiglianza materiale è sorprendente quasi dappertutto, poiché eguale 
è la concezione della finalità razionale, del volontario, della virtù abitudine; ma, 
esaminate più da vicino, le due dottrine appaiono formalmente e profonda¬ 
mente dissimili. La morale tomista è cristiana, cioè ispirata al Discorso, della 
Montagna, interiorizzata, approfondita, in una parola, spiritualizzata; e per esse¬ 
re spiritualizzata, era giusto che la concezione morale subisse l'influsso del sopran¬ 
naturale e venisse attraversata da una grazia divina che rinnovasse tutte le sue 
prospettive. 

I fatti citati, rivelati dalla storia delle idee, non sono gli unici; ve ne sono 
molti altri, che si presentano soltanto e che hanno i loro testimoni immediati 
in quelli che sperimentarono o videro una vera conversione. La grazia lavora la 
natura attuale dell uomo, sforzandosi di allontanarlo dal peccato, di condurlo 
a Dio, di unirlo a Lui in una vera intimità. * 

II soprannaturale è realmente divenuto necessario alla civiltà. - t 

già spaventoso il solo pensiero di ciò che sarebbe il mondo senza questo divino 
fermento, che Dio depone nell'intelligenza e nel cuore deH’uomo. Basta pensare 
quanta durezza inevitabile, quanta bassezza ineliminabile resta quaggiù negli 
stessi cristiani, anche dov è manifesto l’influsso della grazia; e qualora questo 
scomparisse completamente, precipiteremmo in ciò che nell’antichità fu più 

spietato e vile. C'è qualcosa che viene da Dio e che trattiene l'uomo sul pendio, 
orientandolo verso una realtà superiore. 

Si deve dunque porre il problema della soprannaturalizzazione nell’ordine 
storico e concreto, in modo molto diverso e nuovo: la natura non ha soltanto la 
capacità di ricevere l’appello al soprannaturale, ma vi è stata chiamata di fatto, 
poiché la divina vocazione dell uomo, preparata da secoli di messianismo si mani¬ 
festò in Gesù Cristo, e nessun uomo moderno si può vantare di essere rimasto 
psicologicamente estraneo a Cristo. 

Questo stato di cose, effetto di una positiva provvidenza di Dio, rende il 

necessario all'uomo che, privo di esso, manca anche al suo dèsti- 
;st'unica alternativa: o soprannaturale e beatificato, o laicizzato 
Dme il soprannaturale fu divinamente nrr 
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itto di esigerlo nelle condizioni poste da Dio stesso. Come poi Dio dispone 
suo piano per far giungere alle anime, cui volge L appello, qualche briciola 
sua rivelazione e della sua grazia, è il mistero oscurissimo della vocazione 
aistianà, speciale per ciascun individuo. A noi qui basta notare le condizioni 
della trasformazione soprannaturale dell'uomo, così come possono venir definite 
nello stato in cui questo è posto attualmente. Di conseguenza, dovremmo vedere 
quali doveri ne risultano per l'uomo cui è rivolto l’appello al destino divino. 


PARTE TERZA - LE ESIGENZE DELLA RIVELAZIONE 
CAPITOLO I. - LE CONSEGUENZE MORALI DELLA RIVELAZIONE 


1. - La rivelazione salvaguarda la vera autonomia umana. 

i 

Si può parlare di doveri dell’uomo di fronte al soprannaturale? Non è 
questa un’obiezione preliminare e non occorre risolverla in quanto potrebbe 
compromettere i diritti d’una legittima autonomia umana? Oggi la ragione natu¬ 
rale è affascinata dall’autonomia e non serve affatto negare o criticare questa 
tendenza, perchè il fatto s’impone all'apologista che deve adattarvisi. 

Alcune forme di autonomia pretendono escludere il soprannaturale, - 

È certo che alcuni spiriti esigono un'indipendenza che rende il soprannaturale 
irrecettibile e inamissibile per sempre, poiché pretendono che la ragione basti 
a se stessa, senza bisogno di cercare una regola di verità che la superi, e vogliono 
che la natura si limiti strettamente alle proprie risorse, senza mirare, nemmeno 
a modo di ipotesi, a un dono gratuito di Dio che l’arricchisca e la completi. In 
auesto caso, è inutile continuare lo studio del nostro problema. In primo luogo, 
occorre mutare questa falsa posizione metafisica. 




• .L’autonomia legittima e necessaria. - C’è anche un modo legittimo di 
rivendicare Eautonomia, che si identifica con la stima dei valori umani e la 
preoccupazione dì rimanere pienamente uomini, di perfezionare la propria urna' 
nità e di non menomare la propria natura col pretesto del progresso sopranna¬ 
turale. Qui siamo davanti a una difficoltà molto delicata, e bisogna ammettere 
che talvolta la dottrina e la morale cristiana vengono presentate in modo da 
offrire il fianco a ogni specie di obiezioni e da rafforzare le ripugnanze. Però, in 
fondo alla discussione, troviamo soltanto un equivoco. Se si vuol dire che, per 
divenire cristiani e soprannaturali, occorre rinunciare a essere uomini in senso 
pieno, diamo davvero ragione ai nostri avversari e scoraggiamo quelli che avreb¬ 
bero voglia di entrare. Ma anche qui, niente di più falso, perchè, sul piano so¬ 
prannaturale, non c’è e non ci può essere rinuncia che si manifesti attraverso 
una reale diminuizione della nostra umanità. Per quanti esempi si citino, si base¬ 
ranno sempre sopra una concezione inesatta dei veri valori soprannaturali, o 
sopra una falsa nozione della perfezione soprannaturale. 


Una 

dì famiglia 



concezione della rinuncia. - Si dice che un profess 
quale, per spirito cristiano, accetti di sacrificare il suo 
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intellettuale personale all’educazione dei suoi bambini, è menomato nel suo 
valore naturale, ma lo ritrova sul piano del Corpo mistico. Ma prendendo ìe 
cose in modo esatto, quest’enunciazione non ha nemmeno senso. Com’è possibi- 
le che ciò che naturalmente è meno che nulla, che è una diminuzione di valore, 
possa divenire qualcosa soprannaturalmente? Come si concepisce il rapporto 
tra naturale e soprannaturale? Un uomo in queste condizioni riguadagna nel 
carattere, nella produttività sodale, ciò che sembra perdere in valore speculativo, 
poiché la speculazione nell’uomo non è tutto e nemmeno la cosa principale. 
Non c’è da scandalizzarsi se un uomo, per divenire cristiano, rifiuta di 
sacrificare qualcosa della sua vera umanità; occorre soltanto far vedere alle ani¬ 
me attuali che il loro timore di una diminuzione naturale è vano, che la loro 
autonomia non è affatto in pericolo, e che senza comprometterla affatto possono 
divenire cristiane. 


Dio non vuole distruggere la natura, ma perfezionarla. - Guardando 
le cose da vicino, ammetteremo che quando Dio chiama ritorno al soprannatu¬ 
rale, quando glielo propone o impone, non agisce arbitrariamente, quasi intro¬ 
ducesse nella natura un principio parassitario, con sviluppo estrinseco e anor¬ 
male. Quando Dio decreta positivamente in favore dell’umanità un’economia 
soprannaturale, non fa che promettere e proporre il massimo arricchimento 
all’intelligenza e all’amore umano, conformemente alla struttura più autentica 
e più profonda dell’uomo. 

Questa nuova realtà, specificamente divina, viene certamente dall’alto, ed è 

gratuita e trascendente, ma con la natura, presa con le sue capacità e tendenze, 

è in tale accordo e convenienza, che la natura non può non trovarcisi pienamen¬ 
te, nell’armonia. neH’tmità e nella nerfp7Ìnne 


2 . - La natura umana non può e non deve disinteressarsi 

del problema della rivelazione. 

U 

Bisogna dire che la ragione e la natura che accolgono la verità rivelata e 
il soprannaturale non si estraniano da se stesse, non abdicano al loro profondo 
istinto, non rinunciano alla loro legittima autonomia; non devono necessaria¬ 
mente uscire fuori di sè, anche se la realtà che ricevono viene dall’alto e procede 
da Dio per grazia; perchè la ricevono e la incorporano in sè, e questo in modo 
conforme e proporzionato al loro desiderio più autentico. 

Ci viene chiesto un omaggio razionale. - Ecco perchè Dio può imporre 
alla ragione umana il dovere di esaminare la rivelazione che le propone; perchè 
può imporre alla natura umana il dovere di acconsentire alla soprannaturaliz- 
zazione, di rispondere alla sua vocazione specificamente divina, senza abusare del 
suo potere, senza imporre nulla di assurdo e di contraddittorio. Nulla anzi è 
più ragionevole e misericordioso. Quest’obiezione avrebbe tutto il suo valore Be 
Dio obbligasse l’uomo ad una diminuizione di verità e amore per divenire cristia¬ 
no, e potremmo chiedergli perchè ci mutili, dirgli che non sappiamo che far¬ 
cene dei suoi doni arbitrari, e quindi, che ci lasci chiusi nel nostro ideale di 
uomini. 

Però, non possiamo rivolgere a Dio questo rimprovero, perchè il fondo 
della spiritualità umana rende precisamente deificabile la natura dell’uomo, e 
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a deificazione rappresenta il bene sommo del valore umano e delia oeau- 
se vogliamo, possiamo rinunciare a comprendere tale amore, ma dobbia- 
* u ledervi e soprattutto evitare di farcene, con somma ingiuria, uno scandalo* 
m ° La verità rivelata si presenta in termini intelligibili; nel mistero propria- 
. ènte detto resta in comprensibile e indimostrabile la nuova relazione tra I 
Ltmini (1)» ma di fronte all'iniziativa divina, l’uomo non ha il diritto di vol- 
; e i altrove e di chiudere gli occhi, perchè Dio non ha parlato senza dare le 
^rove raZ ionali della sua presenza e della sua testimonianza. Davanti alla grazia 
divina die lo invita all'intimità trinitaria, l’uomo non ha il diritto di fate lo 
ehizzinoso e di continuare la sua strada senza fermarsi a guardare, dal momen¬ 
to che il divino beneficio che gli viene proposto e anche imposto gli si esprime 
in valori psicologici, umani, ed egli rimane perfettamente capace d’intendere* 
Chiudere l’or e echio non è una soluzione ragionevole e significa fare a Dio una 
ingiuria immeritata. Quindi, Tuomo ha prima di tutto lo stretto dovere, fonda¬ 
to sulla ragione e non sopra un semplice comandamento arbitrario, di esaminare 
la verità rivelata e valutarne le prove, e quindi, di accogliere il soprannaturale 
come una grazia e un beneficio inestimabile. 

L’uomo ha il dovere di esaminare i titoli della rivelazione. - Si tratta 
di un vero e proprio dovere e di esso dobbiamo occuparci. Anche solo dal 
punto di vista strettamente naturale, l’uomo ha il diritto di trascurare l’occasione 
dke gli viene offerta di accrescere il proprio valore spirituale e di acquistare una 
realtà umana più grande? Bastano la ragione e la semplice considerazione della 
natura umana, che per essenza è aperta a un progresso indefinito, a risolvere il 
problema e obbligare a dire che l’uomo deve accogliere il soprannaturale, che 
rappresenta il progresso definitivo della natura e l’ultimo perfezionamento del¬ 
l’uomo spirituale. 

Se l’uomo ha un dovere che riassume tutti gli altri, è quello di credere, di 
accrescere la propria conoscenza di elevare e affinare il proprio amore. Ed ecco 
Dio offrire aU’intdligenza umana la visione della realtà perfetta e dell’essenza 
divina e alla volontà dell’uomo il contatto immediato con il suo amore nell’in¬ 
timità trinitaria; e anche se Dio non imponesse il soprannaturale, l’uomo avreb¬ 
be verso se stesso il dovere di accoglierlo e arricchirne il proprio essere. Perciò 
non ci deve stupire se Dio, Signore e autore di ogni essenza e fonte d’ogni bene, 
conforme all’ordine e alla natura delle cose, obbliga la pigrizia e la mediocrità 
umana allo sforzo per elevarsi, poiché l’uomo, lasciato a se stesso, si rassegnereb¬ 
be forse a rimanere confinato nel ristretto ambito della ragione e delle sue risor¬ 
se naturali. 

Nulla è più razionalmente fondato del dovere umano di esaminare il dato 
rivelato e dì accogliere il soprannaturale, qualora a Dio piaccia comunicarsi alla 
sua creatura. 


(i) È inteso che questi termini concernenti la divina realtà hanno solo valore 
analogico, ma il fondo resta misterioso. Tanto più il rapporto specificamente sopranna^* 
turale e propriamente rivelato sarà in se stesso inaccessibile a una « comprensione » ra- 
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LA POSIZIONE ATTUALE BEL PROBLEMA 


L’odierno dilemma religioso. - L’attuale situazione dell’uomo considerato 
nella sua psicologia individuale e sociale crea per l’anima moderna un dovere 
ancora più imperioso e necessario di accogliere il soprannaturale, perchè si tratta 
del tutto o del nulla, di essere o non essere; si tratta cioè di sviluppare il proprio 
valore spirituale per mezzo della realtà cristiana conservata e diffusa dalla Chiesa 
cattolica, oppure di sacrificare ogni valore spirituale e religioso per limitarsi 
all’ambito delle semplici realtà materiali. 

La questione non si presentò sempre in questi termini; un tempo non 
molto lontano, un gran numero di anime rette e leali si tenevano in una posi¬ 
zione filosofica di un razionalismo più o meno accentuato, aderendo ancora a 
verità morali e religiose essenziali, senza tuttavia consentire e ammettere inte¬ 
gralmente il domma cristiano e restando lontane dalla pratica cristiana. Tutti 
noi abbiamo conosciuto esempi di questo genere e abbiamo potuto ammirare 
Ponesti di persone che, in apparenza, erano prive di ogni influsso cristiano. Di 
fronte a loro, potevamo fare riserve solo apparenti, perchè questi uomini, tal¬ 
volta moralmente ed estremamente rigidi, a loro insaputa, beneficiavano di tutta 
un’eredità cristiana, e la loro reale vita religiosa, sempre a loro insaputa, si 
ispirava alla dottrina cristiana meno discutibile. 

La religione naturale di costoro era un cristianesimo sfigurato; e possiamo 
chiederci se in realtà sia mai esistita una siffatta religione. 

Si può obiettare che l’antichità pagana conobbe una certa moralità e una 
certa religione naturale fuori d’ogni influsso cristiano. Ma di che moralità e di 
che dottrina religiosa si tratta precisamente? A parte alcune poche filosofie più 
elevate, è doveroso ammettere che la morale pagana rimase in una concezione 
estremamente chiusa e stretta dei rapporti sociali e che la religione antica si 
limitò all’idolatria verso divinità familiari o locali, quando non precipitò in 
pratiche immorali. Perciò, la nostra religione naturale e la metafisica laicizzata, 
che le serve di fondamento, sono debitrici a un’autentica azione del cristianesi¬ 
mo. Possiamo quindi chiederci perchè l’uomo, almeno quello attuale, sia desti¬ 
nato a non avere nè morale nè religione vera o a volgersi a Colui che è la 
vera Luce: o le tenebre o la luce meridiana. 


Orìgine storica di questo stato di fatto. - Supposto che nell’antichità 
sia stato possibile un simile compromesso, si pone il dilemma se questo sia anco¬ 
ra possibile oggi, e forse la spiegazione non è troppo difficile. È un fatto che, 
il cristianesimo venne a turbare tutte le posizioni intellettuali e morali delTami- 
ma antica, e sconvolse tutte le psicologie umane, in quanto provocò un reale 
squilibrio tra le aspirazioni che rese più profonde e l’inquietudine dà 
esso creata e le risorse puramente naturali a cui era ridotto lo spirito uma- 
no. Aggiungiamo il lavorìo latente ma reale della grazia, che richiama l'uomo 
al vero destino e gli impedisce di abbandonarsi alla mediocrità dei valori pura¬ 
mente naturali, e si comprenderà facilmente che, per l’anima moderna, si tratta 
davvero del tutto o del nulla, che il compromesso fu soltanto una tappa forzata 
e transitoria e che ormai, come previde il Maestro, bisogna decidersi in favore 
o contro il Vangelo, che è assolutamente impossibile ignorare. 



POSIZIONE ATTUALE DEL PROBLEMA 


L’agnosticismo del pensiero contemporaneo. - Se esaminiamo più dà 
’ 'no le cause immediate di questo radicalismo divenuto necessario, constatiamo 
^he occorre soprattutto segnalare l’influsso deiragnosticismo contemporaneo, che 
jr di fuori della Chiesa cattolica ha dissolto ogni consistenza di pensiero. Il 
ale certo risale lontano, oltre lo stesso Cartesio, ma la Critica di Kant lo rap¬ 
presenta sicuramente in modo molto caratteristico. La ragione non osa più 
federe a se stessa, alle sue possibilità ontologiche, alla sua capacità di speculare 

realmente e con certezza sull’anima, su Dio, sull'aldilà. 

È troppo facile accertarsi, senza bisogno d’insistere, fino a che punto il 

pensiero moderno sia impregnato di pregiudizi agnostici. Ad ogni momento, 
capita a spiriti bene intenzionati di attribuire alla religione soprannaturale 
verità che derivano innegabilmente dalla ragione, considerando facilmente uno 
stato di fatto come uno stato di diritto, poiché dal fatto che certe verità sono 
dovute all'influsso storico del cristianesimo concludono che la ragione per se 
stessa ne è incapace, conforme a una tendenza che invece di diminuire va accen¬ 
tuandosi. Si spiega così perchè le anime sempre più abbandonino perfino la 
speranza d’una certezza morale e religiosa al di fuori di una direttiva sopran¬ 
naturale, che manifesta un’autentica indicazione di Dio. 

Deficienze spirituali fuori della Chiesa. - Chi non rinuncia a ogni vita 
religiosa si rivolge sempre più alla Chiesa cattolica, l’unica che oggi si manifesta 
come fonte evidente del vero realismo metafisico e soprannaturale. Quest'aspetto 
essenziale del problema deve indurci a confrontare a tale riguardo le risorse 
offerte alle anime dalle altre società religiose con quelle di cui dispone la nostra 
Chiesa. Limitandosi a questo punto di vista, il paragone dovrà necessariamente 
restare breve, cercando soprattutto di essere esatto e leale. 


ìl Giudaismo. - Nessuno si meravigli se ricordiamo prima di tutto il 
Giudaismo, che la presente opera studia altrove, e che pare abbia avuto essen¬ 
zialmente e precisamente il compito di preparare qualcosa di diverso dal Giu¬ 
daismo stesso, del quale il cristianesimo rivendica l’eredità spirituale. A questo 
punto, s’impone necessariamente una scelta: o sì tiene conto di queste ricchezze 
morali e dottrinali della religione giudaica: concezione di un Dio unico, trascén¬ 
dente e personale, che per suprema bontà e con libera volontà crea tutte le cose; 
idea dei rapporti « soprannaturali » tra questo Dio supremo e una comunità di 
eletti con la mediazione dei profeti che rappresentano Dio; esigenza di una 
giustizia rigorosa, d’una purificazione morale, d'una certa carità che manifesta 
già le sue linee essenziali. Si riassume così il giudaismo spirituale, che però 
si può dire che per essenza deve superarsi, aprirsi a qualcos’altro e universaliz¬ 
zarsi; ma in questo caso non si può fare a meno di vederne l’autentica continua- 
trice nella religione di Gesù. 

Oppure si terrà conto del contenuto, per così dire, materiale del giudaismo 
con quanto rappresentò riguardo alle speranze nazionali e temporali, e del suo 
dinamismo naturale, e si constaterà, senza pregiudizi razzistici e senza partiti prèsi, 
la meravigliosa vitalità di questo popolo che, in tutta la sua storia, fu asservito, 
ma che con tante vigorose individualità manifestò così spesso e in tanti tempi 
. una splendida rivincita. Però, dal punto di vista religioso, in cui noi ci mettia¬ 
mo, quest'interpretazione della speranza messianica che, bisogna ammettere, è 
più conforme alla mentalità giudaica, rappresenta solo più un interesse molto 
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secondario, facendoci concludere in ogni modo che il compito religioso del gru 
dàismo appare finito. 

L’Islam. - L’islamismo che, nello stesso tempo, com’è noto, subì influssi 
giudaici e cristiani, potè nel passato e può ancora oggi pretendere di offrire un 
vero asilo alle anime? Pare opporvisi perfino la sua origine, poiché è fondato 
sulla violenza. Da quando Maometto si stabilisce a Medina, l’Islam assume 
il carattere di una conquista militare e manterrà questa tradizione, che spiega 
certamente la suà sterilità civilizzatrice. Non si può certo negare la sapienza 
politica di alcuni capi musulmani di fronte a popoli cristiani loro asserviti; sep 
pero servirsi intelligentemente della conquista temporale, che in realtà fu con 
siderata come un fine e la guerra santa venne eretta a sistema. Solo da questo 
possiamo trarre la conclusione. 

Se ci limitiamo al contenuto dommatico dell’islamismo, notiamo prima 
di tutto che ci rivela un’innegabile eredità proveniente dalla tradizione giudeo¬ 
cristiana, poiché predica un Dio unico e rimuneratore e un’anima immortale, 
ponendosi chiaramente al di sopra del politeismo pagano; il che però non è pun 
to una creazione originale. Quindi, di fronte al cristianesimo, non c’è progresso 
ma regresso e il realismo soprannaturale, se pure non scompare, non si affina. 
Maometto escluse tutto il mistero cristiano, razionalizzò il domma, semplificando 
anche la nozione di Dio e specialmente quella della sua azione sull'anima che 
egli ispira, limitandosi a trasmettere una rivelazione esteriore. La materializza¬ 
zione è visibile anche su altri punti, come la rimunerazione dell’aldilà, che viene 
pensata in un aspetto piuttosto rudimentale. Pare che l’Islam prima di tutto 
mirasse a organizzare violentemente una società terrestre sul piano politico e 
militare, riducendo necessariamente e semplificando quindi l’elemento religioso, 
pur senza trascurarlo, ma tendendo ad assorbirlo in una realtà esteriore e pura¬ 
mente umana. Si potrebbe perfino dire che la vitalità civilizzatrice fu diminuita 
dallo spirito musulmano, che lavorò per secoli per giungere alla dominazione 
temporale sui popoli cristiani, servendosi delle loro acquisizioni scientifiche e 
artistiche, senza riuscire ad accrescerle. Di quest’inferiorità dev’essere indubbia¬ 
mente ritenuta in gran parte responsabile la sua notoria insufficienza morale. 
L’Islam non è una vera patria delle anime; esso non sazia nè approfondisce, dan¬ 
do una semplice organizzazione religiosa rudimentale in vista d’un ideale terre¬ 
no, che si prolunga e si proietta in un aldilà molto materiale. 

Le religioni orientali. - La mancanza d’interiorità in senso profondo, dopo 
l’Islam ci conduce a ricordare il bramanesimo e il buddismo, il cui influsso mo¬ 
rale, come si sa, è ancora considerevole. Queste « religioni « possono attribuirsi 
il vanto di essere una patria per le anime avide di vita religiosa? Rispondiamo 
di no e diciamo il perchè. Ammettiamo che queste tendenze che dànno grande 
importanza alla rinuncia, all’ascetismo e alla vita cenobitica, hanno qualcosa 
d’elevato, ed è noto che il Budda suscitò un grande movimento di discepoli 
entusiasti che egli diresse alla ricerca della perfezione. Non è difficile ammettere 
che, nel bramanesimo e nel buddismo, vi sono innegabili aspirazioni mistiche 
che offrono alcune risorse per una soddisfazione morale e per un approfondi¬ 
mento delle anime. Soprattutto il buddismo presentò agli uomini bisognosi, di 
ideale una formula di vita capace di attirarli e organizzarli nei loro sforzi di prò 
gredire interiormente. L’apporto ascetico e mistico di queste « religioni » si di 
mostra molto apprezzabile. 
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Ma su più d’un punto s’impongono riserve essenziali. Bramanesimo e bud¬ 
dismo, prima di tutto, hanno un domma molto deficiente, poiché il primo pare 
istintivamente rivolto a una forma di panteismo in cui il mondo viene assai 
naturalmente assorto nel dio come esso lo concepisce; il secondo poi, che lascia 
nn posto ancora meno importante alla persona, ci manifesta una certa tendenza 
morale assai più che una concezione religiosa o anche metafisica, poiché pare 
considerare molto secondarie le incocrenze dottrinali, cioè quello che la nostra 
logica rigorosa qualifica con questo termine, dando una vera importanza solo a 
tma specie di « slancio » delFanima verso il nirvàna. 

In realtà, in fondo alla tendenza braminica e buddistica, troviamo l’idea 
comune d’una trasmigrazione delle anime e di una retribuzione degli atti; il 
giudizio pessimistico sul mondo e sulla vita; l’aspirazione a spersonalizzare l’esse¬ 
re che, forse in mancanza di sfumature, possiamo apprezzare solo come aspira¬ 
zione al nulla. Questa è la più grave debolezza di tali formule religiose, in cui 
la somma delle sofferenze supera assolutamente quella delle gioie. Le successive 
trasmigrazioni, con le morti e le rinascite che implicano, sono il grande male da 
cui bisogna ottenere la liberazione, e l’ascesi ha lo scopo di distaccarsi dall’io e 
prepararci all’assorbimento beatificante nella sostanza universale. Quest’aspira¬ 
zione più o meno accentuata, più o meno sincera, pare assolutamente basilare e 
ci rivela una nota fondamentale del buddismo nell’importanza annessa alFestin- 
zione del desiderio. Il nirvana, o « immortalità », a cui prepara l’ascesi negativa, 
se pure non è il nulla, non è una forma immaginabile di esistenza; è un vero 
nichilismo morale, che talvolta accompagna il nichilismo ontologico, che ha in 
se stesso la propria condanna. L’ideale morale elevato che l’accompagna e la 
pratica benefica in cui sbocca sono solo attenuanti che lo rendono meno dan¬ 
noso ed è evidente che, per quanto siano complesse le loro tendenze religiose, 
questi sistemi nè dottrinalmente e metafisicamente, nè moralmente hanno la 
necessaria consistenza per poter offrire un appoggio alle anime bramose di vita, 
avendo bisogno d'un pensiero solido che ne rassicuri la ragione e di una realtà 
che ne sazi il vuoto interiore. 

Soltanto la Chiesa cattolica offre ciò che è loro necessario e indispensabile. 
Non è còmpito nostro esaminare « ex professo » le risorse delle altre confessioni 
cristiane, ma è noto che le Chiese ortodosse hanno una morale ristagnante e 
abitudinaria, con gravi alterazioni dommatiche. 

I cristiani dissidenti. - A prima vista, può sembrare che le sette protestanti 
qua e là conservino qualche vitalità, avendo attività sociali e missionarie alle 
volte fiorenti. Ma se uno spirito esigente esamina il loro contenuto dottrinale, 
resta certamente impressionato non solo dalle loro antiche, evidenti ed enormi 
variazioni, ma anche dalla dimenticanza delle verità cristiane più necessarie, 
poiché credono, e certamente a torto* di poter pensare diversamente sull'Euca¬ 
ristia e restare cristiani; ma quando comincia ad attenuarsi il realismo sopran¬ 
naturale, non sappiamo dove finirà la decadenza e tutte le deviazioni diventano 
possibili. 

Sotto questo punto di vista, la storia delle Chiese protestanti è molto istrut¬ 
tiva. Ci sono tuttora protestanti veramente credenti, cioè aderenti al Cristo come 
a vero Uomo-Dio, ma ci sono anche molti che oggi hanno dimenticato o sfigura¬ 
to questa verità essenziale. Di contro a questa dissoluzione intellettuale, dovuta 
evidentemente alle origini della Riforma, nella Chiesa cattolica c’è un realismo 
soprannaturale sempre e intransigentemente conservato contro le varie specie di 
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modernismi e, nello stesso tempo, un senso mirabilmente esatto e profondo di 
tutti i diritti della ragione, di tutti i valori naturali, oggi rappresentati e difesi 
nella loro integrità dal solo realismo metafisico. 

La Chiesa cattolica, maestra del soprannaturale e del divino, ha difeso la 
ragione contro la ragione, perchè è integralmente colonna di verità e perchè c'è 
una sola verità, che ha la sua sorgente in Dio, autore della ragione e della rive¬ 
lazione, della natura e della grazia, in Dio autenticamente presente nella Chiesa 
cattolica. 

Bisogna scegliere tra la Chiesa cattolica e il nichilismo religioso. - 

Ecco perchè.la Chiesa cattolica diventa l'unico rifugio degli spiriti avidi di 
verità; ecco perchè chiunque voglia sfuggire al nichilismo religioso, quando si 
sia posta seriamente la questione, si rivolge a lei come alla rocca incrollabile 
su cui potrà costruire la propria vita; ecco perchè sempre sono in gioco proprio 
il tutto o il nulla, cioè aderire alla disciplina soprannaturale del cattolicesimo, a 
costo d’una rinuncia ampiamente compensata, o rinnegare ogni aspirazione a 
una vita interiore, ogni bisogno di una divina realtà. 


CONCLUSIONE 


Fra poco, lo studio dell’atto di fede permetterà di riprendere gli elementi 
della nostra analisi, perchè la rivelazione soprannaturale diviene reale e vitale 
per l’uomo solo nel momento in cui egli vi aderisce e vi aderisce con la fede. 

Occorreva notare il carattere specifico del soprannaturale propriamente 
detto, che è soprarazionale e diviene accessibile alla ragione umana solo attra¬ 
verso una rivelazione divina. 

Abbiamo cercato di indicare le linee essenziali per risolvere quali atteggia¬ 
menti metafisici si constatino di fronte al soprannaturale rivelato, quale sia il 
vero atteggiamento che s'impone, e come nel nostro ordine concreto s'imponga 
la questione dell’appello alla fede, preludio necessario della grazia. 

Bisognava quindi esaminare il dovere umano di accogliere il sopranna¬ 
turale e giustificarlo razionalmente e dimostrare che l'anima moderna è sempre 
più di fronte al tutto o al nulla. Di conseguenza, l’atto di fede apparirà qual'è, 
con un carattere essenziale, il più spesso misconosciuto, quello di essere som¬ 
mamente ragionevole, giustificato dall’analisi della struttura umana, ragione e 
natura; e quindi, eminentemente latore di ricchezza. 

Il credente che ha maggiormente coscienza dei fondamenti della sua fede, 
pensi soltanto che, in virtù della fede soprannaturale, la sua ragione entra in 
una immediata continuità con la verità divina mediante un’adesione concettua¬ 
le, che supera qualsiasi concetto; pensi che, in virtù della grazia, il suo essere, 
con tutta la sua vitalità, si trova immediatamente a contatto con Tarnore divino 
che sazia. Allora apprezzerà giustamente il dono divino e ineffabile che viene ad 
attuare tutte le risorse della spiritualità umana nelFintelligenza e nell’amore.. 
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L’ATTO DI FEDE 


L'apologetica non è una scienza disinteressata, perchè l'apologista è un 
discepolo o un ricercatore o un combattente in difesa d’una causa e al servizio di 
qualcuno. Chi difende e chi serve? Prima di tutto, Dio-Verità che testimoniò 
di se stesso; poi le anime, che bisogna portare alla Verità perchè vi aderiscano. 
Un’opera apologetica potrebbe benissimo terminare con la dichiarazione finale 
del Vangelo di san Giovanni: « Tutte queste cose furono scritte perchè crediate 
e abbiate cosi la vita eterna ». 

L'evangelista si guardò bene dallo scrivere: «Voi ora dovete essere con¬ 
vinti », oppure: « Dovreste essere convinti », sottintendendo: « Ma non lo siete 
ancora tutti ». Aveva affermato l’obbligo di credere e la responsabilità dell’uomo 
al quale è stata offerta e ha parlato la verità; eppure, al momento di concludere, 
dice soltanto il suo intento e lascia Dio giudice del problema morale e perso¬ 
nale del lettore. Manifesta il suo disegno al momento di concludere e non al 
principio del suo scritto, non perchè dubiti della verità che comunica, ma 
perchè aveva il diritto di dubitare del modo con cui sarebbe stata ricevuta, non 
sapendo che cosa ci sia nell’uomo. 

Gli evangelisti di un tempo e gli apologisti di oggi sanno certamente di 
non essere i padroni, ma semplicemente i servi della verità; sanno pure che gli 
uomini, che essi cercano d’indurre a riconoscere e seguire la verità, vi aderiscono 
liberamente, mai passivamente spinti dalla forza delle cose e di un'esatta espo¬ 
sizione; le si donano quando si rivela loro. 

In un'opera d’apologetica, occorre quindi una breve analisi dell'atto di 
fede, che senza toccare lo sviluppo scientifico degli argomenti, consiglierà un'ar¬ 
te più sottile delle altre, perchè non mira soltanto al senso o all'intelligenza, 
ma a tutta l’anima. 


CAPITOLO I. - COME CONCEPIRE LA FEDE SOPRANNATURALE 


Questa parola può avere diversi sensi. - La nozione di fede è alla base 
di ogni religione, nascondendo un fondo comune con sfumature varie non tutte 
superficiali. La fede mette l'uomo in relazione col mondo invisibile, al quale 
talvolta egli si attacca come a una ferma realtà, talvolta si sente portato o verso 
di esso da un istinto più o meno potente, o in esso come uno degli elementi 
che lo compongono. Quando chi non è cristiano o anche non è cattolico parla 
della sua fede, non dobbiamo aver fretta di applicare a questa fede le idee 
chiare che abbiamo della nostra, poiché la stessa parola serve a indicare una 
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vaga, religiosità, convinzioni irrazionali e insieme potenti, un sentimento di 
confidenza nel destino o in qualcuno, l’affermazione delle verità estranee al¬ 
l'esperienza, come pure l’adesione a un essere supremo ritenuto come rivelatore. 
Neppure gl’increduli hanno paura della parola e vantano la loro fede scienti¬ 
fica o patriottica, nè sempre hanno torto; però, finiscono col creare confusione. 

nozione sarà completa quando alle diverse accezioni della parola a fede * 
avremo aggiunto quelle della parola « credenza ». Si crede che « farà bello »; 
si crede « aU’awenire » della scienza, « alla parola » di qualcuno, all'« autenti¬ 
cità del vasellame di Glozel »; si crede che « Dio esiste e che l’anima è immor¬ 
tale »; e infine che « Dio si è incarnato ed è morto per noi». 

Di tutti questi esempi, uno solo è autentico nel linguaggio religioso e per 
un cattolico: quello in cui la parola a fede» o « credenza » indica un'adesione 
dello spirito a una verità non evidente, ma rivelata da Dio, alla parola di Colui 
al quale ci si rimette totalmente. 

L’uso profano si scosta più o meno da questa definizione, ma ne ritiene 
sempre qualche cosa: sia il carattere di certezza dell’adesione, sia il dono di sè 
che comporta, sia la mancanza di evidenza della verità, sia la fiducia accordata 
a un teste o data a qualcuno. 

Lo stesso Vangelo non si serve sempre della parola « fede » nel nostro 
senso rigoroso. San Pietro non ha la stessa fede quando proclama Gesù Figlio 
di Dio vivo e sulla sua parola accetta il mistero dell’Eucaristia, e quando segue 
Gesù per la prima volta o quando sulla parola di Cristo getta la rete o cammi¬ 
na sulle acque, pur passando dalFuna all’altra fede. 

Un altro esempio ci viene dato dagli uomini ai quali Gesù rimprovera di 
non credere, ma che non sono increduli poiché credevano in Dio, al Dio che si 
era rivelato a Mosè, Isacco e Giacobbe. Guardiamoci bene dal datare la fede 
a partire dalla rivelazione cristiana e di accaparrarla solo per noi. 

L’accezione ritenuta dalla Chiesa cattolica. - Fatta questa riserva pru¬ 
denziale, i cattolici hanno il grande vantaggio di potersi riferire per ciò che 
riguarda la natura della fede alla definizione ufficiale del Concilio Vaticano, 
che precisa una nozione già accettata dalla Chiesa: a La fede è una virtù sopran¬ 
naturale per la quale, mossi e aiutati dalla grazia di Dio, riteniamo come vere 
le verità rivelate da Lui, non per averne percepito la verità intriseca col lume 
naturale della ragione, ma per l’autorità di Dio stesso rivelatore, che non può 
ingannarsi nè ingannarci ». Lungi dal pensare a cavillare sulle parole, proviamo 
un yero piacere nel vederci definiti così chiaramente e cosi ben ritratti come 
credenti. 

Anche i protestanti hanno cercato di definire l’atto di fede, preconizzan¬ 
do la fede-fiducia. La loro fede vuol essere un sentimento di fiducia. Fiducia nel 
Cristo? Non proprio, ma fiducia che ci sia un incontro spirituale, e vorremmo 
poter scrivere : « fiducia che » i meriti di Cristo ci siano applicati e che per 
questo veniamo salvati. 

La Chiesa cattolica però non ha ammesso questa nozione restrittiva, poi- 
la fede non è semplicemente un sentimento. Questo non significa che la 
Chiesa escluda la fiducia dalla sua nozione dell’atto di fede, perchè occorre cer¬ 
tamente la fiducia per accettare la testimonianza. La Chiesa non nega che i 
protestanti e gli altri credenti possano fare un atto di fede autentico • come il 
suo, cioè aderendo a un Dio rivelatore e accettando delle verità sulla sua te¬ 
stimonianza ; essa chiede soltanto che, se la loro fede non coincide con la sua 
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per l’oggetto, la riduzione dell'una relativamente all’altra sia dovuta solo 
un’ignoranza invincibile. 

Nella definizione del Concilio Vaticano, emergono nettamente tre idee 
Lo l’atto di fede è un atto dell’intelligenza, che ritiene come vere le verità ri 
velate da Dio; 2.0 Tatto di fede è un’atto di virtù, e quindi interessa la volon¬ 
tà e le disposizioni morali; 3.o è un atto soprannaturale e ha bisogno della 
grazia. Dobbiamo esaminare attentamente questi tre punti senza dimenticare 
che chi crede è un unico e identico spirito, in cui sono distinte intelligenza, 
volontà e grazia, ma con operazioni indivise. 


CAPITOLO IL - LA FEDE OSSEQUIO RAGIONEVOLE 

Occorre cogliere la funzione dell’intelletto nello stesso atto di fede, nella 
preparazione ad essa e nel susseguente sforzo di comprensione. 

§ 1. - Compito dell*intelligenza nell’atto di fede. 

Adesione fondata su Dio stesso. - Essendo un atto conoscitivo, Tatto di 
fede proviene dalla facoltà conoscitiva, cioè dalTintelligenza; esso però supera 
la semplice conoscenza, perchè comporta un giudizio di verità. L’incredulo che 
studia il cristianesimo può saperne quanto e più di un fedele, ma non vi ade¬ 
risce e non giudica che è vero. 

L’incredulo potrebbe certamente accettare alcune verità che fanno parte 
del deposito' rivelato e che nello stesso tempo rientrano nei limiti dello spirito 
umano, come 1 esistenza di Dio e 1 i mm ortalità dell’anima, ma non per que¬ 
sto fa un atto di fede, perchè il suo giudizio e quello del fedele non hanno la 
stessa natura. Tutti e due dicono: «Io credo alTimmortalità delTaninta»; ma 
quelli io credo » non è lo stesso per tutti e due e comporta la stessa ambigui¬ 
tà che hanno i termini « credenza)) e « fede ». Uno crede in seguito a riflessio¬ 
ni e in forza di un ragionamento, l’altro crede sull’autorità di Dio rivelatore. 
Nei due casi Tatto non è lo stesso e differisce nel motivo, tanto che in un cam¬ 
po dove l’evidenza è così tenue la credenza del cristiano* poggiando sulla 
suprema e ^assoluta autorità di Dio, raggiunge una certezza assai superiore a 
quella dell’incredulo. Il cristiano è assolutamente « certo » e non c’è argomen¬ 
to o arguzia che per sua natura sia capace di scuoterlo, perchè attinge la ve¬ 
rità nella sua fonte, in Dio che e la Verità prima, e aderendo a una verità 
rivelata sulTautorità di Dio Rivelatore in realtà aderisce a Dio stesso. 

Lo sguardo della fede. - L atto di fede consiste dunque in un giudizio, 
caratterizzato dal suo motivo, che è l’autorità di Dio. È un atto semplice, che 
può essere preparato da ragionamenti destinati a trarre dalla rivelazione que¬ 
sta o quella verità, o a dare un fondamento all’autorità di Dio, ma è sempre 
distinto da tali ragionamenti, che non gli sono necessari, anche se legittimi. 
L’atto dì fede consiste nel prendere possesso d'un’idea per mezzo delTintelli- 
genza e nelTaderiré alla verità di quest’idea. 

È un atto dirètto, che non implica necessariamente nè la riflessione sulla 
verità ammessa cercando di approfondirla, nè la riflessione su noi stessi, che 
ci renda coscienti di quello che crediamo. Può accadere che diflrmlf-à 
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intellettuale 


carità. 
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la direzione della fede, fa implicitamente atti di fede. 

È sempre utile e talora anche obbligatorio fare atti espliciti di fede, che 

oossono essere preparati e facilitati, ma anche complicati dai ragionamenti, 
che talvolta invece di aprire l’accesso Io ostruiscono. Bruiietière e Newman se¬ 
guendo questo metodo, l’uno per giungere alla fede primitiva, l’altro alla fe¬ 
de nella divinità della Chiesa romana, provarono quanto fosse lento questo 
recesso, da cui furono dispensati Paolo Claudel e san Paolo. Ma che cosa im¬ 
porta questo se la ragione deve abbandonarsi e affidarsi a Dio? Perciò la ra¬ 
gione abbandona i ragionamenti che poterono servirle e ora non servono piu, 
perchè essa scopre la novità di Dio che viene a lei, che con i suoi passi ha 
avanzato molto poco e d’improvviso scopre che ha superato una distanza in¬ 
tuita. Essa ha cosi una specie di rivelazione, quella del fatto della Rivelazione. 
Gli elementi delLa ricerca sono sempre gli stessi, ma la vista è molto diversa e le 

s'impone un nuovo modo di vedere. 

Questa spiegazione non deve stupire, perchè anche nell’ordine sensibile 
avvengono fatti analoghi. Il nostro sguardo pratico sugli oggetti non è quello 
specializzato del pittore e dell'artista, che di uno stesso spettacolo hanno una 
visione più ricca della nostra. Potremmo fare molti esempi; ci bastino due, in 
cui le impressioni ricevute dall’esterno restano identiche e cambia solo la vi¬ 
sione. Uno stesso individuo fissando un pavimento a losanghe di diverso colo¬ 
re, le vede comporsi successivamente in figure diverse. Guardando un gruppo 
roccioso un amico d fa vedere figure che non avevamo notate. 

Così gli stessi dati della rivelazione e gli stessi ragionamenti colpiscono 
l’uno e lasciano l’altro indifferente; l’uno vede solo fatti e argomenti dove. 
p a ltro coglie segni e prove, e non per questo siamo nel soggettivismo, perchè 
i dati sono oggettivi e reali. Nell’atto di fede scopriamo la novità del fatto del¬ 
la Rivelazione, la testimonianza di Dio, l'autorità di Dio che sollecita la no¬ 
stra adesione. 

J/oggetto della fede è la parola divina. - La fede può prendere pos¬ 
sesso di tutte le verità rivelate, e quando prende possesso di una acquista im¬ 
plicitamente tutte le altre, poiché tutta la difficoltà consiste nel farsi sensibili 
al motivo per ammetterle, cioè all’autorità di Dio, alla divina veracità, che è 
motivo eguale per tutte le verità. Chi deliberatamente rigetta una verità rive¬ 
lata, pecca contro la fede; chi pecca contro la fede corre pericolò di mettere 
in dubbio l’autorità di Dio e di perdere la fede. Chi perde la fede su di un 
punto, non salvando il modo, perde la fede su tutti gli altri, qualunque cono¬ 
scenza ne conservi. 

Tra tutte le verità rivelate, quella che Dio è amore che si è abbassato su 
di noi e ci attira, è la verità centrale che raccoglie e domina tutte le altre e 
pare servirsene per trasmettersi come verità essenziale attraverso di esse. 

Attraverso tutti i dommi, la fede ci fa giungere a Dio stesso. Verità prima 
che si rivela a noi, e promette di essere il nostro fine ultimo soprannaturale. 
Infatti proprio qui è il punto di partenza, il termine e la base di tutta la Ri¬ 
velazióne* Perché Dio rivela se non perchè ci ama e la sua condiscendenza è 
prova di amicizia? Perchè si rivela e si fa conoscere se non perchè Io amiamo 
rrsco cfocsA? fThp ms3 ri Ttvcla rii se stesso se non che Egli è amore e 
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che, sempre per amore, s'incarna, redime e agisce per noi? A questo riguardo 
la testimonianza di san Giovanni è formale. Questa verità non contiene tutte 
le altre verità rivelate, ma vi è contenuta in tutte. Volendo trattarci da amici 
e figli, Dio ci manifesta un amore, ci riserva doni che superano infinitamente 
ciò che deve alla nostra natura per la sua giustizia e sapienza. 

Si accederebbe quindi alla fede scoprendo quest’aggiunta, questo sopran¬ 
naturale, quest’amicizia offerta da Dio, prendendo l’offerta sul serio e accet¬ 
tandola realmente. Gredidimus cantati scrive San Giovanni; noi crediamo al¬ 
l’amicizia di Dio, anzi crediamo la stessa amicizia in modo che la fiducia, che, 
credendo dimostriamo a Dio non si rivolge solo alla sua Veracità, ma anche 
alla sua suprema Bontà, e crediamo sulla parola, perchè Egli, specialmente 
quando ci scopre il suo Amore, non può nè ingannarsi nè ingannarci. 

Chi crede ai doni sublimi dell’amicizia divina, deirincarnazione, della 
Redenzione, dell’Eucaristia, della nostra divina adozione, della Chiesa, della 
visione beatifica, ecc., coglie implicitamente quest’oggetto essenziale della fe¬ 
de; si può anzi pensare che quelli i quali non sono stati toccati dalla rivela¬ 
zione cristiana siano capaci di fare il vero atto di fede se aderiscono a Dio e 
ne scoprono l’amore: « Credere che Dio esiste e che rimunera quelli che con 
diligenza lo cercano » (Ebr. 11, 6). 

Data la natura, il motivo e l’oggetto della fede considerato come un atto 
dell’intelligenza, si comprende così che non è un atto della sola intelligenza, 
ma un atto morale, religioso, effetto della grazia; e che per l’adulto è di neces¬ 
sità di mezzo per la salute, perchè è la prima risposta possibile che condizio¬ 
na tutte le altre all'offerta di salute che ci viene fatta da Dio. 

§ 2. - La preparazione intellettuale alla fede. 

I segni di credibilità. - La ragione può verificare l'origine divina del 
messaggio rivelato con una verifica che è logicamente anteriore alla fede, e 
che psicologicamente la può accompagnare o seguire. Il credente che si ac¬ 
cinge a giustificare la sua fede non abbandona per questo la sua credenza, ma 
fa una cosa perfettamente legittima e possibile. La Chiesa ha sempre rivendi¬ 
cato per sè il diritto di giustificare la propria fede e per la ragione umana la 
possibilità di riuscirvi. 

II Concilio Vaticano insegna che ci sono realmente o segni o argomenti 
esterni della rivelazione, cioè fatti divini, soprattutto miracoli e profezie, che 
mostrando sovrabbondantemente l'onnipotenza e l’infinita scienza di Dio, sono 
segni certissimi della divina rivelazione, appropriati all’intelligenza di tutti» 
(Denz. 1790). Tra i compiti principali l’apologetica ha quello di studiare 
questi segni. 

Veramente l’apologetica accoglie soltanto le ragioni di credere (o segni di 
credibilità) che hanno un valore generale e possono essere offerti a tutti, per¬ 
chè le ragioni personali ordinariamente non sono comunicabili, ma non 
sono meno valide, poiché la grazia può far scoprire un segno delazione di 
Dio in un’esperienza privata, ed è una fortuna per quelli che non hanno 
potuto essere raggiunti dalla predicazione evangelica. 

% 

I segni di credibilità si adattano a tutti gli spiriti. - Non tutti gli 
uomini sono egualmente sensibili alle stesse prove; chi preferisce attenersi ai 
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iracoli chi alle profezie, chi alla coerenza e alla stabilità della dottrina; 

.oderni infine saranno impressionati dal miracolo permanente 


li 





Chiesa, che ripete l’ascendente personale che Gesù esercitava al suo tempo. 
San Matteo scriveva il suo Vangelo per i Giudei e insisteva soprattutto sulle 
profezie; San Marco invece, scrivendo per il lettore romano proveniente dal 
paganesimo insisteva sui miracoli. Possiamo dire che ci sono prove per tutti 
'gusti e per tutti i temperamenti. D’altronde i vari segni si rafforzano a vi¬ 
cenda e l’uno spesso implica l’altro, come i miracoli evangelici e la dottrina 
sono uniti da tal vincolo che il miracolo, segno della rivelazione, essendo quasi 
sempte un miracolo tanto della bontà quanto della potenza, trasmette a suo 
modo la dottrina e diviene segno rivelatore, « Andate e riferite a Giovanni 
ciò che avete veduto e udito:... gli zoppi camminano, ecc. », Gesù nello stesso 
tempo manifestò la sua potenza, rivelò la sua bontà e adempì una 

Non occorre filosofare per giungere ad ammettere la trascendenza dei se¬ 
gni, cioè per riconoscere in essi o per essi la presenza e Fazione d’una sa¬ 
pienza, d’una potenza e d’una bontà che supera le forze create; nè occorre ini¬ 
ziazione scientifica perchè ordinariamente bastano attenzioni, buon senso e quella 
logica naturale di cui ci serviamo tutti i giorni senza bisogno di analizzarne 
le leggi, che ci dà certezze e convinzioni ragionevoli, anche se non sempre ra¬ 
gionate. 

Non è proibito ragionare; lo faccia chi vuole e può; è anzi consigliabile 
che lo si faccia. L’apologetica è appunto la scienza delle ragioni di credere. 
Si potranno anche volgarizzare per le masse le ricerche erudite, ma non oc¬ 
corre possederle appieno e in tutti i particolari. Per offrire ai fedeli buoni ele¬ 
menti di apologetica basta la conoscenza anche succinta purché esatta, della 
fede e della pratica cristiana. 

Per acquistare delle certezze non è nemmeno necessario essere adusati 
agli esercizi della logica formale in cui può anche errare la ragione di molti, 
non trovandovi più la duttilità d’un pensiero vissuto; nè occorre cominciare 
col dubbio che nega ogni valore alla logica naturale, perchè il dubbio nè illu¬ 
mina nè offre il punto di partenza per la certezza. D'altronde non si tratta di 
dubitare, ma di esaminare e chi non dubita non è meno intelligente. 


3. - La ragione che si nutre della fede. 

L’intelligenza dei misteri. - Il Concilio Vaticano insegna che « quando 
la ragione, illuminata dalla fede, cerca con cura, pietà e moderazione, per do¬ 
no divino acquista una certa intelligenza dei misteri molto fruttuosa, sia per 
l’analogia delle cose che conosce naturalmente, sia per il legame dei misteri 

tra di loro e col fine ultimo dell’uomo ». 

La religione non è tutto mistero, nè lo stesso mistero è tutto misterioso. 
È pacifico il principio che il mistero non si dimostra e di fatto esso sfugge a 
un’esauriente comprensione; ma ciò non implica che esso sfugga completamen¬ 
te alla comprensione. Siccome Dio s’è degnato d'insegnare a noi non per ab- 

la per istruirci, anche nel mistero si può cogliere qualcosa per sod¬ 
disfare Io spirito, come pure per la condotta della vita. 

Il Concilio Vaticano ci avvia per la strada battuta dalla Chiesa nel suo 
lavoro teologico. 
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Un primo processo, analitico, si fonda sull’analogia esistente tra il rive¬ 
lato e il creato. Perfino le espressioni di cui si serve Dio per rivelare se stesso e 
la sua azione (Padre, Figlio, Spirito, Verbo, Luce, Vita, Verità, Amore, Reden¬ 
zione, Cielo, ecc.) sono prese dalla nostra esperienza umana e ci dànno quin¬ 
di un'idea positiva dei misteri che esse rivelano. L’intelligenza le analizza e, 
dopo averle spogliate del loro antropomorfismo e liberate dalle tare inerenti 
alla natura creata, ne conserva il contenuto accettabile. 

All’analisi segue la sintesi. Tutti i misteri della rivelazione, che è un 
tutto, sono collegati con in cima la Trinità, il grande Mistero, l’unico che rap¬ 
presenta un Assoluto necessario; poi gli altri misteri, come la nostra vocazione 
a partecipare alla vita intima di Dio, la grazia e, data la caduta dell’uomo col 
peccato, l’Incarnazione, la Redenzione, e una nuova economia della grazia nei 
Sacramenti e attraverso la Chiesa. I dommi sono così connessi che basta to¬ 
glierne uno per scuotere tutti gli altri, come risulta dalla storia delle eresie, 
e per vederne l’armonia basta concatenare gli uni con gli altri. 


La fede vissuta illumina lo spirito. - Per quanto interessante l’analisi 
di ciascun domma e soddisfacente la vista del loro insieme, è ancor possibile mi¬ 
gliorare la conoscenza che ce ne dànno 1’analisi e la sintesi, perchè dopo averli 
contemplati, dobbiamo ancora viverli. La dottrina cristiana illumina la no¬ 
stra vita e, per una felice riversibilità, dalla pratica della vita cristiana riceve 
un supplemento di chiarezza. Per comprendere qualcosa dell’amore di Dio bi¬ 
sogna amare: Tegoismo è d’ostacolo alla fede. Parallelamente non è possibile 
intendere bene il « dato rivelato » se non lo si riconosce teoricamente e prati¬ 
camente nella verità che apporta la luce attesa per orientare la vita. Rileggen¬ 
do con questo spirito il sesto capitolo di san Giovanni si nota come Nostro Si¬ 
gnore, proponendo ai suoi discepoli l’idea, in quel tempo ancora sconcertante, 
che occorre mangiare il suo corpo, l’associa al progetto splendido a prima vi¬ 
sta pazzesco della partecipazione alla vita di Dio; il Padre attira l’uomo e lo 
dà al Figlio; il Figlio lo riceverà dal Padre e non lo respingerà, anzi darà se 
stesso all’uomo per renderlo al Padre e assodarlo al loro divino amplesso: 
a Siccome il Padre, il vivente, ha mandato me e io vivo per il Padre, così pure 
colui che mangia di me, per me vivrà ». San Pietro non aveva capito più degli 
altri « come mai può costui darci da mangiare la sua carne », ma aveva tutta- 
vjU percepito che così sarebbe avvenuto e poggia la sua fede su questa grande 

: a Tu hai parole di vita eterna ». 



CAPITOLO III. - LE DISPOSIZIONI MORALI 


La fede impegna tutta quanta Panima. - La Chiesa e i teologi inse¬ 
gnano che vi sono disposizioni morali necessarie per credere. Ecco alcune te¬ 
stimonianze. 

Il Concilio Vaticano afferma che quello della fede a è un atto libero e 
non è prodotto necessariamente dalle prove della ragione umana ». Sant’Ago¬ 
stino scrive: « L’amore domanda, l’amore colpisce, l’amore fa aderire alla 
Rivelazione, l’amore conserva l'adesione data». E San Tommaso: «La fede si 
fonda sull’intelligenza sotto il comando della volontà, e ne risulta che quest’azio- 
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ne della volontà è accidentale relativamente all*intelligenza, ma essenziale rela¬ 
tivamente alla fede » (De Ventate, q. 14, a. 3). 

E qui la tradizione non fa altro che commentare il Vangelo. Il fatto che 

Nostro Signore annuncia sanzioni contro chi non crede, significa che chi non 
crede è responsabile e libero. « Chi crede... sarà salvato; chi non crede sarà con¬ 
dannato 3 ? (Me. 16, 16). Il colloquio con Nicodemo (Gv. 3, 18-22) ci offre un 
inizio di spiegazione di questa legge : « Chi in lui crede, non va condannato; ma 
chi non crede è già condannato, perchè non ha creduto nel nome delTUnigeni- 
to Figlio di Dio, ed è questa la ragione della condanna: che la luce è venuta nel 
mondo e gli uomini hanno amato più le tenebre che la luce, perchè le loro opere 
erano cattive. Infatti chi opera il male odia la luce e alla luce non si accosta 
per timore che non si palesino per ciò che sono le sue opere; ma chi opera la 
verità si accosta alla luce, affinchè si renda manifesto che le sue opere sono fatte 
secondo Dio ». E nel discorso apologetico del capitolo quinto Gesù chiede ai 
suoi avversari*. «Come potreste credere voi, che andate in cerca di gloria gli 
uni dagli altri, e non cercate la gloria che viene da Dio solo? » Poco prima 
aveva detto loro : « Io vi conosco e so che non avete in voi l’amore di Dio ». 

I testi precedenti sono tutti chiari. 

L’atto di fede è proprio dell'intelligenza, perchè è un atto di conoscenza 
e di giudizio; tanto per il suo motivo che per l'oggetto interessa egualmente la 
volontà e le tendenze, in modo che le disposizioni morali aiutano, ostacolano o 
anche si oppongono all’adesione. Sebbene Tatto di fede sia fondato su ragioni, 
non basta concludere: « Questo è rivelato; Dio ha parlato; possiamo, dobbiamo 
crédere questo», per giungere a dire: alo credo». Paolo Bourget nel YEtape 
presenta Jean Monneron, uno studente incredulo, che si fa istruire nella religio¬ 
ne dal suo professore di filosofia, M. Ferrand, cattolico fervente. Lo studente 
segue la dimostrazione, ammette teoricamente le conclusioni e praticamente... 
nulla: « Egli non crede ». Altro è riconoscere che la religione ha una buona base 
e altro fare un atto religioso. Ora quello della fede è un atto religioso, non una 
opinione favorevole all’autorità di Dio, non è nemmeno una proclamazione 
formale di quest’autorità, ma è una sommissione a quest’autorità, un vero omag¬ 
gio di sommissione, in cui è impegnato tutto l’uomfr. D’altronde Dio stesso si 
impegna con la Rivelazione, poiché non annuncia una verità qualsiasi garanten¬ 
dola solo con la sua veracità, ma si rivela e offre se stesso come amore e offre 
il suo amore, senz’avere gran bisogno di reclamare il nostro amore; ora per. 
credere a una tale proposta di amicizia occorre un amore o amicizia iniziale. 

Tanto per la ragione desunta dal motivo dell’atto di fede quanto per 
quella desunta dall’oggetto della fede è indispensabile che per credere l’uomo 
sia almeno sommariamente ben disposto verso Dio, che si senta impegnato e 
s'impegni verso di Lui in questa o quella forma. Claudel sentì la felicità di 
credere; Brunetière volle lasciarsi fare dalla verità; la Samaritana, contro ogni 
costumanza, accettò di essere ammaestrata da un uomo d’una razza estranea e 
ostile e di non vedere in lui che il profeta, non appena ebbe sentore che ilo 
fosse davvero. Nonostante gli errori della sua vita morale, questa donna dimo- 
una dirittura fondamentale sul punto capitale del dovere di adorare; si 
mostrò curiosa della verità, mentre poteva chiudersi alle questioni che le veni¬ 
vano proposte e interrompere il colloquio. Fu così che ella venne 

Occorre sempre questo procedimento, in cui il primo passo è di Dio, il 
secondo dev’essere nostro, quello della nostra doverosa ricerca. Alcuni aspettano 
finché la luce li risvegli con la sua intensità; altri fissano appuntamenti a Dio 
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e lo aspettano al varco: « Quando mi sarà stato provato che... », 
scarno condizioni varie secondo i propri gusti; ma ciò non sign 
verità, amarla, cercare la gloria che viene da Dio solo. 

Precisazioni sul compito della volontà. - La volontà e le 



cia- 
volere la 


disposizioni 

morali come esercitano il loro influsso? Non supplendo rinsufficienza delle pro¬ 
ve, supposto che siano realmente insudicienti. Io credo quella determinata verità 
proprio perchè voglio crederla e perchè è vera, non perchè io voglia che sia vera. 

Un paragone con l’apparecchio radio-ricevente ci aiuterà a capire. Per 
prendere bene una trasmissione occorre fissarsi sulla lunghezza d’onda; amplifi. 
care il suono; eliminare i suoni parassiti e fare la messa a punto per ottenere la 
purezza e la chiarezza e distinguere ciò che trasmette la stazione da cui si capta¬ 
no le onde. Orbene, è evidènte che l’apparecchio ricevente non emette quello 
che riceve. Allo stesso modo la volontà influisce sull’atto di fede, come in tutte 
le conoscenze in cui interviene, fissando l’attenzione dell’intelligenza, intensi, 
ficando lo sforzo per comprendere, aiutandola a mettersi a punto. La volontà 
aiuta l'intelligenza cercando il bene che le viene offerto e favorendola cosi nella 
ricerca del vero, poiché lo stesso spirito pensa e vuole, e lo stesso essere si propo¬ 
ne ad esso sotto il duplice aspetto di vero e di bene. Le verità di fede sono luce 
e vita, ma non essendo evidenti per se stesse, l’intelligenza e la volontà devono 
agire nello stesso senso. Quindi non basta dire che la volontà fa aderire l'intel¬ 
ligenza all'oggetto della fede, ma bisogna anche riconoscere che l’aiuta a vedere, 
senza il pericolo che l’aiuti fino a farle vedere dò che non è, dal momento che 
la volontà rafforza bensì l’intelligenza, ma l’intelligenza dirige la volontà: 
ignoti nulla cupido. Intelligenza e volontà collaborano con un'azione combinata, 
ma l’una non sostituisce l’altra, e dobbiamo pure tener presente che esse rispon¬ 
dono a una richiesta che viene loro dall’esterno e che la Rivelazione entra nel 
campo delle idee solo in quanto era prima nel campo della storia. 

In definitiva la fede, poggiando sulla stessa verità di Dio, Creatore e Rive¬ 
latore, poggia su una certezza superiore a tutte le certezze umane; però questa 
certezza è sempre fragile, come ogni certezza morale, e basta die perdiamo il 
gusto e l’amore della Verità per sottrarre il nostro appoggio e ritrovarci vacil¬ 
lanti, non però per colpa della Verità. 




CAPITOLO IV. - CARATTERE SOPRANNATURALE 

DELL’ATTO DI FEDE 

Nessuno va a Dio senza Dio. - « Benché l’assenso della fede non sia per 
nulla un moto cieco dello spirito, nessuno può tuttavia aderire all’insegnamento 
del Vangelo, come è necessario per giungere alla salute, senza un’illuminazione 
e un’ispirazióne dello Spirito Santo, che dà a tutti la soavità dell’adesione e 
della credenza alla verità, poiché la fede in se tessa è un dono di Dio, anche 
quando non opera mediante la carità, e il suo atto è un’opera relativa alla 
salute, con cui l'uomo si sottomette liberamente a Dio stesso, consentendo e 
cooperando alla sua grazia, cui potrebbe resistere ». Cosi il Concilio Vaticano 
ha condensato tutta la dottrina scritturale tradizionale. La tradizione è unani¬ 
me neH’affermare che nell’opera della salvezza l’iniziativa spetta a Dio. Questa 
dottrina fu messa in rilievo soprattutto nel dibattito tra Sant’Agostino, dottore 
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a H grazia e i Felagiani. Annunciando l'Eucaristia alla folla, Gesù diceva: 
^TsTessuno può venire a me se non lo attira il Padre, che ini ha mandato », e 
'* me ^ ascoltatori erano poco disposti il Maestro divino cercava di preparar- 
r^^redere: il suo discorso sull’Eucaristia (Gv. 6} è anche un discorso sulla fede. 
11 lo sono il pane della vita. Chi viene a me non avrà più fame ». Egli è il vero 
* tìe jjgj cielo, e d si nutre di Lui prima di tutto andando a Lui con la fede; ma 
an dare al Figlio bisogna che prima siamo stati dati a Lui dal Padre:' a Tutto 
ciò che il Padre mi ha dato verrà a me », e il Padre dà soltanto quelli che si 
sono lasciati attirare da Lui. 

La grazia che guarisce e la grazia che eleva. - Così il credere non 
dipende soltanto dalla nostra buona volontà ma, per varie ragioni, occorre la 
grazia: 1. a titolo di rimedio (detta perciò grazia medicinale), perchè la nostra 
buon a volontà non è mai tanto sicura da non dover temere nessun ostacolo o 
difficoltà, che non mancano mai, nemmeno per i credenti. La nostra intelli¬ 
genza è sempre in grado di dare tanto facilmente un consenso assoluto a verità 

non evidenti, per quanto ben fondate su testimonianze? 

2, A titolo più rigoroso, che le dà il nome di elevante. Abbiamo 
non solo di essere sostenuti perchè siamo deboli, troppo deboli per il nostro 
cò m pito, ma di essere « elevati » all’altezza del còmpito che ci domina in modo 
assoluto, perchè non è naturale all’uomo stringere amicizia con Dio, ed è proprio 
questa che Dio propone e l’uomo accetta. Con la fede entriamo nel soprannatu¬ 
rale assoluto. Molte verità rivelate riguardano l’intima vita di Dio e lo stesso 
fatto della Rivelazione, indipendentemente dal contenuto e dai mezzi adoperati 
per attuarlo, è un atto di condiscendenza che traduce un'intenzione personale; 
è un’attenzione delicata e personale di Dio per l’uomo. È ancor naturale che 
l'uomo consideri l'autorità di Dio ben diversamente che una verità astratta, 
capace di giustificare una tesi, <e vi si riferisca e appoggi direttamente su di essa, 
facendola entrare in qualche modo nelle sue vie, e che tratti con Dio da persona 
a persona? L'atto di fede, per se stesso e qual è stato definito, non è dunque 
nella natura dell’uomo o di qualsiasi altra creatura di Dio: per diventarne 
capaci bisogna riceverne la capacità da Dio, il quale se si china su di noi, non 
si abbassa, perchè per rendere possibile rincontro bisogna che ci elevi e ci 
« imparenti » con Lui. 

Si spiega così la nostra possibilità di adattarci al bene soprannaturale che 
ci viene proposto e all’offerta che ci è fatta; si spiega che le nostre aspirazioni 
di uomini semplicemente onesti si innalzino alle soglie dell'Eterno, e che acco¬ 
gliamo con simpatia la Rivelazione e il suo oggetto; si spiega cosi quel « colpo 
d’occhio » che in segni materiali, fa riconoscere il modo di Dio, e la sua firma 
personale, « colpo d’occhio » che non è proporzionato nè direttamente nè inver¬ 
samente all’intelligenza naturale e ai suoi gradi. C’è un dono che non è naturale,, 
che è una luce nuova per lo spirito e un impulso, un’attrattiva, per la 
che vengono solo dall’alto. 

Per quanto misteriosi gli apparenti indugi della grazia, questo dono non 
viene rifiutato a nessuno che lo cerchi con buona volontà, come insegna il 
Concilio Vaticano : « Il Signore misericordiosissimo con la sua grazia eccita 
erranti e li aiuta a giungere alla conoscenza della verità; Egli dà pure la sua 
grazia a quelli che ha trasferito dalle tenebre nella sua luce ammirabile per 
confermarli nella perseveranza fedele a questa luce, abbandonando solo quelli 
che lo abbandonano ». 
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CONCLUSIONE 


Ricerca scientifica e fede personale. - L'apologetica, dicevamo, non è 
una scienza disinteressata. Essa istruisce, ma per convincere; convince per per¬ 
suadere e convertire. 

Il credente che fa dell'apologetica è già in precedenza completamente 
convinto, persuaso e convertito. Prima dell’apologetica la sua fede non era 
cieca; egli aveva buone ragioni per credere e gli mancava solo di essersene, reso 
nettamente conto, di conoscerne la profondità e l’estensione, di saperle ordinare 
in un sistema logico, spiegarle e renderle utili agli altri. 

Anche dopo che il credente avrà fatto questo lavoro, l’incredulo non sarà 
costretto a seguirlo, poiché la fede non si crea a forza di ragionamenti; non 
viene data bell'e fatta; piuttosto la dà Dio che può d'un sùbito illuminare l'in¬ 
telligenza e convertire la volontà, restando sempre il padrone dei suoi doni, e 
del giorno e dell'ora. Conseguentemente l’apologista ha un compito complesso; 
alla solidità scientifica deve aggiungere l’abilità d’un avvocato e la santità di un 
apostolo, dovendo ad un tempo soddisfare lo spirito, guadagnare la volontà e 

ottenere la grazia. 

Tutta la chiave del problema è in questi tre dati e dal fatto che còmpito e 
Specialità propria dell’apologista è di offrire motivi, non si devono dimenticare 
gli altri due dati, anche se non se ne parla, perchè trascurandoli non si giunge 

e non sì può sperare di giungere a buon fine. 

Già solo le dimensioni di questo volume, che è soltanto un manuale di 
volgarizzazione, scoragger-ebbero le migliori volontà, se proprio la buona.volontà, 
aiutata dalla grazia non fosse capace ad ogni istante di sollevare lo spirito che 
sta per essere sopraffatto. I problemi toccati dall’apologetica si moltiplicheranno 
ancora. Non ci dobbiamo sconcertare se crescerà sempre più il numero delle 
questioni da risolvere e delle obiezioni da confutare, perchè non fa tanto im¬ 
pressione il fatto che da tutte le parti si fa fuoco contro le posizioni della Chiesa, 
quanto piuttosto che tutti gli assalti siano stati respinti uno dopo, l’altro. Ora 
occorre custodire gelosamente tutte le conquiste di queste vittorie, almeno per 
servirsene al momento buono, perchè i nuovi venuti della critica, quando non 
hanno nulla di nuovo da offrire, hanno il debole di rimettere in questione quello 
che è già stato risolto. In complesso la massa delle obiezioni non può costituire 
un'obiezione massiccia, e non oseremmo forse riprendere ad una ad una le 
risposte, se la buona volontà, sempre u aiutata dalla grazia » non traesse un 
argomento altrettanto plausibile dalla massa delle risposte. Si riprendano ad una 
ad una le obiezioni, anzi quelle che per me fanno difficoltà o, meglio ancora, 
si studino di preferenza quelle in cui si scopre già un raggio di luce; allora non 
occorrerà che siano esauriti tutti i problemi perchè la buona volontà, sempre 
aiutata dalla grazia, si affretti a concludere, non essendo necessario nè utile 
trarre dall'ombra tutti i dubbi formulati in passato per ripiombarveli, dal mo¬ 
mento che sono già al loro posto, e non devono essere riportati alla luce quando 
non è indispensabile. Il vero amore per la verità non cerca l’ombra, ma la luce. 

H compito deirapologetica è insieme scienza e arte. - Il ricercatore di 
buona volontà studierà finché non avrà trovato; rifletterà, pregherà, sia pure, 
mettendo semplicemente i propri mali davanti al taumaturgo, denudando i 
propri dubbi, come chi espone una piaga al sole; se crede potrà anche discutere. 
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purché non si lasci prendere dal gioco della discussione, discutendo per discutere. 

L'apologista dal canto suo si studierà di guidare lo spirito del ricercatore, 
aiutandolo a prendere coscienza delle proprie certezze e aspirazioni, cercando 
di fargli scoprire le scorciatoie nella foresta di cui non occorre contare tutti gli 
alberi; suggerendogli, con l'analogia delle cose che conosce, gli atteggiamenti del 
credente e le certezze della fede. È importante quest'ultimo punto, poiché l'apo- 
logista ha il compito di condurre il ricercatore a « un modo di vedere », a a un 
colpo d'occhio », che tuttavia sono dati dalla grazia, potendo egli fare poco più 
che suggerirli, per mezzo di comparazioni, il che richiede abilità e tatto psico¬ 
logico. Le comparazioni, di cui anche Gesù si servì nel suo insegnamento, non 
sono ragioni. Questo metodo è efficace non tanto perchè illumina un oggetto con 
un altro, ma perchè conduce lo spirito a fare su tale oggetto una messa a punto 
che lo aiuterà a vederne meglio un altro. Un ufficiale d*artiglieria che ha fatto 
pratica nello spostare i tiri, capirà a volo il metodo; il tiro viene aggiustato su 
di un obbiettivo in vista determinando e utilizzando gli elementi di aggiusta¬ 
mento per raggiungere un obbiettivo vicino e visto. Semplice comparazione. 

Per finire riprendiamo il paragone della foresta, in cui ci possiamo perdere. 
Così nell'apologetica. Chi non conosce la foresta si deve lasciar guidare da chi 
Tha percorsa in senso inverso, e soprattutto deve andare avanti, evitando di 
girare attorno, di ritornare sempre sui propri passi, di voler passare ad ogni 
costo dove c’è un albero, di fermarsi in un angolo piacevole senza più pensare 
alla meta. Proprio così fanno molti apologisti, che non avanzano, chiudendosi in 
un cerchio, ritornando su punti acquisiti, ostinandosi su di una difficoltà, com¬ 
piacendosi di uno studio senza uscirne. L’essenziale è giungere alla meta, non 
importa per quale via. Lo spirito umano non è universale e una difficoltà supe¬ 
rata resta una difficoltà, ma è superata, ed è ormai classica la formula di New- 
man: «Diecimila difficoltà non fanno un dubbio». Di certezza in certezza si 
vada al vero, preferendo ciò che prova a ciò che crea il dubbio. Nel 1852 
Ozanam consigliava a un amico di fare « in materia di religione ciò che si fa in 
materia di scienza: assicurare un certo numero di verità prime, provate, e poi 
abbandonare le obiezioni allo studio dei saggi ». « Quante obiezioni cadranno 
da se stesse quando si crederà! » 

L’apologetica in definitiva è una scienza; è la scienza delle ragioni di cre¬ 
dere; ma è anche un’arte, e solo lo studio dell’atto di fede poteva determinarne 
le leggi. M. H. 

BIBLIOGRAFIA. - L’articolo postumo di Houdard prolunga con originalità Fin* 
segn amento di G. Brunhes nel suo classico libro su La foi et sa justijìcation rationelk , 
Paris, Bloud et Gay 1928; trad. it. presso Ed. Paoline, Alba, 1955. 

Dopo di allora è stato pubblicato: R. Aubert, Le problème de Vacie de foi, Louvain 

Questo lavoro, di oltre ottocento pagine, dispensa da ogni altra bibliografia, poiché 
vi si trova il repertorio più completo di tutto quello che fu pensato e scritto sul problema 
dell’atto di fede. 

Segnaliamo due opere venute dopo quella dell 5 Aubert : M. L. Gherard de Lau- 
ries, Dimensions de la foi , 2 voli. Ed. du Cerf, Paris 1952. Contiene profonde analisi 
speculative. A. Decout, Vacie de foi, Beauchesne, Paris 1947. Presenta in forma facile 
gli eleménti logici e psicologici dell’atto di fede. Infine ricordiamo il volumetto di J. 
Mouroux, Io credo in te, Morcelliana, Brescia 1950, che studia la struttura personale 
della fede, e quello di R. Brini, Dalle certezze dì ragione alle certezze di fede. Ed. C. 
Fanton, Torino 1949, che è uno studio sul tipo di certezza nell'assenso razionale del¬ 
la rivelazione cristiana. 




IX 

LA TESTIMONIANZA DEL MIRACOLO 


Il miracolo nell’Antico Testamento. -L’Antico Testamento è la storia, 
la dottrina e la regola di vita dell’alleanza conclusa tra Dio e il suo popolo. La 
condizione dell’alleanza fu la liberazione dalla servitù; le garanzie furono i 
prodigi operati da Dio in Egitto, al Mar Rosso e nel deserto. L’alleanza fu con¬ 
clusa tra i prodigi del Sinai. I libri dell’Antico Testamento, da capo a fondo, 
ricordano la storia dell’alleanza, che è il centro al quale ritorna continuamente 
il pensiero degli autori ispirati. L’insieme dei molti miracoli narrati, fondamen¬ 
tale nell’economia della religione antica, prende senso dal miracolo centrale 
del Sinai; i miracoli sono i mezzi scelti da Dio per farsi conoscere dai suoi elet¬ 
ti, per preservarli dal male, unirli a Sè. 

...e nel Nuovo. - La Resurrezione di Gesù Cristo fu il fondamento e l’og¬ 
getto quasi esclusivo della predicazione degli apostoli, che sono « i testimoni 
della resurrezione » (Atti 1, 22) e a questo titolo al posto di Giuda venne scelto 
Mattia. I discorsi di San Pietro, riportati nel libro degli Atti espongono sempli¬ 
cemente che Gesù è risorto, traendo da questo fatto divino l’insegnamenta, cioè 
i domini del cristianesimo e le regole della sua morale. In questo modo tutto 
il Nuovo Testamento converge verso il prodigio supremo. 

Gesù compì certamente miracoli tanto numerosi che, al dire di San Gio¬ 
vanni, non basterebbero i libri del mondo intero per riferirli (21, 25); però 
quanto di meraviglioso venne operato da Gesù tendeva alludenticó fine cui ten¬ 
deva la Resurrezione, come ci fanno sapere gli evangelisti e come ci dice ancor 
più chiaramente Gesù: per credere in Lui i Giudei avevano e noi abbiamo 
« la testimonianza » del Padre, « le opere » del Messia (Gv., 5, 57; 10, 25); e, 
per convincere i messi di Giovanni che Egli è Dio, Gesù li invita a guardare 
gli zoppi che camminano, i chiechi che vedono. 

Si comprende così l’unità di quest’idea dell’opera di Dio che domina tutta 
la religione. Nell’Antico Testamento Dio salva il suo popolo, contrae un'allean¬ 
za con esso, lo chiama, lo istruisce. Io castiga, lo obbliga ad essere il depositario 
« dell'alleanza, del culto, delle promesse » (Rom., 9, 4), preparando in questo 
modo la venuta del Figlio suo. Il Nuovo Testamento reca la salute non di un 
popolo, ma d eH’unian ità e tutto il prodigioso operato da Dio è ordinato all’ope¬ 
ra di salute e di santità. 


I miracoli sono parole di Dio. - Le azióni che Dio solo può compiere, 
che autenticano i suoi appelli, orientano le anime verso di Lui e che oggi chia¬ 
miamo miracoli, in fondo, come dice sant’Agostino, sono parole di Dio (opera 
Verbi verbo) destinate a compiere la sua opera nelle anime. Per non passare qua¬ 
si tutte le pagine dei libri sacri, tralasciamo la prova di queste tesi, che sono evi- 
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denti per chiunque abbia almeno un po' di familiarità con la Bibbia, e ce ne 
possiamo render conto consultando in un dizionario ebraico o greco neotesta- 
mèntario le parole: mopheth, segno, niphelaoth, meraviglia, riportandosi ai 
testi citati, o semplicemente rileggendo a caso racconti di miracoli. Quindi la 
nozione del miracolo cristiano è tutta religiosa ed esclude assolutamente ridea 
pagana del prodigio sensibile senza uno scopo spirituale. 

Allora nulla è più giustificato e anche più necessario di questa nozione. La 
religione è un rapporto vivente tra Dio e le anime, una comunicazione perso¬ 
nale e quindi anche una relazione di azioni personali. Dio ha cura individuale 
di ciascuno di noi, poiché, come dice Gesù, Égli ha contato i nostri capelli. La 
azione individuale di Dio verso di noi non può essere contenuta entro le maglie 
di un determinismo universale, che lo priva proprio del suo carattere perso¬ 
nale. D’altronde quella della civiltà umana è la storia delle vittorie del- 
l'uomo sulla natura, il quale con la scienza e la tecnica giunge a servirsi delle 
leggi fisiche e a ottenere per la sua utilità risultati che la natura da sola non 
avrebbe mai realizzato. Ed è innegabile, ad esempio, che le case, le strade, 
le ferrovie, sono effetti che solo l’attività umana può produrre utilizzando le 
leggi fìsiche. Ora chi può sostenere che Dio è meno padrone dell’uomo di queste 
leggi e non sappia o non possa usarne? La possibilità del miracolo è evidente per 
chi sa die Dio esiste e lo conosce come intelligenza e bontà somma. 


La credenza al miracolo nelle civiltà primitive. - C’è pertanto chi im¬ 
magina che la credenza al miracolo sia un resto della mentalità primitiva e che 
scomparirà sotto l'influsso del pensiero scientifico. I popoli selvaggi non hanno 
nessuna idea delle leggi della natura e meno ancora della loro necessità; per 
essi nulla è impossibile e anzi concepiscono il mondo dominato o piuttosto costi¬ 
tuito come da forze capricciose su cui l’uomo ha potere mediante operazioni 
magiche. Recentemente Lévy-Brùhl (1) ha dimostrato che i racconti mitici sono 
. mezzi per mantenersi in rapporto con gli antenati semi-uomini e semi-animali 
che un tempo facevano tutto ciò che volevano. Altri, senza ricorrere alla mito¬ 
logia dei Marind-anim e degli Australiani dell'Ovest, credono die tutta la natura 
sia compenetrata di una forza impersonale, il « mana » e che l’uomo con certi 
mezzi possa agire su di essa. 


...e tra i popoli evoluti. - Anche alcune civiltà molto progredite hanno 
conservato gran parte di questa mentalità primitiva, come la speculazione hindù 
sui Veda, che considera il sacrificio non come un omaggio agli dèi, ma come un 
sistema di pratiche infallibili per agire sul fondo divino delle cose e sottometter¬ 
le ai voleri deH’uomo, per cui il sacrificio finisce coll’essere superiore agli 
stessi dèi. 

Intanto le osservazioni astronomiche rivelarono ad altri popoli che il mon¬ 
do è governato da un ordine indipendente dalla volontà umana. I Caldei e i 
Cinesi riferiscono a quest’ordine cosmico le necessità sodali, formando cosi una 
morale in cui si identificano le leggi del mondo fisico e quelle del mondo 
morale (2). 


(1) La mithologie primitive, Parigi, Alcan, 1935. 

(2) Vedi R. Berthelot, V Astrobiologie et la pensée de l'Asie, Parigi, Alcan. Il 
thèlot, le cui pagine sulla Caldea e la Cina sono suggestive, conosce il cristianesimo 
attraverso Loisy, 
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Più tardi le scoperte scientifiche estesero fino agli ultimi limiti della natura 
l’idea dell’ordine necessario, ma i credenti non hanno rinunciato alla persuasio¬ 
ne che Dio intervenga nell’universo con azioni libere. I teologi cristiani raziona¬ 
lizzarono e affinarono la vecchia idea dell’influsso dell’uomo sul « mana », del¬ 
l’operazione magica con cui il sacrificatore hindù domina la potenza suprema; 
ma anche quest’idea, non meno delle altre, viene dal fondo della mentalità 
primitiva. Questa l’idea che certuni si fanno del miracolo cristiano. 

Miracolo cristiano e prodigio pagano. - Per poco che si rifletta si vede 
quanto sia ingannevole questo ravvicinamento tra il miracolo cristiano e la 
mitologia dei selvaggi, che non si somigliano, anzi si escludono. 

Per il primitivo tutto è possibile, e i prodigi che crede reali sono grosso¬ 
lani eventi corporei, privi di rapporti con la vita dello spirito o che tutt’al più 
sono diretti ai suoi interessi egoistici Questi avvenimenti ci sorprendono, ma 
in se stessi sono privi di senso e non sono fatti per illuminare o migliorare gli 

uomini. ^ # , . ‘ 

Invece nella concezione cristiana il miracolo è una manifestazione di Dio 

(opera Verbi verba), che illumina, ammonisce, soccorre e di cui Dio si serve 
per elevarci e unirci a Lui. Il miracolo cristiano è essenzialmente d’ordine reli¬ 
gioso e ha un significato intelligibile; invece il prodigio dei primitivi è semplice- 
mente un elemento perduto nel caos. Il grottesco, la bassezza, l’inutile, il non 

senso non possono essere miracoli (3). 

Intanto la confusione odierna tra prodigio pagano e miracolo cristiano è 
probabilmente la principale difficoltà per cui la maggior parte degl’increduli 
istruiti respingono le prove classiche del cristianesimo (4). 

Il rifiuto del miracolo da parte della teoria scientista. - Nonostante 
la celebre tesi del Boutroux, permane la concezione « scientista » d’una rigidità 
infrangibile delle leggi della natura e continua a dominare molti spiriti, che 
però sarebbero molto impacciati se dovessero esporre la teoria per cui respingono 
il miracolo. In realtà su che cosa si può fondare quest’assoluta necessità delle 
leggi naturali? Non sull’esperienza che ci mostra, è vero, moltissimi casi in cui le 
leggi si applicano costantemente, ma non può dimostrare che si applichino 
ovunque e sempre, anche quando Dio vuol agire direttamente sulle anime. Non 
è nemmeno una deduzione, perchè le leggi della natura non si deducono affatto 
da principi fisici o logici, che sarebbero loro anteriori (5). 

In fondo la convinzione scientista che il miracolo sia impossibile (oltre i 
pregiudizi antireligiosi) viene unicamente dal modo di concepire la ragione. Dal 
fatto che essa non riuscì a chiarire gli avvenimenti del mondo supponendo 
il determinismo, e che è portata a respingere ciò che non comprende comple¬ 
tamente, si trae la conclusione che l'uomo deve respingere ogni intervento 
soprannaturale, anche se accertato da quanti testimoni si voglia. 

(3) Ma non dobbiamo giudicare i miracoli di altre età con i pregiudizi della nostra. 

(4) Sul significato dei miracoli del Vangelo v. L. Fonck, I miracoli del Signore nel 
Vangelo , I, p. 138-162, Roma, Pontificio Istituto Biblico, 1914, e ancor meglio Jésus- 
Christ del P. de Graicdmaison. 

(5) V. Boutroux, De la contingence des lois de la nature , Parigi, Alcan; Meyerson, 
De Vexplicàtion dans les Sciences; t. I, Parigi, Alcan. 





TESTIMONIANZA DEL MIRACOLO 

CIse cosa pensare di questo rifiuto? - Nella stia Introduction aux études 
historiques, Seignobos scrisse che nessun fatto è stato accertato da tanti testimo¬ 
ni quanto resistenza del diavolo, e che tuttavia la storia non deve tener nes¬ 
sun conto di simili testimonianze. Fatte le debite riserve sui testimoni déiresi- 
stenza del diavolo, che non sono poi così numerosi come dice Seignobos, nè 
soprattutto sono sempre chiaroveggenti e chiari (voglio ben credere al Curato 
d’Ars quando parla del « Grappin », ma non ai dienti degli stregoni!), è chiaro 
che simile affermazione esclude a priori le realtà religiose; 

Nel suo genere quest'esclusione è altrettanto assurda quanto la negazione 
a priori delle realtà fisiche dei tardi seguaci della fisica di Aristotele nel seco- 

10 xvii; inoltre suppone che la testimonianza religiosa sia sempre irrecettibile, 
inquinata da stupida credulità o da partito preso. Ma basta consultare i mistici 
o i canonisti che conducono le inchieste sui santi, per vedere come la Chiesa e 
le anime cristiane siano estremamente diligenti per evitare ogni illusione p 
pregiudizio (6). Anche il cristiano, come insegna espressamente san Giovanni 
della Croce, è normalmente nell ' atteggi amen to di chi ammette rintervento del 
sopranna tur ale solo se vi è assolutamente costretto. 

Il Miracolo e i protestanti. - Proprio perchè comprendono male questa 
esigenza della coscienza religiosa, altri pretendono di rigettare il m iraeoio in 
nome della religione stessa, come molti protestanti che oggi non credono alla 
realtà dei miracoli fìsici (tempesta sedata, moltiplicazione dei pani, eco.) narrati 
dai Vangeli e ammettono soltanto i miracoli spirituali. Altri tirano le estreme 
conseguenze e pretendono che Punico miracolo reale. Punico degno di Dio, sia 
la fede che giustifica il cristiano. Perfino la resurrezione di Gesù Cristo sembra 
loro inutile e incredibile, perchè fuori della religione «in spirito' e verità», 
Ma questo significa presentare una religione orgogliosa e parziale e, come gli 
antichi, doceti rifiutavano di credere che il Figlio di Dio avesse potuto prendere 
un corpo, essi delimitano a priori una sfera spirituale dove concedono a Dio il 
diritto d’intervenire e dichiarano la sfera corporea indegna di Lui. Ma rimane 

11 fatto che Dio ci ha creati anima e corpo, e il mistero delPIncarnazione ci 
dimostra abbastanza chiaramente che Dio vuol prenderci tali e quali siamo; 
abbassandosi fino a noi, santificando e in qualche modo divinizzando' il nostro 
corpo. Supporre che la sua azione sull’umanità non possa manifestarsi nella 
materia significa fargli ingiuria. 

Risposta a Spinoza. - Spinoza scrisse questa stupidaggine: i miracoli, sup¬ 
posto che ci siano, invece di portarci a credere in Dio ci farebbero dubitare 
della sua esistenza, perchè Dio è essenzialmente il pensiero e l’ordine e il mira¬ 
colo, sospendendo l’efficacia delle cause seconde e introducendo Fin comprensi¬ 
vi^ uel mondo, rovescierebbe i princìpi della ragione, che servono a stabilire 
resistenza di Dio. 


Fa meraviglia che Spinoza, così istruito nella Bibbia* abbia pensato questa 
grossolana caricatura del miracolo, che se fosse solo un prodigio e un fatto privo 
di relazione con chicchessia, che apre un vuoto nella natura, rovescierebbe cer¬ 
tamente i princìpi della ragione e c’impedirebbe di pensare resistenza di Dio. 
Ma abbiamo visto che il miracolo cristiano avviene soltanto in vista della nostra 


saints, in D.T.C.,, t. II col. 1636-1659. 
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vita spirituale, che è una testimonianza di Dio, legata a tutto 1 insieme della 
Rivelazione e che per essenza comporta un'intelligibilità. 

Difficoltà sollevate dal determinismo. - I seguaci del determinismo 
cercano di prenderci con un’altra difficoltà col dire che essendo il miracolo 
un ipotetico, diretto e straordinario intervento di Dio, spezza la maglia delle 
cause e delle leggi fisiche, aprendo dei vuoti nell'universo. Come ^ avvengano 
queste rotture e dove si pongano esattamente questi vuoti e come Dio raccoglie 

queste maglie, dopo averne spezzata qualcuna? 

La presente questione è in tutto simile a quella dell accordo tra le libere 

azioni umane e il determinismo delle leggi naturali. Io scrivo una lettera o mi 
intrattengo con qualcuno, con azioni libere che introducono nell universo mate¬ 
riale dei complessi che la sola natura fisica non avrebbe mai attuato, poiché la 
lettera che scrivo e le parole che pronuncio non si attuerebbero mai con le 
sole leggi della fisica e resta vero che la lettera non sarebbe mai stata scritta e 
le parole mai pronunciate se un intervento volontario non avesse piegato in una 
data direzione l'azione delle cause fisiche. Il problema si pone ancor di più e 
nello stesso modo anche se le decisioni del mio volere sono determinate neces¬ 
sariamente dai miei pensieri anteriori. 

Resta sempre da chiedersi come fenomeni psichici possano obbligare feno¬ 
meni fisici a seguire un corso che altrimenti non avrebbero seguito. Ora non 
accorre affatto che sia stato risolto questo problema metafìsico per comprendere 
il senso della mia lettera o delle mie parole. Lo stesso avviene per il miracolo. 
Ecco ad esempio la guarigione di Gabriele Gargam a Lourdes, un impiegato 
delle poste che era stato schiacciato nel suo mezzo di trasporto in uno scontro 
di treni e che da allora non si poteva più muovere, ed era destinato a morire 
di cachessia. Tutto ad un tratto riacquista l’uso delle membra e la completa 
sanità, mentre intorno a lui si prega la Santa Vergine. Chi non comprende il 
significato di quest’intervento di Dio? Chi potrà dubitare che questo non sia a 
gloria della Santa Vergine e dovuto alla sua intercessione? w 

Resta il problema sul modo fisiologico, ma quaggiù non sapremo forse mai 
se Dio produce i tessuti mancanti direttamente con un atto creatore o se, com’è 
più probabile, orientò e accelerò la proliferazione cellulare. Ma non è affatto 
necessario risolvere questo problema metafisico e scientifico per sapere che Dio 
si è manifestato, cioè che ci sia stato un miracolo. 

Il miracolo davanti alla scienza contemporanea. - A dire il vero, la 
evoluzione della fisica attuale e i risultati della critica delle scienze non cam¬ 
minano proprio nella direzione delle difficoltà esaminate. Specialmente da alcuni 
anni, il pensiero contemporaneo cammina in senso completamente opposto, 
perchè i fenomeni osservati e i processi che usa lo spirita per costituire la scienza 
non sono legati al determinismo; è invece accertato l'opposto e a mano a mano 
che si analizzavano meglio i procedimenti con cui si elaborano le leggi, le con¬ 
cezioni e i sistemi scientifici, è apparsa sempre più chiara la libertà dello spirito. 
Una legge fisica è una descrizione, o meglio ancora, come dice Edoardo Le Roy, 
è una definizione, una formula quantitativa che si applica a certi fenomeni 
osservati. Se si applica solo più in parte, lo studioso non si stupisce e dichiara 
semplicemente che i fenomeni sono retti da un’altra legge o da una legge più 
precisa. In questo modo la scienza progredisce con differenziazioni o approssi- 
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inazioni successive, come ha mostrato una tesi notevole di Gastone Bachelard (7). 

Ma allora nulla è impossibile a priori: davanti a un fenomeno totalmente 
nuovo ci accontentiamo di porre nuove definizioni e nuove leggi. Edoardo Le 
Roy paragona gli studiosi a operai che devono lastricare una strada, che dispon¬ 
gono una prima fila di selci, adattando poi le altre file al terreno, alle dimensioni 
della strada, dovendo poi adattarle ai pezzi delle prime file, secondo che sono 
stati tagliati, in modo che durante tutto il lavoro restano in atto esigenze dovute 
prima di tutto all’artificio umano e a ciò che era stato prestabilito. Così stando 
le cose, la difficoltà di riconoscere il miracolo non proviene più dalla sua impos¬ 
sibilità (perchè tutto è possibile), ma dal fatto che non è più constatabile, per¬ 
chè se tutto è possibile, non abbiamo più una linea di confine tra il fenomeno 
prodotto direttamente da Dio e un qualsiasi fenomeno naturale. Di fronte a 
un miracolo lo studioso si limiterà a dire: « Ecco un fenomeno che finora non 
era stato osservato; descriviamolo e cerchiamo la legge che lo regge », 

Però la difficoltà è più apparente che reale e la supereremo con le stesse 
considerazioni che facciamo sempre contro i pregiudizi deterministici. Per rico¬ 
noscere un intervento della libertà divina non occorre che possediamo scientifi¬ 
camente la struttura delle leggi che reggono un fatto. Per capire il senso di una 
frase scritta o pronunciata, per riconoscere un’opera del pensiero e della libertà 
umana, non mi è necessario sapere come la volontà umana entri nelle leg¬ 
gi fisiche, facendo forse degli strappi nella trama delle cause e degli effetti ma¬ 
teriali. Capisco il senso e vi riconosco un’anima che si esprìme. Così ri¬ 
guardo al miracolo: il contesto storico del fatto, il suo legame con i dati 
della- Rivelazione e tutto il complesso spirituale che Paccompagna ordi¬ 
nariamente bastano a scoprire chiaramente il carattere soprannaturale. Nes¬ 
suna persona ragionevole attribuisce le guarigioni di Lourdes a proprietà radio¬ 
attive dell’acqua della grotta, o alla suggestione, che non ha mai consolidato 
ossa o riparato tessuti. 

È vero che il contesto dell’evento miracoloso non è sempre chiaro; Dio 
può fare miracoli reali, ma non dotati di tutto ciò che occorre perchè uno stori¬ 
co li ritenga come tali, pur essendo minutamente circonstanziati dalle testimo¬ 
nianze. Possono essere reali e non essere tali da dover venir tenuti in conto in 
un processo di canonizzazione. 

Aggiungiamo infine che questo « tutto è possibile » per gli studiosi è un 
punto di vista più logico che psicologico, dovendo ricordare continuamente che 
tutto è possibile per non sopprimere imprudentemente certi fatti minuscoli 
ma rivelatori, e non chiudere nessuna via alla ricerca. Differenze minime nel 
peso dell’aria, che alcuni potevano considerare come infrazione alla legge, cioè 
come errori trascurabili, condussero a scoprire l’argon, il cripton e altri gas 
rari dell’aria. Lo studioso deve sempre essere preparato a conoscere ciò di cui 
non ha nessuna idea, senza però che questa disposizione gl’impedisca di vedere 
che uno stretto ordine regola la natura, e che lo sforzo dello spirito umano 
proprio con processi liberi tende a modellarsi su quest’ordine. Nella maggior 
parte dei casi si può facilmente constatare il carattere soprannaturale di un 

evento e quindi l’obiezione teorica che si fonda sulla pretesa inconstatahilità, 
è una specie di gioco dello spirito. 

Ci sarà quindi permesso di non trattare deirindeterminazione dei feno¬ 
li Étude sur la connaissance approckh^ Parigi, Vrin. 


15 - Enciclopedia apologetica ... 
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meni infra-atomici e del principio di Heisenberg. Pur supponendo che nella 
scala infratomica vi siano fenomeni che si svolgono a caso o con un’incom- 
prensibile libertà, è sempre vero che essi obbediscono a leggi statistiche e produ¬ 
cono sulla nostra scala un determinismo apparente. Ora i miracoli sono eventi 
della scala macroscopica. D’altronde è molto verisi m ile che gli elettroni, i fo¬ 
toni, ecc. siano soggetti a leggi non solo statistiche, ma anche costitutive inacces¬ 
sibili solo ai nostri processi d'investigazione e forse anche alla natura del no¬ 
stro intelletto. 

Conclusioni. - Da ciò che abbiamo detto è facile trarre le conclusioni. 
Crediamo aver dimostrato queste verità: l.o la nozione di miracolo, legata al¬ 
l'esistenza di Dio personale, dev’essere accettata da ogni spiritualismo coscien¬ 
te della sua vera natura; 2.o l’opposizione che si fa al miracolo in nome del 
determinismo è fondata unicamente su pregiudizi; 3.o se il miracolo non è 
sempre constatabile, lo è assai spesso scientificamente e, ancora più spesso, fi¬ 
losoficamente e teologicamente, perchè l’insieme del fenomeno e il suo con¬ 
tenuto possono manifestare chiaramente un intervento di Dio, comprensibile 
come tutti i fatti del linguaggio e in genere i fatti significativi. 

Insistiamo infine sulla natura del miracolo. Per spiegare come molti pri¬ 
mitivi potessero credere le storie evidentemente più impossibili, Lévy-Brùhl fa 
notare che la loro esperienza in gran parte non coincide con la nostra, di 
cui non aveva l’estensione e la profondità. « L'orientamento mistico del loro 
spirito e le abitudini che imprimeva in loro rendevano loro i dati immediati 
dell’esperienza molto meno numerosi che per noi, e si sa come fossero partico¬ 
larmente attenti a quello che credevano poter conoscere dai sogni, dai presagi, 
dalla divinazione, dalle premonizioni, presentimenti, telepatia, insomma da 
tutto quello che comparendo rivela la presenza e l'azione di potenze invisi¬ 
bili. L’esperienza che in gran parte non si distingue dalla nostra, comprende 
cosi anche molti dati che sfuggono all'uomo bianco e che solo l'indìgeno può 
vedere e sperimentare, credendo ciecamente alla sua parte di esperienza, che 
Secondo noi è chimerica » (1). 

Mancanza di confini tra possibile e impossibile, normale e causale, dispo¬ 
sizione a credere non importa a che cosa, confusione tra la natura e il prodi¬ 
gio, ecco i lineamenti della mentalità primitiva, che increduli e anche psicolo¬ 
gi molto grossolanamente attribuiscono alla mentalità cristiana, dal momento, 
che accoglie l'idea del miracolo. 

Ora il miracolo, anche per l’analfabeta medievale che tuttavia credeva 
a tante leggende, è nettamente separato dall’ordine della natura e non ha nulla 
a che fare con le forze fisiche, essendo l'opera e il segno di Dio. Nei grandi di¬ 
scorsi in cui Mosè prima di morire ricorda al popolo come esso venne scelto 
e amato da Dio, che a sua volta deve amare, il grande profeta adduce la pro¬ 
va dei miracoli, la testimonianza e la garanzia dell'amore di Dio (Deut. 29 e 30). 

Spiegando a Nicodemo la realtà e la natura della salute che un maestro 
in Israele avrebbe dovuto conoscere, Gesù gli dice : « Dio ha tanto amato il 
mondo che ha dato il suo figlio unigenito » (Gv., 3, 16), e questo in altri termi¬ 
ni significa che l’amore di Dio e il miracolo deirincarnazione sono il sustrato 
della religione. San Paolo dice che Gesù è resuscitato per la nostra giustifica- 


(i) La mythologie primitive, p. 295. 
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zione e aggiunge in termini intraducibili che ci ha risuscitati con lui (alla 
lettera: conrisuscitati), ci ha fatto sedere in cielo con Lui, e questo per ramore 
con cui ci ha amato (Ef., 2, 4-6). 

Attenzione: il miracolo della resurrezione di Gesù è la stessa cosa con 
la nostra giustificazione, opera dell’amore di Dio. San Paolo chiama questo a la 
speranza della nostra vocazione, la ricchezza della nostra gloriosa eredità tra 
i santi, rincredibile grandezza della potenza » (E£. 5, 18-19). Per questo motivo 
si potrebbe dunque dire, come fanno spesso i protestanti, che quello della fe¬ 
de è in generale il miracolo cristiano, poiché tutti gli altri miracoli si riduco¬ 
no a questo: « L'incredibile grandezza della potenza » di Dio che è lo stesso che 
il suo amore infinito. Chi sa che Gesù si è offerto alla morte di croce per ciascuno 
di noi, chi ricorda le parabole del buon pastore, della pecorella smarrita, del 
figlio! prodigo, deve avere la certezza che Dio è sempre pronto a intervenire 
in modo meraviglioso nella nostra esistenza. Il Salvatore che ha lasciato le no¬ 
vantanove pecore nei pascoli per andare a cercare quella perduta, esiterà a 
servirsi di mezzi non abituali ed estranei alla nostra scienza, per richiamarci a 
Lui? Il filosofo che pretende di pensare il cristianesimo senza miracoli non 
ha capito la prima parola del Vangelo. 


BIBLIOGRAFIA. - L. de Grand maison, Jésus-Chrìst, Beauchesne, Paris 1928, v. II 
p. 225 ss. E. Masure, La grande route apologétique, Paris 1939, pp. 63-97. A. Zagghi, 
II miracolo. Vita e Pensiero, Milano, 1932. J. de Tonquedeg, Introductìon à Vétude du 
merveìlleux et du miracle, 3 ed. Beauchesne, Paris 1923, riassunto dallo stesso autore nel 
D.A.F.G.vo 1 . Ili, coll. 517-578; A. Van Hove, La dodrine du miracle ckez S. Thomas et son 
accord avec les principes de la recherche scientifique, Gabalda, Paris 1927. J. Wemrle, Sous la lu¬ 
mière du Christ. Perspectives, Paris 1934, cap. I, Le miracle et Vadoption filiale, pp. 15-45. R- 
Verardo, Il miracolo, Brescia 1957* V. Marcozzi; Il miracolo, in Probi, e Orient. di 
TeoL dogmatica, ed. cit., I pp. 105-142, con ricca bìblografia, F. Selvaggi, Le leggi 
statistiche e il miracolo , in Civiltà Cattolica 1950, IV, pp.45-56; 202-213. Inoltre si vedala 
bibliografìa segnalata in calce al trattato I miracoli nella Chiesa, nella seconda parte di 
quest’opera. 
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L’ANTICO TESTAMENTO 
COME PREPARAZIONE EVANGELICA 


PARTE PRIMA. - CONSIDERAZIONI GENERALI 


CAPITOLO I. - NECESSITA* D'UNO STUDIO D'INSIEME 


1. - L’educazione progressiva del popolo di Dio. 

Gli apologisti, che vogliono dimostrare come l'Antico Testamento sia la 
preparazione del Nuovo, si limitano spesso a esporre la serie e la progressione 
delle profezie messianiche, le quali sono certamente un elemento importante 
della preparazione evangelica, ma ne sono soltanto una parte. L'umanità infat¬ 
ti venne avviata al cristianesimo dallo sviluppo complessivo della religione 
d’Israele, e tale avviamento rivela il profondo significato e il dinamismo in¬ 
teriore dei progressi del pensiero e della vita religiosa del popolo ebraico e 
giudaico. L'educazione provvidenziale del popolo di Dio fu la grande pro¬ 
fezia la quale, alla fine del suo lavoro compiuto unitamente alle grazie intime 
e alle rivelazioni esteriori sopra un’élite, se non sopra la massa degl’israeliti, 
fece si che un certo numero di persone fosse pronto a ricevere la credenza 
nelITncarnazione e la vita portata dal Figlio di Dio agli uomini, e a comu¬ 
nicarla al mondo. 


§ 2. - Utilità d’un metodo sintetico . 

a) Il metodo sintetico dimostra meglio la trascendenza della religio¬ 
ne d’Israele. - La concezione sintetica e storica dei rapporti dell*Antico e del 
Npovo Testamento sembra avere molteplici vantaggi: permette di mettere in 
risalto la superiorità e la trascendenza della religione stessa d'Israele relati¬ 
vamente alle altre religioni dell’antichità e fa vedere le linee essenziali e l'ac¬ 
centuazione progressiva delle credenze morali e spirituali del popolo eletto, 
dando la possibilità di confrontare quella che potremmo dire la sua fisiono¬ 
mia religiosa con quella dei popoli vicini. Scegliendo bene i punti di osser¬ 
vazione, sarà possibile, separare le concezioni, i simboli, le tradizioni che Israele 
potè, e anche dovette, mutuare dagli ambienti semitici, egiziani o ellenici e la 
vita superiore che le guide spirituali gli comunicarono sotto l'azione divina. 

b) Il metodo sintetico spiega anche le imperfezioni di questa religio- 

# * , » * 

ne. - Constateremo che, essendoci pregresso, c’è un passaggio da uno stato me- 
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no perfetto a un altro più perfetto, e quindi, sembrerà non già scandaloso, ma 
normale e anche provvidenziale, che questa credenza o quella pratica israelitica 
sia imperfetta o limitata. Giunti all’ultima fase dello sviluppo che dovremo 
delineare, sarà ancora possibile riconoscere limiti e imperfezioni, poiché, nel- 
raspetto in cui si presenta e si comunica l'economia salvifica dell’Antico Te¬ 
stamento ci apparirà come provvisoria e destinata ad essere assorbita da .un’eco¬ 
nomia superiore e definitiva, con un vero mutamento dell’ordine spirituale, un 
passaggio a un piano più alto e a una vita specificamente migliore, anche se 
ancora imparentata con le sue preparazioni e i suoi annunci. 

L’Antico Testamento racconta come Dio educò spiritualmente un popolo 
grossolano nel pensiero e nei costumi. Dio, come ogni educatore, dovette usare 
pazienza per non strappare d’un solo colpo l’allievo dalle anguste concezioni 
e dalla barbarie, pur non approvando nè sanzionando l'angustia e la barbarie, 
ma permeandolo a poco a poco con una luce più pura e una verità più alta. 
Non meravigliamoci quindi se, nel corso della nostra esposizione, avremo spes¬ 
so di fronte un Israele che non è nè un popolo di santi nel senso cristiano o 
anche semplicemente umano della parola, nè un'assemblea di filosofi e di teo¬ 
logi. Insomma, descrivendo la storia d’Israele, la Bibbia dice spesso che furo¬ 
no così, ma che avrebbero dovuto essere molto diversi. Ammettiamo pure che 
l’educazione spirituale dei capi di questo popolo non li portò d'un balzo alla 
perfezione morale e alla pienezza della fede; d’altronde, se non fosse stato 
così, il Nuovo Testamento non avrebbe avuto nulla da aggiungere a quello 
Antico. Questa constatazione non ci obbliga a misconoscere la santità di più 
d’un personaggio della storia israelitica, ma il merito è dell’accoglienza fatta al¬ 
la luce, non dell'intensità della luce ricevuta (1). 

c) Il metodo sintetico è indispensabile per capire le profezie messia¬ 
niche. - Non è possibile mettere nella vera luce il senso, l’importanza e il con¬ 
catenamento delle profezie messianiche senza collocarle nello sviluppo com¬ 
plessivo della religione israelitica. Isolate dal loro contesto, c'è sempre perico¬ 
lo d’interpretarle male tanto per eccesso quanto per difetto: per eccesso, per¬ 
chè si è tentati di dare agli oracoli antichi una precisione che è propria solo 
di quelli più recenti; per difetto, perchè alle volte si può insieme trascurare 
di riconoscere nelle profezie messianiche, parallelamente alla predicazione 
esplicita, il senso pregnante, l’attesa e l'annuncio d’una luce maggiore che, 
nel loro stretto letteralismo, insinuano il moto d’una religione orientata verso 
rawenire. 

CAPITOLO IL - LA CORNICE GEOGRAFICA E STORICA CONDIZIONA 

LO SVILUPPO RELIGIOSO 

Per formarsi un'idea esatta e completa della preparazione del Nuovo Te¬ 
stamento attraverso quello Antico, bisogna studiare l’insieme e le varie fasi del¬ 
lo sviluppo della vita religiosa d'Israele; ma non possiamo d'altronde com¬ 
prendere tutta la realtà concreta di tale vita religiosa se non la inquadriamo 

(i) Sulla eondiscendenza di Dio verso Israele, secondo i Padri, v. H. Pinard or 
la Boullaye, Étude comparée des Relìgions s t. I, ed. 1929, pp. 552-57 1 . 
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nei destini storici del popolo di Dio i quali, anche se non la produssero, la 
condizionarono; destini che sono in gran parte fissati per iscritto. 

0 

La geografìa dell'Antico Oriente aiuta a capirne la storia. - Benne- 
feld scrive che « nello sviluppo dell'Oriente antico c'è un rapporto particolar¬ 
mente intimo tra la geografia e la storia e che due paesi, la Mesopotamia e 
l’Egitto, erano predestinati a svolgervi una parte preponderante. Ambedue 
questi paesi sono pianure alluvionali, debitrici della loro esistenza e fecondità 
ai fiumi Eufrate, Tigri e Nilo, che le attraversano, mentre i bacini creati da 
questi fiumi sono abbastanza estesi da permettere raffermarsi di grandi stati 
e lo sviluppo di alte civiltà, tanto che la storia dell'antico Oriente è caratteriz¬ 
zata da un moto perpetuo verso questi paesi, più favoriti di tutti: qui comin¬ 
cia la storia dell'umanità e, migliaia d'anni prima dell'era cristiana, vi si af¬ 
fermano imperi potenti » (1). Tra l’Egitto e la Mesopotamia c'è la Siria, con 
a sud la Palestina. Quest'ultima è un lungo avvallamento tra due rialti di 
montagne e d'altopiani; ha terreno fertile, ma troppo chiuso dal deserto, che 
prolunga l'Arabia fino all’Eufrate, e dal Mediterraneo, per offrire un am¬ 
biente adatto a una forte potenza politica e inoltre destinato a frantumarsi in 
più stati, perchè molto più lungo che largo, e ad essere preda degl'impeti che 
anticamente lo limitavano al Sud, al Nord e all'Est. « Posta tra le due grandi 
potenze delFEufrate e del Nilo, e agognata ora dall'una ora dall'altra, special- 
mente quando sono più estese, la terra di Canaan nei periodi di rivalità doveva 
essere il pomo della discordia e svilupparsi in uno stato fiorente solo nei pe¬ 
riodi di debolezza simultanea della Mesopotamia e dell'Egitto. Israele visse per 
lo più sotto il dominio dell'uno o dell'altro impero, e le vicende esteriori del¬ 
la sua storia dipendono molto spesso dal loro intervento » (2). 

Il clima e il rilievo dell’Asia occidentale. - Quando i Persiani prima, 
e i Greci poi,, soppiantarono i due grandi rivali suddetti, la Palestina fu un 
campo aperto alle mescolanze dei popoli, essendo questo il destino di tutta l'A¬ 
sia occidentale, dove sono giustapposte terre alte e terre basse, forme ora mol¬ 
to vecchie e ora molto giovani, regioni penetrabili e paesi chiusi. Ma l r influsso 
del deserto conferisce alle varie regioni un dima unico e molto vario, raf¬ 
forzato dalle ineguaglianze del rilievo. « Ora la combinazione dei due fattori, 
cioè del clima, che genera l'unità, e del rilievo, che provoca la varietà, fini¬ 
sce col creare un nuovo legame tra gli elementi dell’Asia occidentale, e pro¬ 
prio la violenza dei contrasti d’altitudine, perturbatrice dell’unità climatica, 
stabilisce tra le regioni così differenziate una vera solidarietà che si manife¬ 
sta nei regolari spostamenti delle popolazioni. A causa dell’altitudine e traendo 
profitto dai contrasti, l'uomo ha potuto trovare nelle montagne un rifugio con¬ 
tro gli ardori e la siccità dell’estate, e durante Finvemo si ritira nelle depres¬ 
sioni con temperatura più mite e terra più favorevole ai lavori. Quindi neEa 
primavera d’ògni anno un ritmo regolare porta sui pendii e nell'autunno fa 
discendere le lunghe teorie di uomini e d’animali e, in tutto Fanno, ima pro¬ 
cessione generale attraversa tutta l’Asia occidentale. 

;>!• • • 
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(1) L. IJennefeld, Histoire <F Israel et de V ancien Orienta Bìoud. Parigi 1925, p. 9. 

(2) Ivi, p. 12. 
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Un paese di nomadismo. - Dipendentemente dal dima uniforme e dal 
rilieva vario, che corregge Puniformità, compare un carattere comune a tutta 
l'Asia occidentale: è questo il paese del nomadismo, e non solo degli sposta¬ 
menti che consistono nell’andare a pascolare in un posto dopo l’altro, ma d’un 
nomadismo di popolazioni transumanti, che guadagnano i pascoli estivi quan¬ 
do quelli invernali diventano inabitabili, e viceversa. Questi grandi sposta¬ 
menti, che ogni anno mettono in moto milioni di uomini, facevano certamente 
uno sforzo più serio per adattarsi alle necessità climatiche, specialmente se ot¬ 
tenevano successi più decisivi nella lotta per l’acqua, loro alleata naturale con¬ 
tro i calori dell’estate; ma non cessavano mai completamente, perchè il no¬ 
madismo di transumanza e di coltura è la forma essenziale della vita umana in 
montagna e ci fu sempre nel passato, ora con una continuità maggiore e ora 
minore di quella attuale. Questa la grande originalità dell’Asia occidenta¬ 
le nella storia, che fu ed è un paese con spostamenti annui che degenera¬ 
rono in migrazioni e conquiste. I montanari della Persia e della Media, di¬ 
scendendo annualmente ai margini delle grandi pianure della Babilonia 
e della Susiana, difficilmente si sottraevano al desiderio d’impadronirsene de¬ 
finitivamente; così i Semiti dell’Arabia dilagavano continuamente oltre i 
confini, dove si arrestavano d’ordinario i Beduini; i Turaniani, che si ag¬ 
giravano sui pendii settentrionali dell’Iran, finivano sempre col varcarli per 
stabilirsi sugli altipiani. L’Asia occidentale è il paese dove avvennero le graùdi 
invasioni, dove furono creati imperi immensi ed effimeri, con spostamenti di 
popoli e di civiltà e questo non solo per essere ima zona di grandi passaggi, ma 
anche perchè è adatta al nomadismo per la varietà della struttura e i contrasti 
d’altitudine e per le risorse che la varietà fa sorgere ad ogni passo » (3). 


CAPITOLO III. - LE QUATTRO GRANDI TAPPE 

DELLA RELIGIONE D’ISRAELE 

Quindi per la sua stessa posizione, Israele ebbe numerose vicende, durante 
le quali gli furono rivelate le alte verità e, almeno parzialmente stimolato da 
esse, progredì spiritualmente, come vedremo in un rapido studio delle varie 
tappe percorse dalla religione dell’Antico Testamento. La prima tappa è ante¬ 
riore all’esistenza stessa del popolo ebraico, nell’epoca patriarcale, in cui tutta 
la tradizione posteriore pone il « Dio dei Padri ». Viene poi Mosè il quale rinno¬ 
va l’alleanza conclusa con Abramo, ma questa volta a nome d’un popolo, e non 
solo d'un clan. Durante le grandi prove nazionali i profeti sviluppano tutte le 
conseguenze del patto del Sinai; infine un'élite, dopo il ritorno dall’esilio, fonda 
il giudaismo , che custodisce per il futuro il deposito della tradizione, pur aggiun¬ 
gendovi qualche acquisizione spirituale. Ed ecco lineari e in continuo progresso 
le quattro grandi fasi dell’antica alleanza: la religione patriarcale, la religione 
musaica, la religione profetica e la religione giudaica. 

( 3 ) Raoul Blanchard, VAsie occidentale , pp. 2 - 3 , t. Vili della Géographie universelle , 
pubblicata sotto la direzione di P. Vidal de la Bianche e L. Gallois, Parigi, 1929 . 



LA RELIGIONE PATRIARCALE 


PARTE SECONDA. - LA RELIGIONE PATRIARCALE 


CAPITOLO L - QUADRO STORICO 


§ L - Sguardo d'insieme, 

% 

L'Oriente aveva già una lunga storia quando comparve Abramo, al 
di Hammurabi che, secondo il computo attualmente ammesso dalla m 
parte degli assiriologi, regnò dal 1947 al 1905. 




I Sumeri. - Dal quarto, e forse dal quinto millennio anteriore alla 
nostra era, i primitivi abitanti del paese posto lungo il corso inferiore del Tigri 
e deirEufrate, che nelPuso, che va generalizzandosi, sono chiamati Sub ariani, 
vengono soggiogati dai Sumeri, un popolo di razza e d'origine ancora ignota, 
con una storia che comincia verso il 3200 a Ur (che circa 1350 anni più tardi 
sarà la patria d'Àbramo), e con una civiltà molto sviluppata; avevano la scrittura 
cuneiforme, con un’organizzazione civile e militare molto diffusa, con agricoltu¬ 
ra, arte e commercio fiorenti. Conosciamo l'esistenza di dinastie sumeriche a 
Larsha, a Lagash, a Erek, il cui re, Lugalzaggisi, conquistò tutto il paese di Sumer 
e circa il 2650 fece una spedizione verso il Mediterraneo. 

Gli Accadi. - Già prima del 3000 alcuni semiti, venuti dall'Arabia, s'erano 
stabiliti a nord dei Sumeri, con la città di Akkad o Agade per capitale. Costoro 
sono detti Accadi e abitarono anche a Kish, Sippar, Kutha e, più tardi, a Babi¬ 
lonia. Dopo numerose lotte con i Sumeri e dopo nuove invasioni, venute dalle 
montagne del Nord e dell’Est, come quella dei Guti e degli Elamiti, rafforzati 
da un’altra tribù della loro razza, gli Amarriti, che si sparsero attorno all'Eufrate 
e fino in Canaan e che, con Hammurabi (1947-1905) diventarono padroni asso¬ 
luti della Babilonia, dominarono tutta la Mesopotamia. Essi furono gli eredi del¬ 
la civiltà sumerica e, nello stesso tempo, notevoli organizzatori, come dimostra il 
celebre codice di Hammurabi, scoperto nel 1901. 

è* 

Assiri e Hittiti. - Dopo il 2600 vediamo gli Assiri, dapprima raggrup¬ 
pati attorno alla loro città di Assur, sciamare fino in Cappadocia. Ora vassalli 
dei Sumeri, ora degli Elamiti di Babilonia, ebbero periodi d'indipendenza e, 
diventati autonomi sotto il re Samsi-Adad (1892-1860), conquistarono una parte 
notevole dell’Asia occidentale, per ripiegare ben presto nei loro centri mon¬ 
tagnosi. 

Gli Hittiti, stabilitisi verso il 2000 nella valle dell’Halys, in Asia Minore, 
sotto l’egemonia d’una tribù indoeuropea venuta dai Balcani, verso il 1800 si 
spinsero fino ad Aleppo e, verso il 1750,-s'impadronirono di Babilonia. 

L’Egitto. - La storia delYEgitto comincia press’a poco con quella della 
Mesopotamia, verso il 3300 prima della nostra era. Già nel periodo arcaico si 
manifesta una cultura sorprendente, è inventata la scrittura geroglifica, vengono 
prodotte ammirabili opere d’arte. La quarta dinastia, quella dei costruttori delle 
piramidi di Cheops, Khephren e Mykerinos, segna forse l’apogeo della civiltà 
egiziana con la grandezza e la potenza dei monumenti e della scultura (verso 
il 2800). All’antico impero, con capitale a Menfi, dopo un periodo di decadenza 
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succede il medio impero, con capitale a Tebe, più a sud (dal 2000 al 1500). 
La xn dinastia, che inizia il medio impero con gli Amenemenhet e i Sesostri, 
segna una nuova epoca di fiorente civiltà e di potenza ptdìticau Sotto fe dinastie 
successive la potenza dei faraoni s’indebolisce e, verso il 1700, poco dopo che gli 
Hittiti ebbero preso Babilonia, le tribù asiatiche degli Hyksos invadono la valle 

del Nilo. 

§2 .-La storia dei patriarchi inserita nella storia generale dell’Oriente. 

Possiamo facilmente inquadrare nella storia dell’Oriente contemporaneo i 
fatti principali che conosciamo dalla Bibbia sulle migrazioni dei patriarchi. 

1) La partenza da Ur, -Terah lascia Ur con i figli Abramo e Nahor. Ora 
in quel tempo era vivissima la lotta tra le città rivali della bassa Mesopotamia. 

<« La stessa Ur aveva da poco acquistata la sua ultima supremazia. Dopo la sua 
caduta le tre città di Isin, Larsha e più tardi Babilonia si contenderanno l’ege¬ 
monia; combattute a loro volta dagli Marniti, che prevalsero a lungo. Questa 
situazione spiega facilmente come famiglie e clan fossero spinti a emigrare » (1) ; 

D'altronde il clan di Terah non doveva appartenere agli strati più antichi 
dello stato di Ur, città sumerica, ma a quegli A murru venuti a rafforzare i Semiti 
di Caldea, sulla fine del terzo millennio prima della nostra era, poiché il facile 
adattamento del clan di Terah alla vita nomade dopo la partenza da Ur, prova 
che era già stato attratto e quindi aveva fatto parte delle tribù dell Arabia del 
nord che, col nome di Amurru, erano penetrate poco prima del 2000 nelle basse 
valli del Tigri e dell’Eufrate. Lanciando invettive contro Gerusalemme, Ezechie¬ 
le le dice: « Tuo pache era l’Amorreo e tua madre un’etea » (16, 3). 

2) Arrivo di Terah ad Aran. - Risalendo la valle dell’Eufrate, Terah 
si fermò per qualche tempo ad Aran, a nord del fiume, nella Mesopotamia occi¬ 
dentale, dove il figlio Nahor si stabilì. Ora da una parte Aran era un importante 
nodo stradale e tappa delle carovane che da Babilonia andavano a Canaan 
girando il deserto tra le due regioni; d’altra parte i Caldei («Ur dei Caldei», 
dice la Genesi), che nomadizzavano attorno alla patria di Terah e gli Aramei 
dei dintorni d’Aran erano strettamente imparentati, e tutti praticavano il culto 
di Sin, il dio-luna. Per chi riprendeva la vita nomade era quindi indicato l'un- 

dare da Ur ad Aran. 

3) Venuta d’Àbramo in Palestina. - Abramo discese in Palestina. Non era 
la prima volta che invasori, in gruppi isolati o interi popoli, infilavano il corri¬ 
doio siriano per giungere sino ai confini dell’Egitto e anche varcarli. La vita 
semisedentaria e l’espansione del suo clan verso la Mesopotamia (Giacobbe e 
Labano) e verso l’Egitto (Abramo, Isacco, quindi Giuseppe e i fratelli) corri¬ 
sponde bene all’instabilità immemorabile delle popolazioni dell’Asia occidentale, 
di cui abbiamo spiegato le cause. 

4) Liberazione di Lot. - La spedizione d’Àbramo per liberare il nipote 
Lot, catturato dall’esercito del re Codorlaomor, è completamente nelle veroso- 
mielianze storiche. Codorlaomor è nome prettamente elamita, anche se non è 


(i) Dennefeld, tvi, p. 31. 
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ancora stato ritrovato nelle liste reali di Susa (antica capitale dell'Elam, esplo¬ 
rata dalla Missione di Morgan, di cui faceva parte il P. Scheil). Il dominio di 
Elam nell’Asia anteriore è un fatto bene accertato dalle tavolette cuneiformi. 
« Le stesse fonti permettono d’identificare nel modo più verosimile Amrafel 
con Hammurabi, Arioc con Rim-Sin di Larsa e Tidaal con Thudaliasch I, re 
degli Hittiti, che regnarono contemporaneamente » (2). Ricordiamo che questi 
tre re sono menzionati come vassalli di Codorlaomor, dal quattordicesimo capito¬ 
lo della Genesi, per molto tempo deprezzato dai critici, e che riceve una lam¬ 
pante conferma dalle scoperte moderne. È pure certo che Hammurabi al prin¬ 
cipio del suo regno fu vassallo degli Elamiti. 

5) Discesa in Egitto. - La calata d’Àbramo in Egitto ricorda la scena 
d'una tomba della xn dinastia egiziana (2000-1788 circa), in cui una carovana 
di semiti domanda al capo delle cacce reali di potersi stabilire in Egitto (a 
Beni-Hassan, nel Medio Egitto). 

Infine la storia di Giuseppe ha carattere spiccatamente egiziano, come oggi 
si ammette da tutti gli egittologi. 

6 ) Il tipo sociale degli Abramidi. - Il tipo d'organizzazione degli Abra- 
midi, il clan patriarcale, è proprio quello dei Semiti primitivi. Descrivendo la 
organizzazione sociale di questi, A. Moret (3) cita molte volte la Genesi, come 
pure H. Schoeffer nella sua opera The social legislatori of thè primitives Semites 
(1915), che oggi fa testo nella questione. 


CAPITOLO II. - LA RELIGIONE PATRIARCALE 

§ 1 . - È un inizio. 

Si può dire che la religione israelitica comincia con Abramo; e sbaglierebbe 
chi pensasse che nella sua fede nel vero Dio a il padre dei credenti » fosse erede 
d'una tradizione ininterrotta dalle origini dell'umanità fino a lui. Ci fu una 
rivelazione primitiva, ma la Chiesa non insegna che si sia conservata universal¬ 
mente e in modo continuo; anzi la Bibbia insegna il contrario, mostrandoci il 
culto di Dio praticato da un’élite che si restringe sempre più e che, al momento 
del diluvio, era ridotto alla famiglia di Noè; inoltre dice che Terah, padre di 
Abramo, e i suoi antenati, almeno quelli immediati, adoravano i falsi dèi: 
« Così parla il Signore d’Israele : I vostri avi, come Terah, padre d'Abraino e di 
Nahor, abitarono anticamente al di là del fiume, e servirono altri dèi » (Gn., 24, 

2: discorso di Giosuè alle dodici tribù riunite a Sichem per rinnovare l'al¬ 
leanza). 

§ 2. - Lineamenti essenziali della religione patriarcale. 

a) Monoteismo. - Tutti i documenti della Genesi ci presentano concordi 
i patriarchi come adoratori d’un solo Dio. Lo stesso intervento divino distaccò 

(a) Dennefeud, ivi, p. 25. 

(3) Alessandro Moret, Histoire ancienne . Histoke de VOrhnt, pp. 276 - 285 , Parigi 
* 936 » nell 'Histoire générale, pubblicata sotto la direzione di Gustavo Glotz. 
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Àbramo dalla sua famiglia e dal politeismo prima praticato: a Vattene dalla tua 
terra e dalla tua patria e dalla tua casa paterna verso la regione che io ti mo¬ 
strerò » disse Jahvé ad Abramo (Gn., 12, 1). Questo monoteismo era più pratico 
che teorico e, ad ogni modo, più esplicito in ciò che affermava che in quello 
che poteva escludere; però con i suoi umili inizi era già capace d’offrire il punto 
di partenza a sviluppi più ampi, i quali, a loro volta, lo suppongono nelle loro 
lontane origini. « È la cosa più consona allo spirito moderno, scrive J. Touzard, 
appellarsi alla legge di continuità, che invita a cercare nel passato le radici 
d’un’importante istituzione; da parte sua la storia della rivelazione ci fa rico¬ 
noscere che l’azione divina non si compie con scosse violente. L’opera di Mosè 
occupa certamente un posto speciale tra le iniziative segnalate dalla storia delle 
religioni; ma questo non ci dispensa dal cercare gli antecedenti, perchè si può 
benissimo pensare che il grande fondatore sia riuscito a raggruppare le tribù 
nel culto del vero Dio, se prima ciascuna adorava più dèi; poiché l’unità religiosa 
e nazionale poteva compiersi tanto sulla base del politeismo che del monotei¬ 
smo, come dimostrano numerosi esempi; ma è più probabile che si sia potuto 
raggiungere l’accordo nel nome di Jahvé, se queste tribù avevano prima una 
certa coscienza di onorare lo stesso Dio, forse con nomi diversi, e quindi confe¬ 
rire a questo Dio una personalità più accentuata, e a Israele una maggiore unità, 
però nulla impediva di adottare definitivamente un nome [quello di Jahvé] già 
sicuramente diffuso in alcuni ambienti. Infine se Jahvé rimase solitario nella 
sua trascendenza, si può giustamente concludere che prima i patriarchi, staccan¬ 
dosi cosi dagli altri nomadi, non legarono al loro Dio divinità secondarie. La 
soppressione di questi antecedenti esalterebbe in modo eccezionale la persona¬ 
lità di Mosè; però la Bibbia, con senso molto più esatto della realtà, pur nulla 
sacrificando dell’opera del grande fondatore, cerca di non isolarlo compieta- 
mente dal passato a (1). • 

b) L’alleanza d’Àbramo e dei suoi discendenti col vero Dio, - Pare 
quindi nascere l’idea d’un’alleanza e d'un patto stabilito tra Dio e il suo po¬ 
polo, rappresentato attraverso gli antenati, come usavano le nazioni e gl’indi¬ 
vidui, come tra Abramo e Abimelec (Gn., 21, 22-23) o tra Giacobbe e Labano 
(Gn., 31, 43-54). Per significare l’alleanza Abramo e i suoi presero dall’ambiente 
da cui uscivano due pratiche, dando ad esse un senso superiore, associandole 
alla loro fede monoteistica: il sacrificio dell’alleanza e la circoncisione. 

Quello dell’alleanza era un sacrificio d’una forza tutta speciale e se ne 
parla solo nel capitolo 15 della Genesi e in Geremia. Nella Genesi vediamo 
animali immolati e spaccati in due parti, e tra le due metà, messe di fronte, 
passano i contraenti. Dio indicò il suo passaggio con una colonna di fuoco e 
di fumo (v. 17). 

Geremia parla di questo rito rinnovato in modo eccezionale dal popolo: 

« Quelli che non sono stati al mio patto, e non hanno messo in pratica le pa¬ 
role del patto a cui assentirono davanti a me, io li tratterò come quel vitello 
che essi divisero in due parti e passarono in mezzo alle due' parti divise. Cosi 
tratterò i principi di Giuda, i principi di Gerusalemme, gli eunuchi, i sacer¬ 
doti e tutto il popolo del paese che son passati in mezzo alle parti divise del 
vitello. E li darò in mano ai loro nemici, in mano di quelli che cercano di to- • 
gliere loro la vita, e i loro cadaveri saranno pasto degli uccelli del cielo e del- 

(i) Art. Juif {peuple ) in D.A.F.C., t. II, coll. 1605-1606. 



LA RELIGIONE PATRIARCALE 


]e bestie della terra » (Ger., 34, 18-20). Perfino il fatto di ricordare raramente 
fi rito attesta la storicità del ricordo nella Genesi, poiché un anacronismo qui 
si sarebbe riferito a un tipo corrente di sacrificio. I fatti seguenti indicano che 
esso fu preso dal mondo pagano, dov’era diffuso: «Secondo Sant’Efrem è un 
uso dei Caldei (in Gen. Opera, ed. Rom., t. I, Syr., p. 161). F. E. Peiser ha pub¬ 
blicato un documento cuneiforme che ci mostra un capro immolato per sigil¬ 
lare un patto tra Asurnirari, re d’Assur, e MatTilu, e dove il sacrificio è ac¬ 
compagnato da imprecazioni auguranti a Mati’ilu, qualora violi il giuramento, 
la sorte della vittima, rappresentata come vicaria del contraente (Mitteilungen 
der Vorderasiatischen Gesellschaft, 1898, n. 3, pp. 228-231). I Greci e i Latini 
avevano un uso analogo: Tito Livio, i, 24: Juppiter, populo romano sic ferito , 
ut ego hunc porcum hic hodie feriam. Donde le espressioni ebraiche: Kdrat 
berith, tagliare un’alleanza (il termine berith deriva da bar ah, tagliare a pez¬ 
zi), órchia témnein, foedus icere. Oltre le imprecazioni che votano alla stessa 
sorte della vittima il contraente che violerà il patto, c'è anche Tatto di pas¬ 
sare tra le parti della vittima, che pare simbolizzi un legame misterioso, che 
s’è stabilito tra le parti contraenti. Il P. A. Jaussen riferisce che tra gli Arabi 
vige un uso analogo, il fedu’, (Coutumes des Arabes au pais de Moab, 1908, 
p. 362). Gfr. anche A. Condamin, Le Livre de Geremie, Parigi, 1920, pp. 254-255. 

La pratica della circoncisione era molto diffusa nel mondo 1 antico e la 
si trova tra gli Edomiti, i Moabiti, i figli d’Ammon, gli Arabi, ed era in uso 
anche tra gli Egiziani. Geremia (9,25-26) dice: a Ecco, dice Jahvé, vengono gior¬ 
ni in cui io castigherò tutti i circoncisi: l’Egitto, Giuda, Edom, i figli di Am- 
mon e Moab, e tutti quelli che hanno la chioma tagliata in tondo, gli abitanti 
del deserto [gli Arabi], perchè tutte le nazioni, sono incirconcise, tutta la casa 
d’Israele è incirconcisa di cuore » (v. nella traduzione del Condamin p. 86 , in 
nota, i numerosi riferimenti agli storici profani). La Genesi presenta come rito 
d’iniziazione alla vifa della tribù la circoncisione (34, 13-14), che alcuni docu¬ 
menti dello stesso libro elevano alla dignità di segno dell’alleanza tra Dio e 
il popolo eletto (17, 10.14.23-27; 21, 4). 


c) Le esigenze morali. - I precetti della morale, nella religione patriar¬ 
cale e in tutte le religioni delTantichità, sono nello stesso tempo anche coman¬ 
damenti di Dio, che su alcuni punti sono severi. « L’adulterio (Gn., 12, 14-17; 
20, 3-9; 26, 10) Pincesto nelle varie forme possibili, insieme alla poligamia- 
(Gn., 25, 22; 49, 4), compreso Tincesto involontario, sono severamente condanna¬ 
ti e puniti; la storia di Sodoma attesta l'orrore ispirato dai crimini contro na¬ 
tura (Gn., 19); anche la seduzione d’una vergine è particolarmente grave (Gn., 
34); Tenore della vergine è così sacro, anche quando vi è errore di persona, che 
le relazioni con Lia obbligano Giacobbe a sposarla (Gn., 29, 21-30). La prosti¬ 
tuzione della donna è un tale disonore per la famiglia che, per tale mancanza. 
Giuda vuole far bruciare viva la nuora Tamar (Gn., 38, 24); invece la semplice 
fornicazione (26, 10 ) e i rapporti con volgari prostitute (Gn., 28, 8-9) sono trat¬ 
tati molto più indulgentemente » ( 2 ). 


promesse: loro senso complesso. - La Genesi contiene pr 
>lto anteriori ad Abramo. La prima segue immediatamente 


( 2 ) J. Touzard, in Où en est Vhisioire des Religione, t. II, Parigi, 1912 , p, 21 . 
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duta originale. «E Jahvé-Elohim disse alla donna: Che cosa hai fatto? E la 
donna: Il serpente mi ha ingannata, e io ho mangiato. E Jahvé-Elohim disse 
al serpente: Perchè hai fatto tal cosa, maledetto sii tu tra tutti, come nessun’al- 
tra bestia o fiera; tu camminerai sul tuo ventre e morderai la terra tutti i gior¬ 
ni di tua esistenza. Io getterò inimicizia tra te e la donna, e fra la tua schiatta 
e la schiatta di lei; essa ti schiaccerà il capo, mentre tu ti avventi al suo cal¬ 
cagno » (Gn., 3, 13-15). Ispirandoci ai Settanta potremmo tradurre diversamente 
la seconda parte dell'ultimo versetto: Essa insidierà al tuo capo e tu la insidie¬ 
rai al calcagno. Il testo per se stesso è soltanto V annuncio d’un conflitto, ma 
siccome l’antagonismo è stabilito da Dio stesso, ed essendo qui evidentemente 
il serpente aggressore, il conflitto può terminare soltanto con la vittoria del¬ 
l’altro antagonista. « S’intravvede che il genere umano avrà il vantaggio, non 
senza qualche ferita. Chi procurerà questo vantaggio? Donde verrà la vittoria? 
La vittoria sarà procurata da tutto il genere umano, opposto tutto quanto al 
demonio, o da una parte del genere umano, oppure da un individuo? Questo 
non è ancora precisato e non è precisabile dal testo. Ma le profezie posteriori, 
anche prima di Nostro Signore Gesù Cristo, con il loro concatenamento, mostra¬ 
rono ai Giudei che il genere umano trionferà attraverso un individuo, il Messia. 
I Settanta, aiutati da questa tradizione, nello zera, discendente di Èva, vedono 
un individuo e traducono autós; il traduttore latino della profezia, sotto l’in¬ 
flusso della dottrina tradizionale, che in Èva vede anche la figura di Maria 
Santissima, applica alla Vergine quello che viene detto della donna e traduce 
con ipsa. Il senso, così precisato da due versioni, specialmente dalla Volgata, 
è uno sviluppo tradizionale fondato su un testo biblico; le traduzioni sono due 
documenti della tradizione che offrono un legittimo fondamento ai dommi della 
Redenzione e deU'Immacolata Concezione, che evidentemente non sono iden¬ 
tici, ma dipendenti » (Revue du Clergé frangais, t. n, marzo 1895, p. 78, art. 
di E. Langevin). 

La lettera del testo, che racconta l’alleanza conclusa tra Dio e l’umanità 
dopo il diluvio (Gn., 9, 1-17), non aggiunge nulla alla promessa di salute fatta 
dopo la caduta, ma si riferisce più a uno stato di cose già attuato,'che a una fu¬ 
tura opera di salute. La promessa di Jahvé d’essere il Dio di Sem (Gn., 9, 26) 
determina per la prima volta il gruppo umano da cui dovrà venire la salute, 
ina non aggiunge nulla al carattere di questa salute, e alla natura individuale 
o collettiva del suo agente. 

I tre testi suddetti sono pietre miliari che segnano la speranza nella lun¬ 
ghissima via che ha ancora una direzione imprecisa, tanto che ci possiamo chie¬ 
dere se lo stesso Abramo ne avesse conoscenza, e tra le origini dell’umanità, o 
anche solo l'origine dei Semiti, e Abramo pare ci sia un lasso di tempo troppo 
lungo perchè potesse giungere per le vie normali la tradizione delle antiche 
promesse, nè siamo obbligati a crederlo dalla Bibbia, o dalla Chiesa. Infat¬ 
ti è possibile che le antiche promesse dei primi capitoli della Genesi fossero 
tramandate non per tradizione, ma siano state rivelate a Mosè o all’autore del 
documento biblico, dopo Abramo e i patriarchi che discendevano da lui; perciò 
riguardo a questo e al monoteismo la religione patriarcale sarebbe un inizio, 
anzi un nuovo inizio, seguito alla notte del paganesimo universale, che aveva 
coinvolto perfino gli antenati del popolo di Dio. 

Infatti ai patriarchi vennero fatte promesse in parte umane, come l’occu¬ 
pazione definitiva della terra che essi percorrono come nomadi, la numerosa 
posterità, le benedizioni a cui, in certa misura, parteciperanno le nazioni in 
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virtù dell'alleanza conclùsa tra i patriarchi e Jahvé. Ecco le promesse fatte ad 
Àbramo : 

quando parti per la terra di Canaan: egli diventerà una grande nazione 
tanto benedetta da Dio che in lui saranno benedette tutte le nazioni della 
terra (Gnu, 12, 1-3); 

dopo la separazione dal nipote Lot: il paese di Canaan sarà posseduto dai 
Suoi discendenti, che diventeranno numerosi come la polvere della terra 
(Gn., 13, 14-17); . 

dopo il sacrificio dell’alleanza, che abbiamo descritto: dalla terra di schia¬ 
vitù i suoi discendenti ritorneranno a occupare il paese tra il Nilo e l'EuErate 
(espressioni evidentemente iperboliche) (Gn., 15, 18); 

dopo il sacrifìcio d’Isacco: la posterità d'Àbramo si moltiplicherà come le 
stelle del cielo e la sabbia del mare, sarà vittoriosa sui nemici, e in essa verran 
benedette tutte le nazioni della terra (Gn., 22, 15-18). 

Le promesse a Isacco e Giacobbe sono fatte quasi con gli stessi termini: a 
Bersabea, il pozzo del giuramento, Jahvé apparve nella notte a Isacco per an¬ 
nunciargli una numerosa posterità e la sua benedizione (Gn., 26, 24); a Betel 
Giacobbe vede una scala misteriosa, per la quale gli angeli salgono e discendo¬ 
no, e Dio alla sommità gli dice che la sua posterità diventerà come la polvere 
della terra e che possederà la terra di Canaan (Gn., 28, 13-14); dopo il ritorno 
da Padam-Aram Dio in sogno gli cambia il nome e lo chiama Israele e gli 
annuncia che da lui uscirà una nazione, un’assemblea di nazioni e di re, e che 
la sua posterità riceverà il paese dato ad Abramo e a Isacco (Gn., 35, 9-12), 

Infine prima di morire, Giacobbe promette a Giuda la preminenza sui 
fratelli, lo scettro e il bastone del comando, l'obbedienza delle nazioni a un rap¬ 
presentante della sua razza (Gn., 49, 8-12). 

In questo modo dalla discendenza d’Àbramo a quella di Giuda la speranza 
messianica si localizza sempre più, assumendo un carattere nazionale, o almeno 
etnico. Certo, dai nostri testi affiorano maggiormente le promesse d’ordine tem- 
parole: posterità numerosa e vittoriosa sui nemici, possesso- stabile del paese di 
Canaan, ma queste non esauriscono il senso delle divine comunicazioni, che non 
va ristretto alla coscienza chiara che ne ebbero i primi beneficiari. L’annuncio 
delle benedizioni future ha un alone di mistero, e tutte le nazioni della 
terra in certo modo devono prendervi parte. Si può certamente esitare sulla 
traduzione del verbo ebraico, che esprime quest'assicurazione. Nella Genesi 
12, 13; 18, 18; 28, 14 il verbo è al Nifal, modo che può avere senso passivo e 
anche riflessivo. Ma al versetto 18 del capitolo 22 e al versetto 4 del 26 è al modo 
Hithpael, certamente riflessivo. Perciò, interpretando i passi dubbi con quelli 
chiari, si tradurrà: le nazioni si benediranno tra loro, e in questo caso signifi¬ 
cherà semplicemente che queste considereranno Israele come il tipo della feli¬ 
cità e del popolo benedetto da Dio. Però, anche in questo caso, si concluderà 
che le benedizioni di questo popolo privilegiato attireranno gli sguardi di tutti 
i popoli e susciteranno il desiderio di parteciparvi; così resta un messianismo 
in senso largo e di carattere universale. Inoltre poiché si parla di benedizioni, 
termine religioso e senza limitazione, si può credere non sia escluso un senso 
spirituale. 

Certo, il messianismo universale e trascendente viene così solo insinuato, 
ma il generico è al suo posto in una religione ancora rudimentale e in qualche 
modo di carattere incoativo. La luce della Rivelazione si diffuse solo progressi¬ 
vamente; quasi siamo ancora all'alba, ai primi raggi, che si mostrano con fidu- 


18 - Enciclopedia apologetica ... 
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dosa timidezza. D’altronde quest'imprecisione, sebbene gravida d'avvenire e 
di senso pregnante, come s’è detto, prova la fedeltà almeno sostanziale dei testi 
biblici, poiché in oracoli inventati, i falsari avrebbero introdotto, sfrontati o 
sornioni, tutte le precisazioni acquisite al loro tempo, come fecero gli autori 
degli apocrifi giudaici, che senza scrupolo attribuivano le concezioni del giudai¬ 
smo vicino alla nostra era ai dodici patriarchi, a Noè, Enoch e perfino ad Ada¬ 
mo; tale fatto dovrebbe attirare particolarmente l’attenzione degli esegeti, i 
quali pensano che il Pentateuco sia stato redatto in modo definitivo tra l'ottavo 
e il sesto secolo prima della nostra era, cioè dopo i considerevoli sviluppi del 
messianismo attestati dai profeti scrittori. 

§ 3. - Imperfezioni della religione patriarcale. 

I limiti della speranza messianica, almeno nei suoi dati espliciti, costitui¬ 
scono una prima serie d’imperfezioni della religione patriarcale, e s’è visto come 
i patriarchi non giunsero affatto a trarre tutte le conseguenze dal loro monotei¬ 
smo, pur così marcato. Altra imperfezione è nel fatto che i racconti biblici attri¬ 
buiscono alla divinità una certa localizzazione, che tuttavia non approvano, dato 
che gli scrittori sacri spesso non propongono come esempio ciò che descrivono. 
San Cirillo d'Alessandria, commentando il testo che descrive Giacobbe stupito 
perchè Dio sia a Betel, ricava una regola aurea: « Negli antichi troveremo opi¬ 
nioni assolutamente mediocri riguardo a Dio, perchè pensavano che la divinità 
abbandonasse tutto il resto della terra e in qualche modo si concentrasse nel 
paese dove li chiamava, dopo che essi avevan lasciato i loro averi e il paese dei 
Caldei. Infatti gl’idolatri, soffrendo, per così dire, l’errore politeista, avevano 
assegnato un paese proprio a ogni demonio e avevano fissato quasi come sovra¬ 
ni i demoni adorati in ciascuna città, non pensando che fossero tutti potenti e 
dappertutto e dovessero venire ovunque adorati, tanto che anche i beati patriar¬ 
chi, da poco liberati dai costumi idolatrici e daH'errore politeista, e formati 
all’adorazione di Colui che è Dio realmente e per natura, avevano idee assoluta- 
mente mediocri e non pensavano che fosse presente a loro e li aiutasse su tutta 
la terra e in ogni luogo» (Migne, PG 69, 188; riportato dal Lagrange in La 
mèthode kistorique , ed. accr., Parigi 1904, p. 58). 

Se le guide spirituali del clan avevano idee « mediocri », attorno ad esse 
c’era chi aveva idee senz’altro false, specialmente nel caso di donne prese in 
tribù parenti d’Israele, ma ancora pagane. Quando Giacobbe lasciò il paese 
degli Aramei per. ritornare in Canaan, Rachele rubò i terafim di suo padre 
Labano, che si diede alla ricerca dei « suoi dèi » (si trattava quindi d’idoli 
domestici) e andò a finire nella tenda di Rachele, che aveva nascosto le statuette 
sotto la sella di un cammello, su cui si era seduta, e quando entrò il padre si 
scusò di non potersi alzare, capitandole il solito delle donne (Gn., 31, 10-35). 
Perciò Giacobbe, prima di salire al luogo santo di Betel, ordinò ai suoi di 
togliere di mezzo gli dèi stranieri, di purificarsi e cambiarsi le vesti ed essi gli 
diedero tutti i loro dèi stranieri e gli anellini che portavano agli orecchi 
(Gn., 35, 2-4), 
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PARTE TERZA. - LA RELIGIONE MOSAICA 

CAPITOLO I. - QUADRO STORICO 
§ 1. - Storia generale delVOriente. 

t 

Dopo la presa di Babilonia da parte degli Hittiti (1750) ci furono molte 
migrazioni : venuti dalle montagne dello Zagros all’est, i Cossei dominano Babi¬ 
lonia fino al 1750; i Mitanni, discendenti degli antichi Subariani, s’impadroni¬ 
scono della maggior parte del paese di Assur e dei paesi siriani; infine gli 
Hyksos conservano l’Egitto fino al 1600. 

Con la reazione contro gli Hyksos l’Egitto prese tale slancio che, con 
Tutmès i e Tutmès ni (1501-1447) giunse fino all’Eufrate. 

Le lettere trovate a Tell-el-Amarna, parte degli archivi di Amenofis in e 
iv (1411-1360), provano che la Siria restò vassalla degli Egiziani con un legame 
che s’indebolì sempre più. I faraoni della xi dinastia, specialmente Ramses n 
(1292-1225), appaiono ancora come grandi conquistatori e costruttori, riuscendo 
a contenere l’avanzata degli Hittiti in Siria, al nord della Palestina. Dopo 
Ramses n, lotte estenuanti per. fermare i Libici e impedire ai « popoli del 
mare », venuti dalle coste e dalle isole del Mediterraneo orientale, d’invadere 
. l’Egitto, pur lasciandoli stabilire sulla costa siriaca (origine dei Filistei), causa¬ 
rono una decadenza dalla quale il potente impero della valle del Nilo non si 
sollevò mai più completamente. Nello stesso tempo « i popoli del mare » abbat¬ 
tono definitivamente la potenza hittita in Siria e nell'Asia Minore. 

Liberati dai Mitanni dopo il 1350, gli Assiri s’avvantaggiano della scom¬ 
parsa dell’impero hittita, specialmente con Teglat-Falasar (1115-1093) che, com¬ 
battendo, giunge in Armenia, in Babilonia e in Siria, dove vince le tribù ara- 
mee. Però dopo queste conquiste l’Assiria decade nuovamente, e in Siria ne 
approfittano gli Ararnei e Damasco. 

§ 2. - Storia d'Israele. 

Gli Ebrei in Egitto. - Gli Ebrei furono ben accolti in Egitto perchè, 
quando vi giunsero, il paese era forse già occupato dagli Hyksos, che avevano 
alcuni capi semiti e che, nella loro emigrazione guerriera, avevano trascinato 
con sè molte tribù semitiche, alle quali alcuni faraoni amici assegnarono il paese 
pascolativo di Gosen, tra il delta del Nilo e l’istmo di Suez (l’attuale Wadi 
Tamilat, lungo la ferrovia, che da Zagazig, l’antica Babusta, giunge a Ismailia). 
Vivendo come seminomadi ai margini della valle del Nilo, i discendenti di 
Giacobbe subirono Finflusso egiziano in modo molto limitato, conservando 
un’ampia autonomia etnica e una loro élite potè conservare la tradizione reli¬ 
giosa d’Àbramo. 

L’Esodo. - Verso il 1600 gli Hyksos furono cacciati dalFEgitto e il nuovo re 
non conosceva Giuseppe (£s., 1, 8). Intanto il clan, dopo oltre due secoli e 
grazie anche all’aggiunta di elementi allogeni, era diventato un vero popolo e 
i grandi faraoni costruttori lo sottoposero a gravi tributi, mescolandolo a prigio¬ 
nieri di guerra. Il faraone oppressore fu certamente Tutmès m, della xvni 
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dinastia (1501-1447); sotto il figlio e successore di lui, Amenofis n (1447-1420) 
fu possibile Tesodo degli Ebrei, come pare abbia provato, dopo molti altri, il 
Dennefeld (1). Infatti dopo circa venti spedizioni in Siria, condotte dal grande 
conquistatore Tutmès m, sotto il successore Amenofis li l'Egitto era esaurito, e 
questo unitamente agl’interventi di Dio, spiega come Mosè abbia potuto condor 
fuori dall'Egitto i discendenti d’Àbramo e tutta « una grande turba » di gente, 
che partì con loro in direzione del Sinai (Es. 12, 38). La solenne alleanza con¬ 
clusa sul Sinai-Oreb con Jahvè diede alle dodici tribù, mescolate a elementi 
estranei, una coesione così forte da durare fino ai nostri giorni, nonostante 
le vicende più tragiche. Dopo il vano tentativo di penetrare in Palestina dal 
sud, gl'israeliti nomadizzarono per trentott'anni attorno all’oasi di Cades, a 
nord della penisola sinaitica, dove Mosè li iniziò a una rinnovata vita religiosa 
e nazionale. 

Dopo la sosta venne ripresa la marcia e, aggirato il regno di Edom, giun¬ 
sero nelle pianure transgiordaniche di Moab. 

Canaan: Giosuè e i Giudici. - La conquista del paese di Canaan venne 
proseguita da Giosiiè e dai Giudici, che erano una specie di dittatori tempo¬ 
ranei del popolo di Dio nei tempi critici; durò oltre tre secoli e divenne davvero 
completa e definitiva solo con Davide; il fatto che sia durata tanto è dovuta alla 
civiltà dei Cananei e dei Filistei, superiore a quella degli Ebrei, e alla mancanza 
d'unità politica di questi. La conquista venne facilitata anche dallo stato d’anar¬ 
chia del paese alla fine della xvm dinastia egiziana, con la quale i faraoni hanno 
una supremazia sempre più debole, oppure dal fatto che vari principati cananei 
risentono degl'intrighi hittiti (v. le lettere di Tell-el-Amarna); oppure daU'in- 
vasione dei « popoli del mare « (verso il 1200) e dallo stabilirsi dei Filistei sulla 
costa a sud del Carmelo, che introdusse nuovi elementi di turbamento e preparò 
rudi avversari a Israele. E siccome i regnicoli cananei si preoccupavano assai 
poco del governo dei faraoni, pur riconoscendoli in teoria, non c’è da stupire 
che il libro di Giosuè e quello dei Giudici non parlino dell’Egitto. 


CAPITOLO II. - LA RELIGIONE IN SE STESSA 

§1.-7 fatti essenziali . 

Rivelazione del nome del Dio unico. - L’essenza della religione mosaica 
ci è data dai testi seguenti: « Or Mosè pasturava il gregge di Jetro, suocero suo, 
sacerdote di Madian; e menando il gregge dietro il deserto, pervenne al monte 
di Dio, in Horeb. E gli apparì l’Angelo del Signore in fiamma di fuoco, di 
mezzo a un roveto. Mirava egli: ed ecco il roveto ardere in fuoco e non con¬ 
sumarsi. E disse Mosè: Voglio farmi da parte, per vedere questo grande spet¬ 
tacolo, come mai il roveto non si bruci. E come Jahvè vide che egli si tirava 
da parte per vedere, lo chiamò di mezzo al roveto dicendo: Mosè, Mosè. E 
questi: Eccomi. Ed Egli: Non ti accostar qua, disse; cavati dai piedi i calzari, 
perchè il luogo dove tu stai, è terra santa. Inoltre disse: Io sono il Dio del padre 
tuo: il Dio d’Àbramo, il Dio d'Isacco, il Dio di Giacobbe. Mosè si nascose la 

(i) Histoire d'Israel et de Vancien Orient, pp. 64 - 69 . 
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faccia, per téma di mirare ino. E Jahvè disse ancora: Ho veduto bene iaffli- 
ziorte del mio popolo in Egitto, e il grido che egli manda per cagion dei suoi 
oppressori; sì, conosco i suoi dolori. E sono sceso per liberarlo per mano degli 
Egizi e trarlo fuori di quella terra a una terra buona e spaziosa; terra stillante 
latte e miele: nella terra del Cananeo, delTHeteo, dell’Amorreo, del Eerezeo, 
delTHeveo e del Gebuseo. E ora ecco il grido dei figli d'Israele è arrivato a 
jne; e ho pur veduto Toppressione onde gli Egizi li opprimono. Or dunque, va 
che io ti mando a Faraone; e tu trarrai il popolo mio, i figli d’Israele, fuori 
d'Egitto. Mosè disse a Dio: Chi mi sono io per andare a Faraone e trar fuori 
d'Egitto i figli d'Israele? Ed Egli disse: Io sarò teco, e questa è la prova che ti 
ho mandato io: allorché avrai tratto il popolo fuor d'Egitto, voi adorerete Dio 
sopra questo monte. E Mosè disse a Dio : Ecco, io mi presenterò ai figli d’Israele 
e dirò loro: Il Dio dei vostri padri mi ha mandato a voi. Ma se mi diranno: 
Come si chiama, che cosa risponderò loro? E Dio disse a Mosè: SONO COLUI 
CHE SONO. E soggiunse: Così dirai ai figli d’Israele: IO SONO mi ha man¬ 
dato a voi. E disse ancora Dio a Mosè: Così dirai ai figli d’Israele: Jahvè, il 
Dio dei vostri padri, il Dio d'Àbramo, il D-io d'Isacco e il Dio di Giacobbe a 
voi ini ha mandato- » (Es., 3, 1-15). 

La traduzione letterale del versetto 14 è questa: Colui che mi ha mandato 
è lo sono. « Dio chiama se stesso Io sono , in prima persona, perchè egli parla 
di se stesso; l’uomo lo chiama Egli è (ebraico Jahvè) in terza persona». Nota 
della traduzione francese riveduta di Crampon, ed. 1928). 

Jahvè è l’imperfetto del verbo hawah 3 essere. Se è imperfetto della forma 
semplice, significa che il nome divino è il nome di Colui che dalle origini e per 
sempre esiste con piena continuità; se invece è imperfetto della forma causa¬ 
tiva vuol dire che Jahvè è colui che fa essere, la causa di tutti gli esseri, e che 
li conserva neiresistenza e nella vita con la sua azione continua. 

Il patto del Sinai. - Sul Sinai Dio rivela a Mosè il Decalogo, rinsieme delle 
leggi civili e religiose contenute nei capitoli 20-23 dell'Esodo. « Indi Mosè scrisse 
tutte le parole di Jahvè; e rindomani, levatosi per tempo eresse appiè del monte 
un altare e dodici cippi, per le dodici tribù d’Israele. E mandò dei giovani tra 
i figli d'Israele ad offrire olocausti e ad immolare a Jahvè giovenchi, in sacri¬ 
fici salutari. Mosè poi metà del sangue prese e mise in catinelle, metà ne sparse 
suH'altare. E tolto il libro del patto, lo lesse al popolo, il quale disse: Tutto 
ciò che Jahvè ha detto, obbedienti lo faremo. Allora Mosè prese il sangue e lo 
sparse sopra il popolo dicendo: Ecco il sangue del patto che Jahvè ha stretto 
con voi, sopra queste parole » (Es., 24, 1-8). 

Questo è l'antico sacrificio d’alleanza, detta herith , in questa circostanza 
trasformato, perchè non era facile far passare tutto un popolo tra le metà 
separate delle vittime; però indicava sempre l'unione per mezzo del sangue 
cui Dio partecipa con l'effusione sull'altare e Israele con l’aspersione; e com¬ 
portava le condizioni d'un patto intimato con la lettura del libro dell'alleanza. 
Era ancora l'antico Tito patriarcale, però con un significato molto più chiaro 
d'un tempo, perchè le clausole della berith sono specificate chiaramente. 

Con ciò non vogliamo dire che la religione mosaica si riduca ai due fatti 
capitali segnalati, cioè alla rivelazione del nome di Dio unico e al patto del 
Sinai. L'opera religiosa e anche letteraria di Mosè va molto oltre e si riconosce 
sempre meglio che egli sanzionò con l'autorità divina una massa considerevole 
di usi, anche se non diede ad essi la redazione definitiva; però qui non facciamo 
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una storia complessiva della religione israelitica, ma ne mettiamo s 
in rilievo le grandi linee, per ricavarne in certo modo la filosofia... 


§ 2. - Profondo significato dei due fatti cardinali. 

Monoteismo. - Viene rafforzata la fede monoteistica, perchè intimata a un 
intero popolo e posta proprio al centro della sna coscienza nazionale. Ormai 
Israele sarà per eccellenza il popolo di Jahvè, almeno in quanto sarà fedele 
alla sua vocazione, che gli viene affidata in modo speciale per poter essere con¬ 
servata, conforme alla mentalità antica, che esigeva tale limitazione. 

L’« Ineffabile » prende un nome onde lo possano distinguere meglio dai 
falsi dèi ed evitare di venir confuso con loro sotto un vocabolo comune: El, 

Elohim, o Eloha. , , . , , 

D’altronde la rivelazione mosaica, dando qualche idea della trascendenza 

divina mediante fi significato (insinuato e, nello stesso tempo, coperto dal velo 
del mistero) del nome divino, insegnava che Dio era unico per natura, e non 
già perchè aveva scelto un popolo solo; implicando con ciò che Jahvè è fi Dio 
dell'Universo e di tutta quanta l’umanità, che esiste e opera con pienezza d’es¬ 
sere, superiore a ogni limite temporale e spaziale, verità questa che gli uditori 
di Mosè potevano evidentemente solo intuire in modo vago, incapaci di tradurre 
l’intuizione in un concetto metafisico, essendo ancora il tempo e l’ambiente 

privi di metafìsica. 

Un confronto con la religione dei Sentiti permette di cogliere I 
della religione d’Israele al tempo di Mosè e anche i caratteri comuni con le 
credenze dei popoli imparentati, che costituivano la cornice naturale in cui 

si pone il mosaismo. . 

« Bisogna quindi, scrive il P. Lagrange, prima determinare il concetto dei 

Semiti di allora riguardo al divino; dove troviamo un po’ di tutto, dalle più 
sublimi idee di giustizia e di carità fino alle prostituzioni sacre dei due sessi; 
dove, in un fondo ormai lontano, si percepisce El, che sembra veramente essere 
stato l’unico Dio, e che poi divenne nome comune, indicante la divinità. Il dio 
è il padrone, è il re e quasi il padre (l’ultimo concetto, più tenero, è in uso 
specialmente fra le tribù meno civili). Ogni gruppo sociale ha naturalmente il 
proprio dio e fi frazionamento dei gruppi comporta il moltiplicarsi degli dèi, 
che aumentano ancora quando viene fondata una nuova città. Quando poi le 
città si uniscono in monarchia, si cerca di mettere ordine nel panteon, come 
nel comando. Però questo monoteismo amministrativo restò sempre lettera 
morta. Ogni dio aveva il proprio dominio in cielo come sulla terra ed era legato 
molto strettamente a un oggetto naturale, ancorché i saggi (a Babilonia) cono¬ 
scessero bene il carattere mobile e irraggiungibile del divino. Tra questi dèi pare 
che la Siria e Canaan abbiano venerato soprattutto il dio della pioggia e della 
tempesta, il Baal per eccellenza, Hadad, che può agire sulla pioggia e sulla 
tempesta solo in quanto è padrone del cielo, e quindi più di tutti, si adat¬ 
ta all’accomodamento necessario dell’immaginazione, ancor viva ai nostri 
giorni, perchè anche noi diciamo: il Cielo ha deciso, per dire: Dio ha voluto. 
Il Dio d’Israele era, almeno questo per gli Ebrei, fi più sublime raggiungibile. 
Nessuno si scandalizzi se dico: almeno questo, perchè è già molto di più di 
quanto pretendono certe persone. Questo Dio non era completamente confuso 
con la natura e, come dissi, il concetto del divino, a qualunque persona venisse 
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applicato, era sempre supposto dalle più elevate idee di morale e di giustizia 

Però in realtà era assai di più, perchè il Dio d'Israele non aveva le tare che 
gli aggiungerà un’aberrazione estranea alle concezioni più sublimi, e quindi si 

rivela superiore agli altri. 

Prima di tutto è bene che si osservi che l’antico E1 diventò generalmente 
un nome comune per indicare la divinità, e che ogni popolo aveva dato al suo 
dio un nome proprio; perciò il nome Jahvé, che per Israele compiva questo 
ufficio, significava soltanto l’essere. Si discuterà ancora a lungo sul senso del cele¬ 
bre passo dell’Esodo, ma infine non si può arrivare a nulla di concreto, a nessu¬ 
na speciale qualità od oggetto naturale, si tratti del sole, della luna, delle stelle. 
Per noi è l’essere puro; per gli antichi Ebrei era l’Essere misterioso'. 

Jahvè inoltre è solitario. Venne coniata la parola monolatria a indicare il 
fatto, che sembra naturalissimo e per nulla trascendente, d’una piccola tribù 
che aveva ignorato il lusso di più dèi; la Bibbia stessa ci fa conoscere il Camos 
dei Moabiti, concepito allo stesso modo. Questo è vero, ma anche se era possi¬ 
bile accontentarsi d’un dio, non sapevano tuttavia concepire che questo dio 
potesse fare a meno d’un compagno; e l’iscrizione di Mesa, (trovata da Clermont- 
Ganneau nel paese di Moab e ora al Museo del Louvre) ci fa conoscere una 
Astar-Camos, la compagna di Camos nel paese di Moab. Israele invece non ebbe 
mai nessuna dea. 

Il servizio del dio e della dea non era affatto una sinecura, perchè l’idolo 
era il padrone duro e imperioso che voleva essere servito, vestito, nutrito. In 
Israele -erano interdetti gl’idoli, anche se ciò non significa che non vi siano mai 
stati adorati. Jahvè fu spesso rappresentato come il vitello di Hadad, il dio della 
pioggia e della tempesta, al quale veniva assimilato; però questo culto veniva 
riprovato dai profeti, perchè contrario alla tradizione. Infine (possiamo solo 
indicare i lineamenti generali) Jahvè aborriva le pratiche immorali, viveva casta¬ 
mente ed era austero. 

Questi caratteri, presi nel loro insieme, sono certamente trascendenti, se 
non assolutamente nel senso metafisico, almeno nel senso storico e per quel 
tempo. 

La vita da seminomadi aveva certamente favorito queste idee semplici, il 
culto severo e l’armonia che non esclude la Provvidenza, non potendosi affatto 
spiegare quest’eccezione senza l’aiuto speciale di Dio, con un intervento ancor 
più chiaro nel trionfo di quel culto semplice sopra i culti inebrianti e splen¬ 
didi d’una civiltà più raffinata. 

Per me sono convinto che l’idea di Dio tracciata poco fa, non fu il punto 
d’arrivo d’Israele, ma il punto di partenza, e fu in possesso d’Israele già prima 
del contatto con i culti cananei e assiri. 

Fino a che punto tutto questo assomiglia al monoteismo metafisico? È 
difficile classificare con precisione un fenomeno religioso dandogli il posto che 
gli spetta tra i sistemi filosofici. Gli Ebrei avevano un solo Dio, al quale attri¬ 
buivano tutto ciò che allora gli uomini attribuivano al divino, e in modo spe¬ 
cialissimo gli attribuivano l’essere il padrone del mondo, l’aver fatto il mondo e 
l’uomo, d’essere un buon padre per la nazione, di essere un re giusto che com¬ 
pensa il bene e punisce il male, che può esercitare la giustizia anche fuori del 
suo popolo. L'esistenza degli altri dèi non era negata, poiché esistevano alme¬ 
no attraverso i loro idoli e i loro culti ed era un fatto sociale constatabile da 

tutti; ma checché si pensasse della loro natura, si sapeva che erano certamente 
inferiori. 
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Questa era la dottrina tradizionale» che non venne introdotta dai profeti, 
i quali anzi la sostennero come antica. Già prima di loro Dio era morale e il 
monoteismo morale dei profeti mi è sempre parso un’invenzione senza impor¬ 
tanza, che ho sempre combat tutto e che presto o tardi dovrà soccombere davanti 
all'evidenza dei fatti » (1). 


L’alleanza. - Con la mediazione di Mosè venne conclusa un’alleanza tra 
« Colui che è a e le dodici tribù, che Jahvè scelse come suo popolo, prima che 
fosse nella loro fede e fedeltà, per essere runico in mezzo ai molteplici dèi degli 
Egiziani e dei Semiti. Dio s’impegnava a condurre Israele nella terra di Canaan, 
a difenderne resistenza e assicurargli una vita prospera; prometteva di proteg¬ 
gere gl’israeliti, ma a condizione che essi da parte loro osservassero le clausole 
del patto: osservare la ihorah, la legge, che in testa porta scrìtto il Decalogo; 
questo significava praticare prima di tutto la giustizia e il diritto e tributare a 
Jahvè, senz’immagini divine o qualsiasi altra cosa che sapesse d’idolatria, un 
culto davanti all’arca dell’alleanza, così chiamata perchè le tavole di pietra, 
dov’era scolpito il Decalogo, racchiuso in essa, erano la testimonianza perma¬ 
nente della clausola principale della berith, di rendere tale culto. 

A tutta prima il fatto non sembra uscire dalle linee delle religioni nazio¬ 
nali del mondo semitico. Il clan dei figli d’Israele ha il suo dio protettore, Jahvè, 
come Moab ha Camos, Ammon Moloc, Tiro e Sidone Baal e Astarte, la Siria 
Hadad, Babilonia Marduk, gli Assiri Assur. Però la somiglianza inganna, perchè 
Camos, Moloc e consorti erano uniti ai loro popoli da un legame di natura e, 
essendo una potenza misteriosa, fatale, indistruttibile, la forza delle cose, in 
realtà la stessa natura vittoriosa e vinta con loro nelle guerre, che essi guida- 
probabilmente, d’origine, non potendo essi non essere gli dèi di queste nazioni, 
vano; e tale solidarietà era forse dovuta al fatto che almeno un tempo il dio 
era stato concepito come l'antenato mitico del popolo, o anche come la sua 
personificazione umana e perfino animale. 

Invece una tradizione secolare, garantita dalla Sua stessa costanza, dimostra 
che Jahvè sì rivela come un Dio ben diverso, che tratta il suo popolo in modo 
completamente diverso. Egli si sceglie il popolo e quindi c’è una vocazione, un 
appello gratuito; non ci sono rapporti necessari, che fomentino le fatalità su¬ 
perstiziose e i legami magici del naturalismo. In Israele diventato nazione, lo 
spirito, che in tutte le religioni politeiste è chiuso nell’ambito e nel fraziona¬ 
mento della materia, riprende il libero volo e uno slancio ancor maggiore che 
nel clan d’Àbramo. 

Le dodici tribù si dedicano liberamente al culto e alla fedeltà, che avranno 
quindi un valore molto superiore, almeno nella tendenza, ricevuta dalla loro 
istituzione, al culto e alla fedeltà che un uso immemorabile impone ai Semiti 
idolatri dal solo fatto che l'uso stesso si perde nella notte dei tempi e della 
necessità delle cose. E siccome lo spirito e la libertà ordinariamente sono con¬ 
giunti, i Beduini, accampati ai piedi del Sinai verso il 1450 prima della 
nostra era, annunciavano già « i veri adoratori in spirito e verità ». 

Le clausole del patto e il patto stesso hanno un significato profondo e 
profetico. Al Sinai è indissolubilmente legato il ricordo del Decalogo, che col¬ 
l’essere messo al principio della legge mosaica, indica che la Legge stessa attinge 


(i) M. J. Lagrange, La méthode historique, Parigi 1904, 2 ed., pp. 61-63. 
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l’ispirazione soprattutto da esso. Ora il Decalogo, eccetto alcune particolarità 
che lo concretizzano (e ogni morale realmente vissuta dev'essere concretizzata) 
riassume la legge naturale e quindi fin da allora morale e religione, nelle loro 
prescrizioni essenziali, sono unite da un'indistruttibile solidarietà; di conseguen¬ 
za il fariseismo, che separa le pratiche dalle ingiunzioni della coscienza, è già 
condannato, e questo prova che il mosaismo, il profetismo e il cristianesimo sono 
sulla stessa linea di sviluppo. 

Questo fatto ha pure un’importanza incalcolabile, perchè ne deriva natu¬ 
ralmente (e lo spirito della religione d'Israele spingerà sempre più quelli che 
vivranno realmente di esso a trarre queste conseguenze) che Dio è la fonte emi¬ 
nente di tutta la moralità, che egli risiede soprattutto neiranima, che la reli¬ 
gione è prima di tutto una vita interiore e che l’alleanza particolare di Dio con 
il suo popolo poteva essere soltanto un fatto contingente e transitorio. 

Jahvè vuol essere servito prima di tutto con la pratica della giustizia, 
perchè Egli è la giustizia stessa e quindi è un essere essenzialmente spirituale e 
inconfondibile con una forza della natura, da non rappresentarsi in figura 
umana o animale, il che, nell'ambiente semitico* tutto pregno d'idolatria, incli¬ 
nerebbe a credere che Egli sia soggetto ai limiti della materia e imprigionato 
nella sua immagine. 

È indispensabile un culto, perchè altrimenti, per gli Ebrei spiritualmente 
ancora fanciulli, la presenza e perfino resistenza di Jahvè non sarebbero abba¬ 
stanza reali e perchè, d'altronde, qualsiasi sentimento profondo, quando non è 
espresso, resta soffocato e la fede di tutto un popolo si mantiene unanime solo 
quando si traduce in gesti rituali. Però il culto del deserto è sobrio, semplice, 
austero, e soprattutto creatore d’una tradizione che sarà ripresa e sviluppata 
incessantemente dai profeti, per cui il culto è necessariamente aborrito da Jahvè 
quando non accompagna, non aiuta e non simbolizza la vita morale. La religio¬ 
ne dev’essere prima di tutto una vita interiore, un atteggiamento, un progres¬ 
so della coscienza, e la sua espressione esteriore diventa una commedia menzo¬ 
gnera quando non traduce la realtà intima. 

Dio, che ha scelto liberamente il popolo d'Israele, quando questi violerà il 
patto, si distaccherà da lui, perchè Egli non è legato al popolo da nessuna specie 
di fatalità; Egli si è rivelato al popolo per pura sua bontà e senz'aver bisogno 
di esso; Egli resta sempre il padrone dell’avvenire. Questa almeno la conclusio¬ 
ne che la logica della coscienza doveva trarre dalla natura d’un patto non asso¬ 
luto, ma condizionato, dalla quale conclusione, desunta dall’indipendenza di 
Jahvè nell’iniziativa del patto, un giorno, anche prima della rivelazione cristia¬ 
na, si potrà dedurre che l’alleanza, limitata nel tempo e a una nazione sola, si 
dovrà estendere a tutta quanta Tumanità, perchè questa viene da Dio come Israe¬ 
le, al quale nulla obbliga Dio a limitare i suoi favori. Nói ci si stupisce che 
l’alleanza fosse limitata, ma questo ai vecchi semiti sembrava naturalissimo e 
potevano credere che fosse dovuto aH’indegnità degli altri popoli e al minor 
demerito dei discendenti d’Àbramo, anche se Dio si comunicava a tutte le ani¬ 
me di buona volontà fuori dell’economia esteriore della Religione. 

Perciò il Jahvè di Mosè non fu un piccolo dio di clan e un rivale dei 
patroni celesti dei vicini d'Israele; fu invece un essere trascendente che, fin da 
allora, si rivela come il Signore delle anime e si fa intravedere come sovrano 
dell’universo. 

Solo in quell’epoca, ai poveri Beduini compagni del legislatore d’Israele, 
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questo Dio trascendente poteva sembrare troppo lontano, difficilmente accessi¬ 
bile, ostile a ogni rapporto d'intimità con un popolo o un individuo. 

Ma egli accondiscende e s'adatta alle nostre debolezze e comunica agl'israe¬ 
liti l’idea degli stretti rapporti che ha voluto avere con l'umanità, in quella 
forma che permette alle loro concezioni ancora primitive di comprenderla. Per¬ 
ciò non volle apparire loro, almeno col fatto delle sue rivelazioni esterne e in 
certo modo ufficiali, come l’amico invisibile e presente al cuore dei mistici, 
essendo allora la massa dei credenti lungi dal sospettare quest'apogeo della vita 
religiosa. Egli si lasciò trattare come il Dio che guida il popolo, che comanda 
agli eserciti d'Israele, come agli eserciti delle stelle. (D’altronde Egli era la vera 
guida d'Israele mediante la sua provvidenza e gl'interventi miracolosi; Egli era 
anche il Dio della giustizia assoluta, rivelata sul Sinai). Grazie a quest’atteggia¬ 
mento, una nazione nascente, ansiosa e premurosa del proprio avvenire tempo¬ 
rale, comprese che l'azione divina si mescola con la storia del mondo; tutta 
quanta la vita, nell’ordine civile, politico, economico, familiare ,e individuale, 
era permeata di concezioni religiose, perchè Jahvè non era estraneo a nessuna 
attività umana, e perciò l’aspetto esteriore della religione, l'unico registrabile 
dalla storia che ignora il segreto dei cuori, induceva a pregarlo soprattutto per 
avere le sue benedizioni sui campi e sui greggi, sulla terra e sul cielo, per essere 
liberati dai nemici. Bisognava educare religiosamente un popolo ancora rozzo, e 
solo un meschino educatore può pretendere d’inculcare subito, e solo con un 
imperativo categorico, sentimenti assolutamente disinteressati a individui o 
popoli ancor fanciulli. D’altronde non era in sè cosa illegittima chiedere i beni 
di questo mondo, nè falsa la coscienza, quando è subordinata a fini nobili, come 
la ricerca della giustizia, clausola primordiale del patto del Sinai. 

Il Dio degli Ebrei permise che gli fossero attribuiti sentimenti umani, che 
lo s'immaginasse, se non con aspetto sensibile (non volle essere rappresentato), 
quasi che si comporti alla maniera dell'uomo nell'universo materiale. Allora era 
questo l'unico linguaggio possibile per far comprendere che Egli era il Dio 
vivo che agisce, perchè in quel tempo e in quell’ambiente sarebbero stati molto 
più inesatti i termini d’una filosofia trascendente, scelti per esprimere l'ineffa¬ 
bile, che non le metafore e gli antropomorfismi più o meno coscienti, poiché 
avrebbero immancabilmente suggerito che Dio era privo d'esistenza reale e 
concreta, d’attività efficace, perchè, anche a costo d'espressioni imperfette e 
accomodatizie, bisognava salvare quest’affermazione religiosa: Egli vive e vive 
tra noi. 


3. - Preparazione della fede nelV Incarnazione. 

Le predizioni e la loro portata. - Nei libri del Pentateuco che seguono 
alla Genesi, i passi messianici sono rari e poco espliciti, « Quando, scrive il 
Touzard, nelle parti legali del Pentateuco si parla dei rapporti d’Israele con 
le nazioni, si tratta soprattutto dell’ordine presente; se Israele resterà fedele a 
Luì, Jahvè lo tratterà come popolo particolare tra tutti gli altri (E§., 19, 5). Tut¬ 
tavia nel Deuteronomio (cc. 28-30) la visione della restaurazione dopo il casti¬ 
go e il pentimento rientrerebbe meglio nel contesto generale dell’idea messiani¬ 
ca. Gli oracoli di Balaam (Nm., 22, 2; 24, 25) insistono sul posto speciale assegna¬ 
to a Israele (Nm., 23, 9-10), annunciandone il trionfo sulle nazioni, almeno su 
quelle che gli muovevano guerra (Nm., 24, 7-8); indicano poi un astro che sorge 
da Giacobbe, uno scettro che sorse da Israele a Dercuotere i due fianchi di 
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Moab, a sterminare i figli del tumulto e conquistare Edom, un dominatore che 
esce da Giacobbe per disperdere nelle città ogni residuo (Nm., 24, 17-19). È 
indubbio che si trattava almeno della dinastia reale e dei suoi successi, ed è più. 
naturale che l’astro indichi un re particolare, in cui l'esegesi tradizionale vede 
il re messianico, e il versetto 19 (sul dominatore), anche se oscuro, favorirebbe 
quest'interpretazione. Se così è, qui intravediamo che Jahvè assicura al suo popo¬ 
lo, oltre la superiorità materiale, anche la supremazia spirituale, dovuta alla 

unione con Lui » (2). 

In sostanza tutto ciò è oscuro e non esce necessariamente dal piano tem* 
parale, e si può vedere che al tempo di Mosè, di Giosuè e dei Giudici Lattea- 
z - one è assorbita quasi esclusivamente dall'organizzazione presente del popolo di 
Dio e dalle promesse di felicità terrena che incoraggiano la fedeltà. 

Da preparazione essenziale. - Abbiamo già fatto notare che rincarnazio- 
ne nell’Antico Testamento è preparata non solo dalle predizioni particolari, ma 
anche dal carattere generale e dai progressi complessivi della religione israeli¬ 
tica. E questo è vero tanto dell’epoca mosaica quanto d’ogni altro momento del 

progresso stesso. 

1. Il mosaismo illumina pienamente la libera elezione d’Israele, in cui 
vede una manifestazione non del capriccio, ma della bontà, il presagio e t'an¬ 
nuncio di Dio-Carità di San Giovanni, che ha amato il mondo al punto di dar¬ 
gli il suo Unigenito. 

2. S'è pure visto che il mosaismo presenta aH’adorazione degl'israeliti un 
Dio vivo, intimamente unito ai destini del suo popolo, restando sempre il prin¬ 
cipio della morale e della religione. Sviluppando continuamente quest’insegna¬ 
mento, si passerà all’attesa delVEmmanuele, del « Dio con noi », che nello stesso 
tempo è anche il re di giustizia, predetto da Isaia. 

3 . I princìpi del mosaismo contengono implicitamente che la salvezza verrà 
estesa a tutta quanta l’umanità, poiché Jahvè, non essendo unito da un legame 
di natura, potrà scegliere altri popoli e anche tutti i popoli, assieme a Israele. 
Il Decalogo è la parte più essenziale della Legge e, in linea di diritto, è la legge 
d’ogni coscienza umana. Infine, in quanto si riferisce alla religione patriarcale, 
il mosaismo è già una tradizione e offre una nozione più perfetta, non d'un Dio 
totalmente sconosciuto, ma del « Dio dei Padri ». A sua volta la religione pa¬ 
triarcale è certamente non la continuazione pura e semplice, perchè gli antenati 
di Abramo erano pagani, ma la ripresa del culto del vero Dio praticato dalle 
origini, e delle promesse che, dopo la caduta e il diluvio, furono rivolte in 
primo luogo a tutta Tumanità. Israele, per quest’eredità, può venir considerato 
il rappresentante delle nazioni, alle quali prepara il ritorno al Dio dei primi 
tempi, conseguenza questa che non fu dedotta subito dopo Mosè, ma che fin da 
allora era offerta alla logica dell'anima e della coscienza. Il mosaismo contiene 
quindi un cattolicesimo latente, che un giorno ne spezzerà i limiti. 

4 § 4. - Conservazione del mosaismo. 

Le tentazioni d’Israele. - Tutta la storia d'Israele è un seguito di tenta¬ 
zioni, di prevaricazioni e di reazioni alle prevaricazioni d’un’élite che, per una 


( 2 ) D.A.F.G., t. II, coll. 1616 - 1617 . 
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questa Dio trascendente poteva sembrare troppo lontano, difficilmente accessi 
bile, ostile a ogni rapporto d’intimità con un popolo o un individuo. 

Ma egli accondiscende e s’adatta alle nostre debolezze e comunica agl’Israe 
liti l’idea degli stretti rapporti che ha voluto avere con l’umanità, in quella 
forma che permette alle loro concezioni ancora primitive di comprenderla. Per¬ 
ciò non volle apparire loro, almeno col fatto delle sue rivelazioni esterne e in 
certo modo ufficiali, come l’amico invisibile e presente al cuore dei mistici, 
essendo allora la massa dei credenti lungi dal sospettare quest’apogeo della vita 
religiosa. Egli si lasciò trattare come il Dio che guida il popolo, che comanda 
agli eserciti d’Israele, come agli eserciti delle stelle. (D’altronde Egli era la vera 
guida d’Israele mediante la sua provvidenza e gl’interventi miracolosi; Egli era 
anche il Dio della giustizia assoluta, rivelata sul Sinai). Grazie a quest’atteggia¬ 
mento, una nazione nascente, ansiosa e premurosa del proprio avvenire tempo¬ 
rale, comprese che l’azione divina si mescola con la storia del mondo; tutta 
quanta la vita, nell’ordine civile, politico, economico, familiare e individuale, 
era permeata di concezioni religiose, perchè Jahvè non era estraneo a nessuna 
attività umana, e perciò l’aspetto esteriore della religione, l’unico registrabile 
dalla storia che ignora il segreto dei cuori, induceva a pregarlo soprattutto per 
avere le sue benedizioni sui campi e sui greggi, sulla terra e sul cielo, per essere 
liberati dai nemici. Bisognava educare religiosamente un popolo ancora rozzo, e 
solo un meschino educatore può pretendere d’inculcare subito, e solo con un 
imperativo categorico, sentimenti assolutamente disinteressati a individui o 
popoli ancor fanciulli. D’altronde non era in sè cosa illegittima chiedere i beni 
di questo mondo, nè falsa la coscienza, quando è subordinata a fini nobili, come 
la ricerca della giustizia, clausola primordiale del patto del Sinai. 

Il Dio degli Ebrei permise che gli fossero attribuiti sentimenti umani, che 
lo s’immaginasse, se non con aspetto sensibile (non volle essere rappresentato), 
quasi che si comporti alla maniera dell'uomo nell’universo materiale. Allora era 
questo l’unico linguaggio possibile per far comprendere che Egli era il Dio 
vivo che agisce, perchè in quel tempo e in quell’ambiente sarebbero stati molto 
più inesatti i termini d’una filosofia trascendente, scelti per esprimere l’ineffa¬ 
bile, che non le metafore e gli antropomorfismi più o meno coscienti, poiché 
avrebbero immancabilmente suggerito che Dio era privo d’esistenza reale e 
concreta, d’attività efficace, perchè, anche a costo d’espressioni imperfette e 
àccomodatizie, bisognava salvare quest’affermazione religiosa: Egli vive e vive 
tra noi. 

§ 3. - Preparazione della fede nell*Incarnazione. 

Le predizioni e la loro portata. - Nei libri del Pentateuco che seguono 
alla Genesi, i passi messianici sono rari e poco espliciti. « Quando, scrive il 
Touzard, nelle parti legali del Pentateuco si parla dei rapporti d’Israele con 
le nazioni, si tratta soprattutto deH’ordine presente; se Israele resterà fedele a 
Lui, Jahvè lo tratterà come popolo particolare tra tutti gli altri (Es., 19, 5). Tut¬ 
tavia nel Deuteronomio (cc. 28-30) la visione della restaurazione dopo il casti¬ 
go e il pentimento rientrerebbe meglio nel contesto generale dell’idea messiani¬ 
ca. Gli oracoli di Balaam (Nm., 22, 2; 24, 25) insistono sul posto speciale assegna¬ 
to a Israele (Nm., 23, 9-10), annunciandone il trionfo sulle nazioni, almeno su 
quelle che gli muovevano guerra (Nm., 24, 7-8); indicano poi un astro che sorge 
da Giacobbe, uno scettro che sorge da Israele a percuotere i due fianchi di 
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Moab, a sterminare i figli del tumulto e conquistare Edom, un dominatore che 
esce da Giacobbe per disperdere nelle città ogni residuo (Nm., ti». 17-19). È 
indubbio che si trattava almeno della dinastia reale e dei suoi successi, ed è più 
naturale che l'astro indichi un re particolare, in cui l'esegesi tradizionale vede 
il re messianico, e il versetto 19 (sul dominatore), anche se oscuro, favorirebbe 
ouest' interpretazione. Se cosi è, qui intravediamo che Jahvè assicura al suo popo¬ 
lo oltre la superiorità materiale, anche la supremazia spirituale, dovuta alla 

unione con Lui » (2). . 

In sostanza tutto ciò e oscuro e non esce necessariamente dal piano tem¬ 
porale» e si può vedere che al tempo di Mosè, di Giosuè e dei Giudici l’atten- 
zione è assorbita quasi esclusivamente dall’organizzazione presente del popolo di 
Dio e dalle promesse di felicità terrena che incoraggiano la fedeltà. 

La preparazione essenziale. - Abbiamo già fatto notare che rincarnazio- 
ne nell'Antico Testamento è preparata non solo dalle predizioni particolari, ma 
anche dal carattere generale e dai progressi complessivi della religione israeli¬ 
tica. E questo è vero tanto dell’epoca mosaica quanto d’ogni altro momento del 

progresso stesso. 

1 . Il mosaismo illumina pienamente la libera elezione d’Israele, in cui 
vede una manifestazione non del capriccio, ma della bontà, il presagio e l’an¬ 
nuncio di Dio-Carità di San Giovanni, che ha amato il mondo al punto di dar¬ 
gli il suo Unigenito. 

2. S’è pure visto che il mosaismo presenta all’adorazione degl’israeliti un 
Dio vivo, intimamente unito ai destini del suo popolo, restando sempre il. prin¬ 
cipio della morale e della religione. Sviluppando continuamente quest’insegna¬ 
mento, si passerà all’attesa del YEmmanuele, del « Dìo con noi », che nello stesso 
tempo è anche il re di giustizia, predetto da Isaia. 

3 . I princìpi del mosaismo contengono implicitamente che la salvezza verrà 
estesa a tutta quanta l’umanità, poiché Jahvè, non essendo unito da un legame 
di natura, potrà scegliere altri popoli e anche tutti i popoli, assieme a Israele. 
Il Decalogo è la parte più essenziale della Legge e, in linea di diritto, è la legge 
d’ogni coscienza umana. Infine, in quanto si riferisce alla religione patriarcale, 
il mosaismo è già una tradizione e offre una nozione più perfetta, non d’un Dio 
totalmente sconosciuto, ma del « Dio dei Padri ». A sua volta la religione pa¬ 
triarcale è certamente non la continuazione pura e semplice, perchè gli antenati 
di Abramo erano pagani, ma la ripresa del culto del vero Dio praticato dalle 
origini, e delle promesse che, dopo la caduta e il diluvio, furono' rivolte in 
primo luogo a tutta l’umanità. Israele, per quest’eredità, può venir considerato 
il rappresentante delle nazioni, alle quali prepara il ritorno al Dio dei primi 
tempi, conseguenza questa che non fu dedotta subito dopo Mosè, ma che fin da 
allora era offerta alla logica dell'anima e della coscienza. Il mosaismo contiene 
quindi un cattolicesimo latente, che un giorno ne spezzerà i limiti. 


§ 4. - Conservazione del mosaismo. 

Le tentazioni d’Israele. - Tutta la storia d'Israele è un seguito di tenta¬ 
zioni, di prevaricazioni e di reazioni alle prevaricazioni d’un’élite che, per una 

(a) D.A.F.C., t. lì, coll. 1616 - 1617 . 
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visibile disposizione della Provvidenza, ebbe sempre i suoi capi spirituali; nello 
stesso tempo è anche una lunga serie d’interventi soprannaturali. Quella del¬ 
l’Egitto, almeno nei tempi patriarcali e mosaici, non fu una vera tentazione, 
perchè colà i discendenti d'Àbramo continuarono la loro vita seminomade ai 
margini della grande monarchia e perchè i Semiti dovevano essere molto re¬ 
frattari a una civiltà che, almeno nelle linee complessive, aveva i segni della loro 
razza. U vitello d’oro, immagine di Jahvè fatta sul modello degridoli, più che 
il bue Api, ricorda il toro di Hadad, simbolo della potenza d’un dio della piog¬ 
gia e della tempesta. La vera tentazione sorse quando Israele cominciò a vivere 
tra popoli molto congeneri e con civiltà che apparivano superiori alla sua. Nei 
secoli tra l’ingresso nella terra promessa e la fondazione del regno e anche duran¬ 
te il soggiorno degli Ebrei nelle terre di Moab prima di attraversare il Giordano, 
vi fu la tentazione cananea, senza parlare di quella filistea, avendo i Filistei, non 
semiti, adottato la cultura e la civiltà cananea. Poi sotto il regno vi fu la tenta¬ 
zione fenicia e assira, alla quale, per gli esuli, seguì la tentazione dell’attrattiva 
di Babilonia, la grande prostituta; dopo il ritorno dall’esilio vi fu la tentazione 
del sincretismo palestinese e samaritano e, infine, al tempo d’Antioco Epifane iv, 
quella ellenistica, un secolo e mezzo dopo che l’Oriente era stato ellenizzato, 

« Dal punto di vista d’una religione universale, con dottrina e culto, se 
ben capiti, totalmente spiritualizzati, le credenze e le pratiche dei cananei posso¬ 
no parere prive di qualsiasi fascino e incanto seduttore; a noi sembrano ben 
miseri quei santuari che consistono in un altare rozzamente squadrato sotto il 
cielo aperto, alcune stele di pietra in fila, una o più pie consecrazioni! Meschini 
idoli sono quelle figurine informi, semplici amuleti, che di caratteristico hanno 
solo un’indecenza molto accentuata! Era un culto orribile e immondo, profon¬ 
damente inquinato da numerosi sacrifici umani e dalla prostituzione sacra! Rozzi 
dèi e dee, con una profusione di Baal, di Astarti e di Ashere che per lo più ave¬ 
vano solo una clientela da borgate, con la cura dei loro meschini interessi. 

Però siffatto modo di giudicare dimentica l’orizzonte ristretto e l’universo 
limitato in cui si muoveva il pensiero e si svolgeva 1'esistenza degli Ebrei nei 
secoli xiv-xi prima della nostra era; dimentica che la religione, che così giusta¬ 
mente ci sembra meschina, era pur quella d’un popolo più civile d’Israele, al¬ 
meno dal lato materiale, e col quale gli Ebrei vivevano quotidianamente a 
contatto, non sempre e non ovunque ostile. Questo culto grossolano e misero 
veniva praticato in numerosissimi santuari, diventando una continua ossessione 
per gllsraeliti. I Baal e le Astarti erano venerati come signori d’un suolo cui 
l’ebreo nomade, divenuto agricoltore, era legato dal duro lavoro con cui lo 
fecondava; invece Jahvè, il Dio che s’era rivelato a Mosè sul Sinai roccioso e 
incolto, il condottiero delle tribù nel deserto, poteva sembrare indifferente alla 
fertilità d’una terra che egli non aveva benedetto fin dalle origini. Infine grido- 
li cananei, anche se privi di bellezza, parlavano all'immaginazione più del culto 
senz’immagini promulgato sul monte santo » (2). 

. H miracolo ebraico, - Il fascino dei culti cananei causò molte prevarica¬ 
zioni, non nel senso che molti abbandonassero puramente e semplicemente il 
Dio nazionale (questo accadeva raramente agli uomini di quel tempo), ma in 
quanto più d’uno credeva di poter servire insieme Jahvè e Baal: « Essi sono due 

(3) E. Magnin, Correspondant , io febbr. 19*23, pp. 491-492. 
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tenti dèi! » e anche in quanto numerosi erano anche coloro che servivano sol- 
tanto Jahvè, ma come un Baal, che non è adorato come il signore della giusti¬ 
zia, ma che, come un capriccioso benefattore, può essere adescato perfino con 
la prostituzione sacra, con i sacrifìci umani, la divinazione superstiziosa, la 
necromanzia e la stregoneria. 

Intanto sorge un'élite, che con la parola e più ancora con le opere, pro¬ 
clama che Jahvè è runico Dio: « Egli solo è Dio; e il vostro dio non è nulla »; 
un’élite di profeti, di leviti, di nazarei votati a Dio con l’astinenza dalle bevande 
fermentate, con la chioma intonsa, di pie persone che, come i genitori dì Samue¬ 
le nell'intimità della famiglia coltivano sentimenti dolci e puri. 

« Proprio in quei tempi difficili e oscuri, proprio quando la massa del 
popolo eletto offriva al suo Dio soltanto omaggi che potevano armassimo soddi¬ 
sfare un Baal; proprio quando tutt’intorno e in mezzo agli Ebrei, che erano dei 
beduini appena sfuggiti al deserto, razze più evolute davano l f esempio d’un'ido- 
latria più voluttuosa e omicida; proprio quando la pietà di Canaan seduceva 
con tutte le mille voci della natura, proprio allora un’élite conservò la sua 
fede, il servizio e l’obbedienza morale al Jahvè austero e geloso del Sinai, con 
una perseveranza che, in uomini ancor privi della luce e delle consolazioni della 
religione definitiva, sembra assai superiore alle forze umane, e perciò non si 
usa un'amplificazione oratoria quando si parla del miracolo ebraico anche per 

il lontano tempo dei Giudici » (4). 


PARTE QUARTA. - LA RELIGIONE PROFETICA 


CAPITOLO I. - QUADRO POLITICO 


1. - Storia generale dell’antico Oriente . 

a) La lotta delle potenze e l’apogeo fenicio. - Contemporaneamente 
airistituzione della regalità israelitica (c. 1045) continua e s’accentua la deca¬ 
denza dell'Egitto, la cui xxi dinastia, quella dei Taniti (1090-959) perde com¬ 
pletamente la Siria e la Palestina; poi mercanti libici fondano la xxii dinastia 
(950-730), che rafforza alquanto la monarchia dei faraoni e Shashanq I (il Sesac 
della Bibbia) nel 930 prende Gerusalemme ma per breve tempo perchè l’antico 
impero nilotico era nuovamente stato indebolito dallo smembramento tra molte 
dinastie, in parte contemporanee : xxii dinastia babustita, xxin tanita, xxiv saita, 
xxv dei re etiopici e dei Libici del sud. Dalla metà del secolo xi gli Assiri, 
in decadenza da cinquantanni, davanti agli Hittiti e agli Aramei indietreggiano 

nella Siria del nòrd. 

Per circa due secoli l'intera Siria resta aperta a tutte le imprese delle po¬ 
tenze secondarie: i Fenici, venuti dal Negeb (nord della penisola del Sinai) e 
dai dintorni del golfo di Suez e di Elt (Aqaba), già nel terzo millennio prima 
della nostra era s’erano stabiliti sulla costa siriana, a nord del monte Carmelo, 
a Sidone, Tiro, Byblos, Arad; dal 1100 al 700 (data della conquista assira) Tiro 
dominò il Mediterraneo orientale al sud di Rodi, il Mar Jonio e tutto il Medi- 



( 4 ) E. Magnin, ivi, p. 501 . 
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terraneo occidentale, fin oltre le colonne d’Èrcole, ristabilì la polizia e organiz¬ 
zò un immenso impero coloniale, creazione originale del popolo fenicio (1). 

NeirS14 fondano Cartagine e, nonostante le conquiste assira e neobabi¬ 
lonese, fonderanno anche Marsiglia (c. 600). Iran I (960-935) fu alleato di Davi¬ 
de e di Salomone; circa un secolo più tardi Isthobaal fu alleato di Acab di Sama¬ 
ria. La ricchezza di Tiro fu proverbiale nell’Oriente antico. I Fenici ebbero 
un’arte composita, che utilizzava « motivi egiziani, mesopotamici, hittiti, con 
un’abilità tecnica originalissima e, per incrementare il loro commercio, si dedi¬ 
carono all’arte industriale, che volgarizza quella ufficiale e la mette alla portata 
dei compratori d’ogni classe » (2); su tutti i mercati vendono stoffe tinte di 
porpora, che estraevano dalle carni corrotte del murex, una conchiglia abbon¬ 
dante sulla loro costa, e vetri lavorati con l’arte segreta degli Egiziani, rendendo 
però trasparente la patina opaca in uso sulle sponde del Nilo. Dal secolo xm 
in poi i Fenici usano un alfabeto di ventidue segni, che non pare derivato dai 
geroglifici, nè dai caratteri cuneiformi (sarcofago di Ahiram, datato con i vasi 
di Ramses II deposti vicinissimo), s Infine Byblos, che riceveva il papiro dal¬ 
l’Egitto e lo trasmetteva al mondo mediterraneo, diede il suo nome ai rotoli di 
papiro (Biblos) e anche al libro per eccellenza, la Bibbia. L’invenzione della 
scrittura e del libro moderni caratterizzano a meraviglia il genio pratico e rea¬ 
lizzatore dei Fenici » (3). 

All’interno della Siria i Neohittìti , benché malmenati da Teglat-Falasar I 
verso il 1100, diedero ancora filo da torcere agli Assiri dei secoli ix e vm. Dal 
Medio Eufrate gli Aramei avanzano fino alla valle dell'Oronte, all'oasi di Dama¬ 
sco e alle porte della Galilea, dove Davide li fermò a stento. Più oltre vedremo 
come Israele, liberato dai Filistei, sotto lo stesso Davide e ancor più tardi, potè 
approfittare deH’assopimento dell’Egitto e del momentaneo allontanamento del- 
l’Assiria. 

b) L’impero Assiro. - Gli Assiri ritornano in Siria dall’854 al 755. Nella 
battaglia di Karkar (854) Acab, alleato di Damasco, lottò contro Salmanasar m; 
poi Jehu, diventato re d’Israele (842) e Gioas, re d’Israele (836-'797) dovettero 
farsi tributari degli Assiri. Le altre spedizioni dei sovrani d’Assur, fino al 755, 
non sembrano aver trascinato il regno di Samaria nella resistenza agli Aramei. 
Dieci anni dopo (745) con Tiglat-Piliser ni (iv secondo alcuni storici) comincia 
la riduzione dell’Asia Minore in province assire, che terminò nel 640, con una 
breve annessione all’Egitto (666-663). 

« L’impero dei re di Assur non ebbe mai la solidità e la coesione, anch’esse 
molto relative, di quello dei faraoni della xvm e xtx dinastia, anche a causa 
dei diversi metodi usati. I re dell’Egitto per conservare la loro autorità facevano 
assegnamento sulle divisioni accuratamente mantenute tra i loro vassalli, molto 
più che sui deboli effettivi che inviavano nelle province; inoltre praticavano una 
politica tollerante e assimilatrice molto visibile riguardo agli dèi indigeni, che 
adoravano identificandoli con divinità egiziane o anche ammettendoli nel 
panteon della metropoli. Invece gli Assiri preferivano ricorrere alla forza brutale, 
distruggendo quanto non potevano importare, abbattendo gli alberi fruttiferi, 
imponendo tributi schiaccianti, infliggendo supplizi spaventosi ai ribelli (im- 


(i) A. Moret, 
II, p. 609. 

(s) Ivi, p. 624. 


I • * 

Histoire de VOrient (ancien), nella Hisioire généraLe , Parigi 1936 

(3) Ivi, p. 624. 
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palandoli o scorticandoli vivi), talvolta dissotterrando perfino i morti per privarli 
bearli onori funebri; non temevano di umiliare le divinità delle nazioni vinte, 
di condurle in cattività e talora di distruggerne anche le statue. In questo modo 
suscitarono odi implacabili nei popoli soggiogati, che si traducevano in rifiuti 
di pagare i tributi e in rivolte qualora le truppe assire si allontanassero richia¬ 
mate da disordini interni o da operazioni su altre frontiere. La morte del sovra¬ 
no era spesso il segno dello smembramento del suo impero, che il successore 
doveva poi rinconquistare. 

Dopo il secolo vm gli Assiri raggiunsero l’apogeo della loro potenza; allora 
in certo modo perfezionarono i loro metodi di conquista, e invece di lasciare 
agli stati vinti una specie d’autonomia, preferirono spesso, dopo Tiglat-Pileser in 
/ 754-727) trasformarli in province amministrate da governatori assiri Pare che 
questo sovrano abbia usato per primo sistematicamente il metodo meno crudele 
del terrorismo tradizionale, ma molto più efficace, deportando in massa in un’al¬ 
tra parte deU’impero tutta l’élite d’un popolo vinto e sostituendola con gruppi 
di coloni stranieri provenienti da qualche altra città ribelle: « Egli trasportava 
le popolazioni dal levante a occidente e quelle dell’occidente a levante ') dice di 
lui in un’iscrizione il principe siriano Pannarmi. Gli Assiri in generale riusci¬ 
rono a fiaccare il vigore della vita nazionale dei gruppi sottoposti a simile 

trattamento. # 

Mescolando i popoli dell’Asia e sopprimendo le frontiere che li dividevano, 

gli Assiri operarono il grande livellamento che permise poi che si stabilissero 
più facilmente i grandi imperi babilonese, persiano, greco e romano » (4). 

c) Medi e Babilonesi. - L’impero assiro rovinò subito dopo aver raggiunto 
l'apogèo, per Pinevitabile esaurimento di ottantanni di campagne continue, 
per la comparsa di nuovi popoli e per il risorgente vigore di Babilonia e del¬ 
l'Egitto. Durante il regno dell'ultimo grande conquistatore assiro, Assurbanipal, 
i Medi bloccano Ninive (642), il cui sovrano chiama in aiuto gli Sciti i quali, 
dopo aver vinto i Cimmerii, vincono anche i Medi e, dopo la morte d’Assurba- 
nipal (626), depredano per dieci anni l’Asia occidentale. Nel 616 Nabopolassar 
di Babilonia si ribella all’Assiria, si allea con Classare il medo e s’impadronisce 
di Ninive (612 della nuova cronologia) e nel 609 la potenza assira scompare per 
sempre; di questo approfitta Necaó, il re egiziano della xxvi dinastia, per ricon¬ 
quistare la Siria, uccidendo Gioas di Giuda a Mageddo (609), che tentava di 
fermarlo. 

Lasciando ai Medi la parte settentrionale dell’impero assiro, i Babilonesi 
s’impadroniscono della parte occidentale e meridionale e, vinto Necao a Kar- 
chémish sull'Eufrate (605), Nabuchodonosor discende il corridoio siriano, pren¬ 
de Gerusalemme e deporta molti Giudei (597 e 586). Eorse c’era già stata una 
deportazione anteriore. 

§ 2. - Storia degl'israeliti. 

La storia degl’israeliti dal 1045 al 536 calca esattamente quella dei grandi 
imperi dell’antico Oriente: dapprima indipendenza e potenza politica notevoli 
finché le circostanze tennero l'Egitto e l’Assiria fuori del paese di Canaan, o 


(4) A. Lods, Les prophètes d* Israel ì pp. 18-21. 
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almeno vi permisero solo qualche incursione; poi il regno d’Israele, allora sepa¬ 
rato da quello di Giuda, viene conquistato dagli Assiri che compiono la loro 
ultima grande espansione e che, poco dopo, riducono al vassallaggio anche il 
regno di Giuda; infine, dallo stabilirsi dell’impero neobabilonese fino alla con¬ 
quista persiana, si ha l’esilio dei Giudei a Babilonia. 

a) Il regno indipendente. - Per poco più d’un secolo il regno degli Ebrei 
fu unito (1045-935); venne diviso dallo scisma delle dieci tribù. Il regno unico 
era stato imposto dal pericolo dei Filistei, ai quali Saul, un capo di bande, dap¬ 
prima resistette, poi fu vinto e ucciso nella battaglia di Gelboè (verso il 1020). 
Davide fu un vero sovrano, che diede al popolo ebraico un esercito solidamente 
organizzato, Gerusalemme per capitale, con tributari oltre i confini. Salomone 
iniziò il suo regno alla civiltà orientale: arte egizio-fenicia, che ispirò la costru¬ 
zione del tempio verso il 940, commercio terrestre e marittimo, amministrazione 
sotto la direzione degli alti funzionari del re e reazione alle tendenze autono- 
miste delle tribù. 

L’accentramento amministrativo e specialmente finanziario operato troppo 
rudemente da Salomone e specialmente da suo figlio Roboamo, occasionò la 
scissione del regno d’Israele al nord per opera di Geroboamo I, da quello di 
Giuda (935), con uno « scisma » che aveva le sue cause reali soprattutto nelle 
vecchie tendenze separatiste, facilitate dall’eccessiva e ristretta estensione del 
regno ebraico dal nord al sud. 

Il regno d’Israele o delle dieci tribù ebbe alcuni sovrani di notevole leva¬ 
tura politica, come il fondatore Geroboamo i, Omri, che fondò Samaria in un 
sito scelto molto giudiziosamente; Acab, che nella battaglia di Karkar sull'O- 
ronte, assieme ai Siri alleati, lottò validamente contro Salmanasar II d’Assiria; 
Geroboamo n, che, in occasione d'un momentaneo respiro dalle campagne occi¬ 
dentali degli Assiri, raggiunse al nord quasi completamente quell’alleggerimento 
che un tempo era stato assicurato da Davide, e portò a grande prosperità il 
paese, che però venne poi indebolito a più riprese dalle rivoluzioni dinastiche 
che ne prepararono la caduta. 

Il regno di Giuda fu nemico, alleato o vassallo del regno d’Israele, del 
quale era meno popoloso e meno ricco, ma con il vantaggio d’essere governato 
unicamente dalla dinastia davidica, che Atalia, la figlia della fenicia Gezabele, 
non era riuscita ad estinguere, come non era riuscita a guadagnare definitiva¬ 
mente i Giudei al culto di Baal. 

b) Periodo assiro. - Con la presa di Samaria (732) Sargon distrusse il 
regno d’Israele e Acaz di Giuda, che l'aveva chiamato in suo aiuto contro l’al¬ 
leanza di Damasco e d’Israele, diventò suo vassallo. Ezechia, appellandosi al¬ 
l’Egitto e a Babilonia, contro Sennacherib, attirò il saccheggio sul suo regno e 
il blocco di Gerusalemme (701); ma una peste provvidenziale scoppiò nel cam¬ 
po assiro e per un secolo ritardò la rovina definitiva di Giuda. 

c) Periodo babilonese: in Babilonia. - Al tempo dell’esilio esistevano tre 
categorie di Ebrei: 1. un certo numero, per varie ragioni ma soprattutto per 
sfuggire alle calamità che si riversavano sulla loro patria, s’erano stabiliti all’este¬ 
ro, in tutte le direzioni e talvolta anche molto lontano; dai papiri del v secolo, 
per esempio, sappiamo che esisteva una colonia militare di Ebrei ad Elefantina 
nell’alto Egitto, che in quel tempo aveva costruito un tempio a Iaho; 2. al 
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tempo delle deportazioni del 597, 586, 581 i Babilonesi lasciarono in Giudea i 
tre quarti della popolazione? ma questi risparmiati, privi com'erano dell'élite 
guida (condotta in Babilonia) vissero un’esistenza mediocre e precaria in un 
territorio di cui gli Edomiti occuparono tutta la parte meridionale; 3, infine 
nuelli deportati in Babilonia si stabilirono non come servi, ma come coloni in 
città o villaggi, in qualità di artigiani, commercianti, o membri di diverse pro¬ 
fessioni liberali e tutto questo costituiva la forza viva della nazione, con la corte 
e gli alti funzionari del regno, l’esercito, quasi tutti i sacerdoti, gli artigiani 
Restando uniti attorno agli anziani, gli « esuli » riuscirono a conservare le loro 
tradizioni nazionali e religiose. «Dai tre rami del giudaismo di allora, cioè 
quello della diaspora, quello di Palestina e quello di Babilonia, l'ultimo aveva 
evidentemente maggior vitalità e possedeva, limitandoci a constatare Bordine 
politico ed economico, quanto occorreva per tener poi il primo posto nella 
futura ed eventuale restaurazione n (5). 


CAPITOLO II. - VITA RELIGIOSA 


1. - Prima dei profeti scrittori (1045-745). 

I 

Situazione religiosa generale. - La regalità contribuì a stringere i legami 
religiosi tra Jahvè e il suo popolo. La santa unzione, pratica che risaliva a Sa¬ 
muele e che forse fu copiata dall’Egitto, faceva del re il rappresentante del Dio 
unico; però mentre l’unzione faceva del faraone un essere divino e autentico 
discendente di Orus, il sovrano ebraico assicurava soltanto la protezione divina, 
imponendogli il dovere di meritarla facendosi il primo servo di Jahvè, che era 
il vero re del suo popolo. L’unzione regale era praticata anche nel regno scisma¬ 
tico del nord; Eliseo consacrò Jehu quando Dio rigettò la casa di Omri per la 
sua idolatria e le sue ingiustizie. Perciò i sovrani in tutta la loro attività agivano 
a nome di Jahvè; quindi le loro vittorie contribuirono a rafforzare la fede in 
Dio; i sovrani in particolari circostanze non trascuravano di notarne l’intervento 
e di celebrarne la potenza, assieme ai loro alleati e a tutto il popolo. 

In secondo luogo, applicando i princìpi fissati da Mo&è stesso, i re ebraici, 
almeno quelli che regnarono in Gerusalemme, accentrarono il culto, conforme 
alla necessità del tempo, per conservare la fede nell’unità divina e mantenere 
la religione esteriore immune dalle infiltrazioni pagane. Davide trasporta Barca 
a Gerusalemme, Salomone vi costruisce il Tempio e assicura il monopolio defi¬ 
nitivo delle funzioni sacerdotali ai figli di Sadoq, eliminando il ramo cadetto 

dei discendenti d’Aronne, quello di Abiatar. 

Invece il moltiplicarsi delle relazioni dei re ebraici con i loro vicini, le 
alleanze, il commercio e anche le guerre crearono un nuovo pericolo per la 
religione d’Israele. Davide ridusse le ultime fiamme della resistenza cananea: 
Gerusalemme, Sichem, le fortezze della piana di Esdrelon, e sottomise i vinti. 
Questo fatto attenuò il contagio dell’idolatria di Canaan, senza tuttavia riu¬ 
scire a farlo scomparire completamente. 

Allora si fecero purtroppo sentire altri influssi egualmente perniciosi, 
manifestantesi dopo il regno di Salomone, che si alleò con il re Hiram i di 


( 5 ) A. Lods, ivi, pp. 207-20 
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Tiro e ne ospitò gli operai, i quali, dopo aver lavorato per il palazzo reale 
di Gerusalemme al tempo di Davide, sotto il suo regno restarono per ventanni in 
Palestina per le grandi costruzioni che richiedevano i legni del Libano e la mano 
d'opera fenicia: il tempio, il palazzo e altri edifici pubblici. Le alleanze pubbliche 
erano anche sigillate da matrimoni; Salomone introdusse nel suo harem una 
figlia del faraone, donne di Tiro, « donne di Moab, d’Ammon, d'Edom e degli 
Hittiti « (m Re 11, 1-8), e per loro ebbe la debolezza di erigere templi ai loro 
dei: « Il re Giosia (640-608) profanò (per renderli inservibili) gli alti luoghi 
che erano di fronte a Gerusalemme, dalla parte destra del monte dell’Offesa, 
e che Salomone, re d’Israele, aveva eretto ad Astarte, Tabominazione dei Sido- 
nii, a Camos, scandalo di Moab, e a Melcom, l’abbominazione dei figli di 
Ammon » (IV Re 23, 13). S’aggiunga che in Palestina soggiornarono commer¬ 
cianti e operai fenici, che in parte vi si accasarono; perciò le divinità di Tiro, e 
per la venerazione che ricevevano da tali maestri di civiltà e per il culto sen¬ 
suale, acquistarono fascino e sostituirono la tentazione fenicia , non meno forte, 
a quella cananea. 

Separandosi dal regno di Giuda e dal Tempio di Gerusalemme, dove il 
jahvismo poteva più facilmente conservare la sua purezza, il regno d'Israele 
indebolì la resistenza delle dieci tribù scismatiche alle infiltrazioni pagane. 
Difatti il primo re del regno del nord, Geroboamo i, riedificò i santuari di Dan 
e di Betel, e vi fece adorare Jahvè sotto la forma di vitello d’oro (ni Re 12, 26 ss), 
e questo significava adorare il vero Dio in modo idolatrico, come veniva adorato 
Hadad, il dio siriano. Ma già il solo fatto di rappresentare l'Invisibile violava 
la clausola essenziale del Sinai. Un pericolo ancor più grave per il regno d’Israele 
era la vicinanza della Fenicia. Acab, alleato d'Ithobaal, re di Tiro e sacerdote 
d’Astarte, ne sposò la figlia Gezabele, che lo indusse ad adorare Baal nel tempio 
fattogli erigere a Samaria (ivi 16, 31-33); Acab permise che la moglie facesse 
distruggere gli altari di Jahvè (ivi 19, 10. 14), perseguitasse e facesse uccidere 
i profeti (ivi 18, 13; 19, Ì0. 14). 

Il contagio idolatrico era diventato sensibile nel regno di Giuda già prima 
di Acab. Intorno al 900 il re Asa privò Maaca della dignità di regina madre, 
che aveva fatto a un idolo abominevole di Astarte » (ivi 15, 13); aveva pure 
distrutto altri idoli e soppresso la prostituzione sacra, che risaliva a suo padre 
Abiam e al nonno Roboamo (ivi v. 12). Un po' prima dell'840 Giosafat, l'al¬ 
leato di Acab, « tolse dal paese le rimanenti prostitute, che ancora eran rimaste 
al tempo di Asa suo padre » (ivi 22, 47). Atalia, figlia di Acab e di Gezabele 
e moglie di Gioram, re di Giuda, quando per la sua vedovanza e il massacro 
dei discendenti di Davide, divenne regina di Giuda (842), osò far erigere, 
forse nella stessa Gerusalemme, un tempio al suo Baal di Tiro (IV Re, 11, 18). 

Contro le prevaricazioni del popolo e dei principi insorsero i profeti , 
quali campioni del Dio unico e giusto, almeno quelli che si rivelarono real¬ 
mente ispirati dall’alto e rappresentavano un’istituzione che il Deuteronomio 
presenta come permanente in Israele (Dt., 18, 9-22). Al tempo di Samuele si 
distinguevano i veggenti dai profeti. I veggenti (ro’he oppure hózeh) tra i quali 
Samuele, avevano la conoscenza delle cose nascoste e anche degli oggetti smar¬ 
riti (I Re 9, 6); invece il profeta o nabi J è posseduto dallo spirito di Dio e 
riporta la sua parola divina; può vivere isolato (III Re 13, 1), spesso fa parte 
d’un gruppo, e quando scomparve Saul furono visti scendere dagli alti luoghi 
i profeti, preceduti da tamburini, flauti, arpe, che si abbandonavano a trasporti 
estatici, che travolsero anche Saul (I Re, 10, 6. 10-13; 19, 23-24). Samuele a 
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Rama è il padre spirituale d’una specie di congregazione di profeti (I Re 10, 
Gruppi simili troviamo al tempo d’Elia e d’Eliseo, il quale risiedeva nel 
gruppo di Gaigaia (IV Re cc 2 e 4). D’altronde nel secolo ix « veggenti » e 
«profeti » formano soltanto più una classe, gl’« ispirati »; manifestano la potenza 
dello spirito contro le preoccupazioni della vita profana, ma non sono tutti 
fedeli alla loro vocazione contro i profeti prevaricatori, come pure contro i 

sacerdoti. 

Da quest’ambiente misto sorsero autentici difensori del jahvismo, tra i 
anali bisogna ricordare soprattutto Samuele, che tracciò le grandi linee della 
carta religiosa del regno d’Israele, indubbiamente inclusa nel testo del Deute¬ 
ronomio. Il P. Hopfl a questo proposito ricorda che, secondo il primo libro 
Re (10, 25). il profeta Samuele scrisse la legge del regno in un libro che 
depose davanti al Signore per spiegare come Dt., 17, 19 mira a manifestamente 
a tempi molto posteriori a Mosè » (1). Natan annunciò a Davide la morte del 
primo figlio avuto dall’adulterio con Betsabea, indusse il re al pentimento inse¬ 
gnando che le esigenze morali di Jahvè riguardavano tanto i sovrani quanto i 
sudditi (apologo della pecora del povero); Ahias di Silo si stracciò il mantello 
in dodici brandelli e ne diede dieci a Geroboamo per annunciargli lo scisma 
ribelle delle dieci tribù a causa del culto reso ad Astarte dei Sidonii, a Camos 
di Moab e a Melcom di Ammon, culto iniziato grazie alla connivenza di Saio- 
mone (III Re li, 30-54), L’alleanza del profetismo con il monoteismo e il mono¬ 
teismo morale apparvero luminosi soprattutto con Elia e il suo discepolo Eliseo, 
avversari accaniti deH’idolatra e ingiusto Acab. La testimonianza di A. Lods, 
pur dando poco credito al quarto libro dei Re su Elia, a questo riguardo è 
particolarmente chiara: « Grazie a un’allusione, che si trova in un documento 
generalmente molto degno di fede (IV Re, 9, 25-26), sembra accertato che Elia 
minacciò di morte Acab e la sua famiglia per l’assassinio giudiziario di Nabot 
e dei suoi figli (III Re, 21). Quest’episodio è significativo per 1 2 più motivi, poiché 
suggerisce che la creazione dei profeti del nono secolo era insieme sociale e reli¬ 
giosa, ma indica pure un notevole approfondimento della nozione della giusti¬ 
zia di Jahvè, poiché si credeva certamente da molto tempo che il Dio d’Israele 
vendica il sangue innocente; ma si credeva ancor più fermamente che egli 
vuole la grandezza del suo popolo e che, malgrado tutto, egli è con quelli che 
« combattono » la battaglia di Jahvè. Elia pensa diversamente riguardo alle 
esigenze morali del suo Dio, perchè poco gl’importa che il colpevole sia l’unto 
di Jahvè, poco gEimportano il valore militare e i successi che gli sono stati 
accordati come segni evidenti del favore dell’alto; Acab ha proditoriamente 
fatto perire una casa in Israele e bisogna che la sua casa perisca. 

È molto notevole che i profeti del nono secolo si siano impegnati cosi 
,a fondo contro uno dei rappresentanti più energici e più felici dell'idea nazio¬ 
nale. Per questi uomini la difesa della fede jahvista ferita e del diritto oltrag¬ 
giato vale più dell'interesse immediato della nazione. L’atteggiamento di Elia 
e di Michea (distinto dal contemporaneo d’Isaia) fa già presentire quella di 
Amos e d’altri grandi profeti dei secoli vm e vn, che daranno ai diritti di giu¬ 
stizia il primato su tutto il resto, compres: ( l’esistenza del loro popolo a (2). 

Questi progressi erano certo grandi, ma altri ancora ce ne volevano. <t C’è 


(1) D.A.F.G., t. Ili, coll. 1913 - 1914 . 

(2) A. Lods, ivi , pp. 490-491, 
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pertanto ancora molta strada da fare. Eliseo, per vendicare Jahvè non esita a 
servirsi del cinico Jehu (842), mentre Osea non è più del parere che il fine 
giustifichi i mezzi e condannerà come crimini inespiabili le fredde crudeltà del 
massacratore di Jizreel (1, 4). Inoltre Elia, Michea, Eliseo se la prendono contro 
una sola dinastia reale colpevole, ma non pensano, come i profeti del secolo vni, 
che la stessa nazione sia corrotta fino al midollo e votata alla rovina » (3). 

Però i profeti salvarono il jahvismo suscitando in Giuda le riforme, oppure 
le reazioni contro l’idolatria in Giuda e Israele. 

Il messianismo. - Tanto qui come sopra bisogna considerare lo stato di 
spirito che orienta al messianismo e le promesse messianiche stesse. 

Il messianismo è strettamente legato all’idea che si aveva della regalità. 
Il re era il delegato di Jahvè, al quale doveva docile concorso. Si poteva pensare 
a un collaboratore di Dio, animato dal suo pensiero e dalla sua potenza nel 
compiere la vocazione religiosa d’Israele; ma se il re era inferiore al compito 
religioso conferitogli nella santa unzione, non occorreva forse un sovrano ideale 
per compiere l’opera divina, lasciata purtroppo incompiuta? Simili conclusioni 
erano incoraggiate dal fatto che in Israele e negli altri regni antichi il regime 
monarchico svegliava ampie speranze, come le più adatte per assicurare la pace 
e la prosperità nel presente e nel futuro. 

Perciò l’idea messianica era inclusa nella concezione religiosa dell’unto 
di Jahvè e, in tale mescolanza d’elementi diversi, era latente un dinamismo 
die preparava larghi sviluppi, perchè per gli Ebrei il tempo presente e i bene¬ 
fica di Jahvè, che potevano segnalarli, erano non solo le figure, ma anche il 
principio dell’attuazione dei disegni divini, inizio non essenzialmente distin¬ 
to dalle benedizioni dei tempi futuri. E particolarmente la regalità ebraica era 
una profezia e una garanzia di tali benedizioni. 

Le promesse messianiche sono incomparabilmente meno numerose e meno 
chiare tra il 1050 e il 750 che al tempo dei profeti scrittori. Si possono però 
segnalare allora due gruppi di predizioni che segnano un progresso sugli ora¬ 
coli anteriori e che si riferiscono tanto alla dinastia messianica quanto al re 
messianico. 

Avendo soltanto una fede confusa nella sopravvivenza d’oltretomba e 
mirando solo alla breve esistenza di quaggiù, gli Ebrei si attaccavano al benes¬ 
sere terreno e aspiravano a perpetuare indefinitamente le loro famiglie, desi¬ 
derio che era sentito soprattutto dal re, la cui morte era considerata come 
una catastrofe, e si tentava di rimediarvi con la speranza che almeno la sua 
stirpe continuasse i privilegi. Era questo il motivo per cui Davide annetteva 
tanto valore all’assicurazione ricevuta da Natan in nome di Jahvè, che cioè la 
sua casa e il suo regno erano assicurati per sempre davanti a Dio e che il suo 
trono avrebbe durato perennemente (II Re, 7), perchè tutto questo confermava 
che l'alleanza conclusa da Mosè veniva perpetuata dalla casa di Davide, e che 
quando la collaborazione degli uomini con Dio fosse pienamente compiuta, 
la dinastia davidica avrebbe avuto il primo posto tra gli ausiliari di Jahvè. Di 
qui l’attaccamento dei migliori jahvisti a Davide e ai suoi discendenti, in vista 
meno dello stesso Davide che del suo compito nell'opera provvidenziale. E sic¬ 
come a tutti gli nomini conviene un monoteismo, nelle speranze nazionali è 
già incluso un latente universalismo che un giorno sarà più vasto delle speranze. 

J 

Ivi, p. 491. 
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Del re davidico si deve dire che è un personaggio ideale. Prima di tutto 
figlio di Jahvè (II Re, 7, 14; Salm., 2, 7), come lo proclama il Salmo 110 (109 
della Volgata: Dixit Dominus Domino meo), che lo dice «generato da Dio »; 
però questo passo era oscuro e, in ogni caso, non gli attribuiva nulla di specifi¬ 
catamente divino, poiché anche Davide e Salomone furono detti figli di Jahvè. 
però nello stesso Salmo questo re è l’eguale del Signore, che lo fa sedere alla 
sua destra; Dio gli dà il possesso dei suoi beni, cioè della Terra Santa e delle 
nazioni pagane, che appartengono a Lui, come al sovrano del mondo, cele¬ 
brato dal Salmo Quare fremuerunt gentes: perchè le nazioni tumultuano? 
/Salm., 2). D’altronde quello promesso da poeti, che vedevano il re messianico 
attraverso il re del loro tempo, è un dominio di forza e di violenza; e dalle 
descrizioni in cui la lontana regalità è intravveduta soltanto conforme a quella 
del tempo, bisogna trarre soltanto l’idea. Però il re futuro è presentato non 
solo come un conquistatore, ma anche come un sacerdote, non levitico ma « al 
modo di Melchisedech », come furono i patriarchi e i sovrani d’Israele; e il 
sacerdozio di lui dovrà partecipare alla perennità dell’era messianica, perchè 
quello di Levi era soltanto provvisorio: « Tu sei sacerdote in eterno, secondo 
Tordine di Melchisedech » (Salm., 110, già citato, attribuito a Davide), Il re idea¬ 
le dovrà inoltre essere un giudice giusto, assai più di Davide e Salomone: 

O Dio, concedi al re i tuoi giudizi, 
e la tua giustizia al figlio del re, 
ond’egli guidi il tuo popolo con giustizia 
e i tuoi poveri con equità 

(Salm., 72, Volg., 71: Deus judicium tuum regi da, v. 1 e 2, attribuito a Salomo¬ 
ne). Gli ultimi due tratti della descrizione del re ideale rafforzavano Felemento 
spirituale e insinuavano che non bisogna prendere soltanto alla lettera il 
quadro delle sue vittorie, tracciato dairimmaginazione bellicosa dell’antico 
Oriente. 

Questo contrasto di caratteristiche tanto diverse indica che « le idee mes¬ 
sianiche per gli Ebrei contemporanei alla regalità erano disegnate in modo 
incompleto e fluido; ma spesso anche un semplice schizzo è molto attraente 
per chi lo sa leggere, poiché airinteres.se del nuovo soggetto unisce l’attrattiva 
dell’indeciso con la promessa di qualche felice scoperta e, più che contem¬ 
plare, lascia intuire l’idea ispiratrice, la scienza sbozzata e fa presentire il ritoc¬ 
co da fare, la figura da completare, il carattere da mettere in rilievo; è una specie 
di essere animato sul punto di schiudersi alla vita » (4). 


2. - I profeti scrittori dal 750 al 536. 

La situazione religiosa. - Le conquiste assire e babilonesi, oltre la perse¬ 
cuzione d’Antioco Epifane molto meno lunga, furono la massima prova attra¬ 
versata dal popolo ebraico, e solo per un miracolo, nel senso più stretto della 
parola, la nazionalità israelitica potè sopravvivere, mentre tanti regni, più 
potenti di quello d’Israele e di Giuda, scomparvero, schiacciati in modo spaven¬ 
toso nel gigantesco, rimescolio operato nei popoli dai conquistatori di Ninive 


(4) L. Desnoyers, Histoire du peuple hébreu , des juges à la 
Parigi 1930, p. 327. Ci siamo ispirati qui in tutto il passo. 





t. Ili, 
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e di Babilonia; e miracoloso fu parimenti il costante rifiuto dell’élite del regno 
d’Israele e soprattutto del regno di Giuda, di adorare Assur o Marduk, tempo¬ 
raneamente e apparentemente vincitori di Jahvè, perchè tutto Fanti co Oriente 
è perfino i discendenti di Àbramo consideravano come vittorie del dio quelle 
del suo popolo. A questa convinzione si riferisce il gran coppiere di Sennacherib, 
quando si rivolge agli abitanti di Gerusalemme radunati sulle mura, sapendo 
bene che forza esercitasse su ogni semita: « Non date retta ad Ezechia, che 
v’ingahna dicendo: Jahvè ci libererà. Hanno forse gli dèi delle genti liberato 
la loro terra dalla mano del re degli Assiri? Dove sono gli dèi di Emat e di 
Arfad? Dove sono gli dèi di Sefarvaim, di Ana e di Ava? Hanno forse liberato 
Samaria dalla mia mano? » (IV Re, 18, 32-34). 

Ninive e Babilonia all’influsso del terrore aggiungevano il molteplice 
fascino d’una civiltà comune, e gli Ebrei non scoprivano, ma ritrovavano questa 
civiltà, con la quale forse non avevano mai perduto completamente il contatto, 
perchè in essa erano cresciuti gli antenati Terah e Abramo. Entrati nella terra 
di Canaan per stabilirvisi definitivamente, avevano trovato il paese molto più 
impregnato della civiltà assiro-babilonese che di quella egiziana, benché 
più vicina, come dimostrano le tavolette di Tell-el-Amarna (verso il 1350) in 
caratteri cuneiformi e in lingua accadica (lingua semitica della Babilonia, v. più 
oltre), nonostante siano in gran parte corrispondenze scambiate tra i principi 
cananei e i faraoni, con leggende caldee. Nel paese dei conquistatori della Siria 
e della Palestina nei secoli vm e vii prima della nostra era, fiorivano le arti e 
le lettere da più di due millenni, consecrate soprattutto alla gloria dei loro dèi. 
Quindi non ci stupisce vedere aggiungersi sempre più forte, a mano a mano 
che si procede nel periodo profetico, l’attrattiva dei culti dei grandi imperi 
mesopotamici o quella delle superstizioni e dell’idolatria siriaca. Al regno del 
nord Osea rimprovera il culto di Baal (11, 2; 13, 1), il vitello di Samaria (8, 
4. 5), l’idolo di Betel (10, 5-6); Acaz, re di Giuda (736-727), fece passare suo 
figlio attraverso il fuoco e sacrificò sulle colline e sotto ogni albero frondoso 
(IV Re, 16, 3-4). Tutto questo non è specificatamente assiro-babilonese, ma sap¬ 
piamo che lo stesso Acaz, andando a ossequiare Teglat-FalasarTii a Damasco, 
fece prendere copia d’un altare per il Tempio, che poteva benissimo essere del 
tipo mesopotamico (ivi v. 10). Nello stesso tempo Isaia, condannando il culto 
degl'idoli, si scaglia anche contro l’invasione delle pratiche magiche, che a 
Babilonia e nelFAssiria erano molto diffuse e regolate molto minuziosamente 
(2, 6-8). Sotto Manasse (698-642) le infiltrazioni assiro-babilonesi diventano 
ancor più evidenti, come il culto dell’esercito del cielo, cioè delle divinità 
astrali, molto praticato nelle valli del Tigri e delFEufrate, il ricorso agli àuguri, 
gl’indovini, le frequenti consultazioni di negromanti e di stregoni, le supersti¬ 
zioni, che si associano facilmente ad altre manifestazioni del paganesimo semi¬ 
tico, come i sacrifìci sugli alti luoghi, adorazione di Baal e di Ashera, olocausto 
dei primogeniti, introduzione delle cortigiane sacre e degli effeminati perfino 
nel Tempio di Gerusalemme. Un po’ prima del 600 Giosia (f 608) dovette sop¬ 
primere nel regno di Giuda il culto del sole, della luna, dei dodici segni, del¬ 
l’esercito celeste, nonché il culto di Baal, d’Astarte, di Moloc, in onore del 
quale si facevano passare bambini attraverso il fuoco, e di Camos; ora. il sole 
è Shamash, la luna Sin, i dodici segni sono le costellazioni dello zodiaco, Feser- 
cito celeste sono i pianeti e le stelle; e questo corrisponde all’elenco delle prin¬ 
cipali divinità del panteon astrale di Babilonia e di Ninive, senza contare che 
in tale contesto i Baal e Astarte rappresentano forse Bel e Istar, mesopotamici 
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anch’essi. Infine, quando al tempo di Nabuchodonosor un certo numero di 
Giudei si rifugia in Egitto, non vi adorano Iside o Hathor, ma la k regina del 
cielo », cioè Istar, il pianeta Venere (in arcadico (5) la luna è maschile, cioè 

il dio Sin). 

La predicazione dei profeti scrittori dall’vm al vi secolo rispose quindi 
alla prova senza precedenti d’una rovina nazionale che avrebbe potuto essere 
definitiva, e al pericolo d-un'ondata sempre crescente d'idolatria, che poco 
mancò dal sommergere e paganizzare il culto di Jahvè dal nord al sud della 
Palestina. Però le luci della rivelazione e la fede ardente dei veggenti permise 
a un’élite di superare la prova e il pericolo, con sforzo eroico, che fece com¬ 
piere al vecchio javismo notevoli progressi. Non solo si continuò a servire il 
« Dio dei Padri », ma lo si servi anche meglio. 

Assieme alle minacce rappresentate dallo stato politico dell'Asia contro 
resistenza nazionale d’Israele e di Giuda, lo stato sociale interno sempre più 
deplorevole dei due regni fu certamente una causa determinante del risveglio 
del movimento profetico. Lo stabilirsi degli Ebrei in Palestina aveva causato 
la rovina progressiva della vecchia organizzazione tribale, sociale, familiare, 
patriarcale, portata dal deserto, che per molto tempo avevano cercato di perpe¬ 
tuare nel nuovo ambiente, ma era fatica sprecata, perchè il possesso collettivo 
del suolo aveva ceduto alla proprietà individuale; la solidarietà del clan, così 
rigorosa tra i nomadi, s’era allentata e la fraternità, un tempo imperante, aveva 
lasciato campo libero agli egoismi particolaristici; l’autonomia dei piccoli grup¬ 
pi (tribù o clan) moltiplicati aH'infinita, era stata scossa dal costituirsi dell’uni¬ 
tà nazionale personificata nel re e il potere sfuggiva sempre più dalle mani 
degli « anziani » per passare ai funzionari del potere centrale. Piombati in un 
ambiente molto civile, gl’israeliti non avevano potuto conservare la vita sem¬ 
plice che tra i nomadi livella quasi completamente ricchi e poveri; ed erano 
sorti bisogni nuovi, col gusto del lusso, che solo i beniamini della fortuna pote¬ 
vano soddisfare. Perciò la nazione si divise in classi sociali sempre più evidenti, 
con lo sfruttamento sempre piu vergognoso dei poveri da parte dei ricchi, i 
erano anche i a giudici », gli anziani, cioè i detentori del potere’ammi¬ 
nistrativo, i padroni del traffico e i pretori » (6). Dopo il nono secolo i profeti, 
in nome di Jahvè, si scagliano contro queste ingiustizie, come Elia, che annun¬ 
cia la morte imminente ad Acab, il quale aveva fatto perire Nabot con i figli per 
impadronirsi delle loro vigne. È il tempo in cui i Recabiti riprendono la vita 
nomade, l’unica che possa piacere a Dio, che si era rivelato nel deserto. I profe¬ 
ti scrittori, in una certa misura, condividevano, superandolo, l’ideale del ritor¬ 
no al deserto, che certo annunciavano, ma vedendoci soltanto un tempo di 
rinnovamento spirituale e descrivendo l’era messianica in forma di civiltà seden¬ 
taria, convinti che non basta una semplice trasformazione delle condizioni 
esterne della vita per assicurare la salute alla nazione, la quale vuole soprattutto 
la conversione e la pratica della giustizia, senza di cui non è possibile onorare 

Jahvè com’Egli vuole. 

^ • 

La successione dei Profeti. - Il grande fatto della vita religiosa d’Israele 
750 al 536 è la comparsa d’« una successione, senza pari nella storia, di 




(5) Dico decadico , non assiro, perchè questa seconda espressione è difettosa 
parlavano la lingua degli Accadi, i Semiti della Caldea. 

(6) A. Lods, ivi, p. 71. 


gli As- 












264 


i/a, t. preparazione evangelica 


personalità potenti e originali» (7), che si dividono in due gruppi: quelle del 
periodo assiro e quelle del periodo babilonese. 

« li profeta scrittore più antico è Amos, che cominciò a profetare sotto il 
regno di Geroboamo n d’Israele (783-743) dopo le sue vittorie su Damasco; poco 
dopo seguì Osea, che, come Amos, dovette scomparire poco prima della presa 
di Samaria per opera degli Assiri nel 722, di cui i due profeti suddetti non par¬ 
lano come d’un fatto compiuto. Isaia ricevette la vocazione profetica dopo il 
regno di Joathan di Giuda (738-736) e pare abbia terminato la sua missione 
al principio del secolo settimo prima della nostra era. Michea pare sia esatto 
contemporaneo di Isaia. 

Dopo un intervallo di almeno sessantanni di dominio assiro e d’apostasia 
nazionale di Giuda, che occupa quasi completamente il regno dell'empio 
Manasse (698-642), sorse una nuova generazione di profeti: Sofonia, che pro¬ 
fetò tra il 640 e il 622; Geremia, dal 628 al 580 circa; Ezechiele, dopo il 592; 
Abacuc, tra il 555 e il 540; Daniele durante la maggior parte dell'esilio e al 
principio della dominazione persiana. 

I grandi profeti, diversamente dal tipo corrente degrispirati che vivono 
in gruppo, sono isolati, consacrandosi interamente e disinteressatamente alla 
loro missione, cercando l’ispirazione soltanto nella preghiera, fuori del conta¬ 
gio collettivo con la musica, la danza, le veglie prolungate e le bevande ine¬ 
brianti; hanno estasi, ma l’estasi vale quanto vale la personalità di chi la speri¬ 
menta. 

D’altronde questi ispirati, di tipo così elevato, hanno temperamenti diversi 
e vivono in ambienti vari. Amos è un pastore colto, stomacato dalle inegua¬ 
glianze sociali; Osea, sacerdote o contadino benestante, unisce un cuore deli¬ 
cato e un ideale intransigente; Isaia, uomo di classe elevata e grande oratore, 
partecipa attivamente alla vita politica contemporanea; Sofonia è certamente 
di famiglia reale; Geremia, figlio d’un sacerdote come Sofonia, annuncia le 
peggiori calamità e intanto è di natura tenera e timida; Ezechiele, sacerdote e 
profeta, dommatico, è anche il poeta dalla poesia possente e quasi allucinar 
toria. E intanto tutte le predizioni e la predicazione di questi 'uomini ispirati, 
dalla personalità così differente, sono notevolmente concordi » (8), poiché di 
essi si può dire quello che Bergson dice dei grandi mistici cristiani: «Se le 
somiglianze esterne dei mistici cristiani possono derivare da una tradizione e da 
un insegnamento comune, il loro profondo accordo è il segno d’un’intuizione 
identica, che si può spiegare semplicemente con l’esistenza reale dell’Essere col 
quale essi credono di comunicare » (9). 


L'idea di Dio nei Profeti. _ Al monoteismo, già tradizionale in Israele, 
profeti scrittori comunicano lo splendore e l’ardore della convinzione, assieme 
a una precisione e una potenza di penetrazione nelle coscienze prima scono 
sciute, proclamando che Jahvè, Dio unico, è il Dio di tutta Tumanità e di tutte 
l’universo, il Dio trascendente davanti al quale i falsi dèi non sono nulla, il 
Dio della giustizia e anche della carità fraterna, il Dio di misericordia, il Dio 
della vita personale e interiore. 

a) I profeti asseriscono che Jahvè sta per ripudiare il suo popolo infedele 


( 7 ) M, p. 86. (8) Ivi, pp. 86-87, 

(9) fi- Bergson, Les deux sources de la morale et de la religion, 1932, p. 
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ercfiè pratica l’idolatria e non esercita la giustizia. Un uomo semita non potè- 
P ammettere che un dio abbandoni volontariamente il suo popolo. Si ammet¬ 
teva che il Dio del Sinai non solo castiga gli empi re d’Israele e di Giuda e 
1 ttopone il suo popolo al castigo della sconfitta .o di servitù passeggere, ma, per 
rf grande maggioranza degli Ebrei, per i capi, i sacerdoti e i profeti, era uno 
Mandalo inconcepibile che Egli punisse la nazione eletta ostinata nel male, 
distruggendola, come non cessano di proclamare Isaia, Amos, Geremia, Osea, 
Ezechiele. Dapprima viene proclamata la condanna del regno del nord; al regno 
di Giuda poi, dopo la riforma d’Ezechia (727-698) fu accordata una dilazione; 

dopo l’empietà del lungo regno di Manasse (698-642) e l’inutile riforma di 
Giosia (640-608), prima Geremia, poi Ezechiele proclamano che è stata decretata 
la sentenza di distruzione per Gerusalemme e perfino per il Tempio. Alla comu¬ 
nità fedele, che perpetuerà la fede d’Israele sotto là dominazione straniera, 
durante 1’esilio, Ezechiele fa intendere abbastanza chiaramente che l'esistenza 
della vera religione non è legata all’indipendenza nazionale degli Ebrei. . 

L’annuncio d’un castigo così esemplare e cosi contrario alle idee. impe¬ 
ranti, dava il massimo risalto alla credenza in Jahvè come nel. Dio di tutta 
quanta l’umanità. Pur non negando i privilegi d’Israele e insistendo anche 
filile condiscendenze divine e l’amore del Signore verso di esso, i profeti procla¬ 
mano anche chiaramente che proprio i privilegi obbligano, il popolo eletto 
all’adorazione del Dio unico e a dargli un culto degno di Lui.. La pratica della 
giustizia è posta sullo stesso piano di quella degli altri popoli. Amos fa venire 
Israele alla sbarra della giustizia di Jahvè dopo i Siri, i Filistei e gli altri,, per 
sentire la condanna negli stessi termini e per le stesse mancanze dei suoi vicini 
(2, 6-10). Peggio ancora, l’oracolo seguente precisa che il privilegio d’Israele ne 

aggrava soltanto la colpevolezza; 

Voi soli ho conoscmto 

tra tutte le famiglie della terra 

per questo punirà in voi 

tutte le vostre iniquità (ivi 3, 2). 

4 

Assur soprattutto sarà la «verga di Jahvè », l’esecutore dei castighi divini 
su Israele, e in qualche modo ne ha ricevuto il mandato dal Signore, che è il 
padrone di tutte le nazioni, delle quali si serve per eseguire i suoi disegni. Egli 
per punire il suo popolo chiamerà con un fischio la mosca che sta all'estremità 
del fiume d’Egitto e l’ape che sta sulla terra d'Assur (Is., 7,18;,cfr. Amos2, 13-16). 
Per Geremia anche Babilonia è lo strumento della giustizia divina; ma Jahvè 
castiga le nazioni esecutrici delle sue volontà quando esse attribuiscono le vitto¬ 
rie a se stesse e abusano indegnamente dei loro poteri. Egli volgerà la sua colle¬ 
ra contro Assur e alzerà la frusta su di esso, dice Isaia (c. 10). Tutto il poema 
di Nahum è una lunga invettiva contro Ninive, di cui annuncia prossima la 
rovina; anche Abacuc predice la rovina e il castigo di Babilonia e tutti cono¬ 
scono il « Mane Tecel Fares » del libro di Daniele. Le nazioni devono essere 
castigate non solo per le loro crudeltà contro Israele, ma anche per le mancan¬ 
ze alla morale naturale, proclama Amos. Per questo duplice motivo i grandi 
profeti, con vasti giri d’orizzonte, pronunciano i giudizi di Jahvè sulle nazioni: 
Isaia (cc. 13-23), Geremia (cc. 46-51), Ezechiele (cc. 25-32). Abbiamo qui un 
primo abbozzo d’una filosofia della storia. 

b) Jahvè è contemporaneamente sovrano di tutta quanta l’umanità e 
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dell’intero universo in tutta la sua vasta estensione, perchè creatore, ordinatore 
e regolatore di tutti i fenomeni fisici e dispensatore dei beni della terra, e tutti 
i nostri profeti, eccetto forse Ezechiele, insistono su questo punto, opponendo 
quindi Jahvè, che comanda aH’immensa natura, al politeismo, in cui ogni dio 
ha la sua specialità e il suo angolo strettamente delimitato. Soprattutto al poli¬ 
teismo astrale di Babilonia oppongono l’antico titolo di Jahvè degli eserciti, che 
un tempo aveva senso soprattutto guerriero e che ora usano spesso nel senso 
specifico di capo e re degli eserciti celesti. 

La trascendenza di Dio, implicita nel suo dominio assoluto sugli uomini 
e sull’universo, viene anche affermata in se stessa, fuori e sopra dì qualsiasi 
supporto, poiché Dio santissimo, come dice la triplice ripetizione della parola 
qados nella visione inaugurale d’Isaia (e. 6), è l'essere separato da tutti gli 
altri, posto sopra un trono elevato, celebrato dai cori dei Serafini, il Re che il 
profeta teme tanto da paventare di morire, perchè l’ha veduto. L'altra visione 
immaginosa d'Ezechiele del carro e dei quattro esseri viventi (cc. 1 e 10) dà 
anch’essa l’impressione della distanza infinita tra la maestà di Jahvè e colui 
che d'ora in poi si chiama solo più « figlio dell'uomo ». Confrontate con questo 
Dio trascendente, le divinità straniere sono soltanto « non-dèi », « nullità », 
abominazioni, che hanno solo l’esistenza d’idoli perituri; tema continuamente 
ripreso da Isaia, Osea, Michea, Geremia, Ezechiele, Daniele. 

Dio è santo e trascendente specialmente per le sue esigenze d’ordine mo¬ 
rale. Isaia teme d’avvicinare Colui che è tre volte santo, perchè si sente parte¬ 
cipe deH’impurità, dell’iniquità e del peccato del suo popolo (6, 5. 7). Jahvè 
aborrisce il sacrificio degl’ingiusti : 

Io odio e rigetto le vostre feste, 

non gradirò gli odori delle vostre adunanze. 

Se mi offrite olocausti e le vostre oblazioni, non accetterò; 

ai sacrifici delle vostre vacche grasse non volgerò uno sguardo. 

Lungi da me il tumulto dei vostri canti: 

io non voglio sentire i suoni della tua lira! 

La vendetta eromperà come acqua, 

la giustizia come un torrente impetuoso (Amos 5, 21-24; cfr. Is. 1, 16-17; 

[Mich., 6, 6-8). 

c) Il Dio della giustizia già allora è il Dio della carità. « Durante il regno 
di Giosia, quando viene scoperto il libro del Deuteronomio nel tempio dal gran 
sacerdote Elcia (621), Geremia fa tutto il possibile per farlo mettere in pratica, 
sopprimendo gli abusi introdotti nel culto di Jahvè, si appella alle prescri¬ 
zioni del Codice deirAlleanza, volge gl’inviti più pressanti all’amore di Dio e 
del prossimo, alla benevolenza per i deboli, per gli schiavi, i prigionieri, gli 
stranieri, le vedove e gli orfani (Dt. 10, 17-19; 23, 15-16; 24, 17-22). Degni di 
nota gli ultimi precetti, perchè mostrano che se l’amore del prossimo nell’An- 
tico Testamento non era ancora perfetto come nel Nuovo, era tutt’altro che 
assente. I profeti e alcuni salmi (35, 52, 69, 109) contengono violente impreca¬ 
zioni le quali però maledicono per lo più non individui, ma nazioni che minac¬ 
ciavano la stessa esistenza del popolo di Dio, e se anche qualche maledizione è 
rivolta a individui (p. es. Ger., 18, 19-23), il profeta se la prende meno contro 
il nemico personale che contro l’empio, il quale, dimorando proprio nel cuore 
d’Israele, intralcia l’opera di Jahvè, minaccia di renderne inefficaci le promesse. 
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compromette la missione del popolo eletto; però il fare vendetta e sempre 
riservato a Jahvè. 

Non siamo ancora certamente nella perfezione del discorso della monta¬ 
gna, al « benedite quelli che vi perseguitano », poiché il fiore eletto della cari¬ 
tà doveva apparire solo con « l’umanità e la benignità del nostro Salvatore ». 
Nell'antica Legge la giustizia fu sempre in primo piano, ma i precetti che 
mo citato e gli altri che potremmo citare, come là legge di Ezechiele sugli stra¬ 
nieri (47, 21-23), le profezie sull’universalismo della salute, la condotta dei profe¬ 
ti, Elia che soccorre la vedova di Sarepta (III Re, 17, 1 ss), provano che l’Antica 
Testamento conobbe e praticò la carità verso il prossimo, anche non israe¬ 
lita» ( 10 ). 

Il Dio che inculca la carità, la pratica egli stesso, perchè è il Dio della 
misericordia, almeno quanto lo è della giustizia; 

Il mio cuore si commuove in me 

e la pietà vi si accende; 

non seguirò Vimpeto della mia collera, 

non mi volgerò a perdere Efraim, 

perchè io sono Dio, non un uomo (Os., 11, 8-9). 

a Qual Dio è simile a te, che tolga l’iniquità, perdoni la prevaricazione del 
resto della sua eredità? Non si ostina per sempre nella sua collera, perchè 
Egli ama la misericordia » (Mich., 7, 18). 


Ritorna, o Israele ribelle, dice Jahvè, 
io per te non avrò un volto severo, 
perchè sono misericordioso , dice Jahvè; 
la mia collera non dura in eterno (Ger., 3, 


12 ). 


d) Con un Dio di bontà e di misericordia sono naturalissimi i rapporti 
cordiali della pietà interiore. « Geremia non solo vuole, come i suoi predecesso¬ 
ri, che la base della religione sia una giusta conoscenza di .Jahvè, dei suoi attri¬ 
buti e delle sue esigenze, ma ci offre il più bell’esempio d’un culto interiore così 
intenso. Col suo vivissimo sentimento del Dio personale, sa innalzare la pre¬ 
ghiera al livello più alto, mai raggiunto nell’Antico Testamento. La sua pre¬ 
ghiera è un vero trattenimento con Jahvè, al quale espone le sue preoccupazioni, 
ansietà e angosce (17, 14-18; 20, 7-9), gli confida le riflessioni suggeritegli dai 
complotti contro di lui (11, 18-19. 21; 18, 19-23; 20, 10-12) o gli ostacoli opposti 
al popolo (4, 10. 19; 8 , 18; 9, 2; 14, 13), gli confessa perfino le sue mormorazio¬ 
ni e Fincipiente disperazione (12, 1-2. 4; 20, 14. 18), ne implora la somma bontà 
(7, 16; 14, 19-22; 17, 14) e, dopo un’attesa fiduciosa, in fondo alla sua anima e 
sulla bocca stessa di Jahvè attinge le consolazioni che gli ridaranno coraggio 
(11, 21-23; 12, 5-6; 14, 14; 15, 1-9). Manca solo l’amore dei nemici (11, 20; 12, 3; 
17, 18; 18, 21-23; 20, 12), per rendere cristiana questa preghiera» (11). 

Anche Ezechiele raccomanda la pietà interiore, insieme alla giustizia indi» 
vidualé; « anch’egli respinge il proverbio (18, 2) che aveva colpito Geremia, che 
cioè non solo il figlio non è legato dal padre, nè il padre dal figlio (18, 19-20) e 
che non solo ciascuno è responsabile solamente delle proprie azioni (18, 4-9), ma 


(10) Christus, 2 ed., Parigi, 1916, pp. 903-904. J. Nikel, riveduto da Huby. 

( 11 ) J. Touzard, Où en est Vfdst. des religioni, Parigi, 1912 , t, II, pp. 83 - 84 . 
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sarà giudicato unicamente dalle sue disposizioni attuali (18, 21-29; 38, 12-20). 
Questo è tanto vero che Dio desidera non la morte, ma la resurrezione del pec¬ 
catore (18, 32; 33, II). Ezechiele, pur occupandosi specialmente degl’individui, 
dà un rilievo, sconosciuto prima d’allora, all’intimo lavoro di Dio nel santuario 
delle anime. Quando gl’israeliti si saranno separati dalle nazioni, Jahvè puri¬ 
ficherà le loro impurità (36, 25), sostituirà il loro cuore insensibile come la pie¬ 
tra con un cuore di carne, sensibile al contatto della grazia (11, 19; 36, 26); 
darà loro uno spirito nuovo, anzi effonderà su di loro il suo Spirito stesso 
(36, 27) » (12). 

La speranza messianica. - a) Il regno. - Malgrado l’empietà e l’ingiusti¬ 
zia del loro popolo, i profeti non disperano mai di esso, o almeno dell’élite, del 
a piccolo resto » destinato a salvare l’avvenire, come dice Isaia. Grazie agli 
sforzi della loro fede e all’azione della divina rivelazione, la speranza dei profeti 
si sviluppò in modo magnifico. Come s’è visto, l’idea messianica non era certo 
assente dalla religione mosaica, ma aveva soprattutto il compito d’incoraggiare 
per il momento gli inizi del popolo eletto; invece il futuro attirava poco l'atten¬ 
zione delle guide spirituali del popolo d’Israele, che ne vedevano soltanto i 
lineamenti ancora vaghi. Nella prima fase della religione profetica, che precede 
i profeti scrittori, possiamo raccogliere soltanto pochi oracoli riguardanti l’avve¬ 
nire e il suo re ideale. Invece a partire da Amos, negli scritti biblici l’avvenire 
passa in primo piano con orizzonti che si possono contemplare in un vasto ciclo 
abbracciale i destini della nazione israelitica assieme a quelli dell’umanità. 

Il Dio dei profeti da principio non pronuncia un giudizio inappellabile 
sul suo popolo infedele, perchè Egli è tc Dio, non un uomo » (Os., 11, 8-9), e 
non si lascia guidare dai rigidi principi d’una giustizia che si attiene stretta¬ 
mente alle convenzioni delle parti, essendo Egli misericordioso più ancora, per 
così dire, di quanto non sia giusto. Inoltre la futura restaurazione del popolo 
eletto è dovuta, se non a Israele, almeno alla gloria di Jahvè. Durante lo svilup¬ 
po dell’idea messianica si apprenderà che questa gloria consiste soprattutto nella 
rivelazione del Dio unico e giusto a tutto l’Universo, rivelazione che, nel a pic¬ 
colo resto », avrà il suo predicatore e missionario tra le nazioni. Israele, nella sua 
élite riscattata, sarà il servo di Jahvè (Is., 44, 1-2), chiamato ad essere l'alleanza 
dell’umanità e la luce delle nazioni (Is., 42, 6). La restaurazione d’Israele con¬ 
fonderà i pagani (ivi 14-17) e poi manifesterà loro che l’unico Salvatore è 
Jahvè (Is., 43, 8-13). Gli uni diranno: tr Io sono di Jahvè »; altri si richiameran¬ 
no al nome di Giacobbe o si scriveranno sulle mani: « Di Jahvè » e da Israele 
prenderanno il soprannome (Is. 44, 4-5). Ogni ginocchio si piegherà davanti al 
vero Dio e tutte le lingue giureranno a lui e proclameranno che.solo in Jahvè 
sono la giustizia e la potenza (Is., 45, 22-23). 

Quest’universalismo messianico è dovuto in buona parte aH*individualismo 
religioso assai rilevante in Geremia ed Ezechiele. Al momento della retribuzione, 
non già l’appartenenza a una razza o a una nazione conterà, ma il merito perso¬ 
nale, perchè ciascuno è responsabile dei propri atti e non di quelli dei padri; 
la responsabilità si misura dall'attuale stato d’animo. Perciò il popolo degli 
eletti sostituisce il popolo eletto e sarà costituito da tutti gli uomini di buona 
volontà, da qualunque parte essi vengano. 


(is) J. Touzard, o. c ,, pp. 101-102. 
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La speranza messianica, mentre diventa universale, si spiritualizza. I pro¬ 
feti descrivono certamente e a lungo la felicità temporale dell'era messianica, e 
dovevano farlo per incoraggiare un popolo ancora carnale, perchè alla fin fine 
il cuore umano aspira istintivamente a trovare ogni bene nel Bene sommo e, 
d'altronde, solo quest'utilitarismo superiore pone al centro dell’universo, a 
comandare la realtà in tutti i suoi ordini, il principio morale che da solo ve¬ 
drebbe compromessi il suo primato -e la sua autorità. La coscienza tra i suoi 
postulati essenziali pone rincontro più o meno prossimo della felicità e della 
virtù in questo mondo O' nell’altro. Il pietista Kant su questo punto è molto 
vicinò alla Bibbia. 

Però i vecchi profeti anticipano rincontro, confondendo, o sembrando 
confondere, gli orizzonti temporali con quelli eterni. Due particolarità opposte, 
ma egualmente reali, della loro psicologia, spiegano come in certo modo man¬ 
chi la distinzione tra i diversi periodi del futuro, che bisogna tuttavia ricono¬ 
scere nei loro oracoli. Da una parte, nella fervida attesa e nella vivida speranza, 
resa ancor più luminosa dal contrasto con la triste realtà, essi si lasciano assor¬ 
bire da un’unica e immensa visione, dove i momenti successivi della durata si 
perdono in un eterno presente; d’altra parte, essendo^ essi predicatori e « prean¬ 
nunciatori » abituati, negli appelli a Jahvè, a partire sempre dalla situazione 
attuale, i vecchi profeti rappresentano a se stessi o agli altri l’avvenire con i 
contorni della realtà loro contemporanea. Inoltre siamo in Oriente, dove l’en- 
fasi è regola e si scivola spesso dalla realtà sensibile al simbolo. 

Allora importava soprattutto affermare globalmente la salute integrale 
mediante l’unione a Dio; ma se i successivi orizzonti della Redenzione fossero 
stati esposti bruscamente gli Ebrei dei secoli ottavo, settimo e sesto prima della 
nostra era, sarebbero stati in pericolo di perdere perfino il sentimento della 
realtà delle loro speranze nelle vertigini dell’indefinito, perchè uno spirito poco 
abituato alle concezioni astratte, staccato troppo bruscamente dall’ambiente in 
cui vive, facilmente si perde. Israele poi era poco amante delle idee pure e 
poco abituato a servirsene, come prova anche la sua lingua, molto atta alle de¬ 
scrizioni immaginifiche, ma poco capace di analizzare il pensiero. Per questo la 
Provvidenza gli risparmiò il pericolo delle precisazioni premature, poiché la sua 
educazione spirituale aveva bisogno che fosse tollerata l'infermità intellettuale, 
non però sanzionata e stabilizzata, onde fossero salve le intuizioni primordiali 
della coscienza. La felicità avvenire è prima di tutto promessa soltanto a un'élite 
e doveva essere l’effetto d’una conversione: « Il resto ritornerà » (Isaia), « il loro 
cuore di pietra sarà mutato in un cuore di carne » (Ezechiele). Colui che pre¬ 
para le restaurazioni per l’avvenire è un Dio di giustizia, e quello delle sanzioni 
presenti è il venturo re ideale, che si occuperà soprattutto a far « scorrere la 
giustizia come l'acqua »; perciò l'era messianica sarà il regno della giustizia. 
k La resurrezione di Giuda ha unicamente lo scopo di preparare a Jahvè un 
regno in cui il suo trionfo sia perfetto, in cui Egli sia conosciuto perfettamente 
e onorato, obbedito, in cui si attui pienamente l'ideale religioso predicato dai 
profeti. Isaia dice che allora i poveri e gli umili saranno nell’allegrezza, perchè 
gli oppressori e i cattivi saranno scomparsi (Is., 38, 19-21); gl’insensati e i frau¬ 
dolenti avranno perduto il loro prestigio (Is., 32, 4-7). Conquistato dalle mera' 
vaglie operate da Jahvè davanti ai suoi occhi, Israele santificherà il suo nome 
(Is., 29, 22-24) e Jahvè userà misericordia col suo popolo (Is., 30, 18). Vedendone 
il pentimento, dioe Geremia, Jahvè purificherà il suo popolo dalle iniquità e gli 
perdonerà le mancanze (Gr., 31, 34; 33, 18), darà a tutti i suoi figli uno stesso 
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cuore e una stessa voce, perchè lo temano sempre, onde siano felici con la loro 
posterità (Ger., 32, 39). Allora, riprende Isaia, Jahvè stabilirà la sua dimora in 
Gerusalemme purificata e con splendidi segni testimonierà la protezione che 
Egli accorda al suo popolo (Is., 4, 2-6), Principio di quest’opera di salute sarà 
Pamore di Jahvè per il suo popolo, come assicurano Osea (11, 8-11) e Geremia 
(31, 2-3. 20). Osea descrive anche il processo infinitamente delicato delle tene¬ 
rezze divine. Jahvè si muoverà per primo e porrà ostacoli perchè Israele non 
ritrovi i suoi amanti (l’infedeltà religiosa d’Israele è paragonata a un adulterio) 
e gliene ispirerà il disgusto (Os., 2, 6-7); allora lo attirerà é, per rifare ogni 
cosa dai fondamenti, lo condurrà nel deserto (Os., 2, 4) e stringerà con esso 
nuovi fidanzamenti, basati sulla giustizia e sul giudizio, sulla grazia e la tene¬ 
rezza (Os., 2, 15-20). A sua volta Geremia parla di una nuova alleanza (32, 40) 
e confuta il proverbio che serve come parola d’ordine per diffondere lo scorag¬ 
giamento : « I padri hanno mangiato l'uva acerba e si sono allegati i denti ai 
figli » (31, 29), concludendo essere inutile reagire contro la responsabilità del 
peccato nazionale, che pesa sulla presente generazione. Errore, dice il profeta, 
perchè ormai ciascuno sarà responsabile solo delle proprie opere (31, 30). L’al¬ 
leanza futura non sarà più come quella antica (31, 31-32), perchè sarà contratta 
da Dio con tutti gl'individui ammessi al regno; Egli scriverà la sua legge nei 
cuori umani, cui si farà conoscere senza intermediari (31, 33-34) » (13). 

Ezechiele predice lo stesso rinnovamento interiore: separati dall’ambiente 
delle nazioni, gl’israeliti saranno purificati delle loro impurità (36, 25) e Jahvè 
sostituirà il loro insensibile cuore di pietra con un cuore capace di commuoversi 
sotto l’azione della sua grazia (11, 19; 36, 26); ed essi riceveranno un nuovo spi¬ 
rito, che non sarà altro che lo spirito di Lui (36, 27). 

In questi orizzonti spirituali non c’è più questione di rivincite guerresche 
sulle nazioni, perchè nelle profezie sull’avvenire si tratta di conquiste dello 
spirito. Geremia annuncia che Giuda sarà una fonte di benedizioni per i popo¬ 
li (4, 2); per Isaia Gerusalemme diventa la capitale religiosa del mondo, cui 
accorreranno in folla da tutto l’universo per chiedere a Jahvè la conoscenza 
della sua legge e delle sue vie (2, 2-3; Mich., 4, 1-2). In questo ihodo un divino 
arbitrato farà regnare la pace sul mondo intero (Is., 2,4; Mich., 4,3-4) e -con essa 
la giustizia, fino alle isole più remote, grazie al Servo di Dio per eccellenza, di cui 
parleremo un po’ più oltre (Is. 42, 3-4). Quando Dio avrà ricondotto i prigio¬ 
nieri di Giacobbe, traendoli di mezzo ai loro nemici, la sua gloria e giustizia 
splenderanno davanti agli occhi di tutti: « Io mi sarò santificato in essi, agli 
occhi di molte nazioni » (Ez., 39, 27). 

b) Il re. - Il sovrano del regno futuro non apparirà più prevalentemente, 
come nei salmi davidici, come un conquistatore secondo le antiche concezioni, 
ma come re di giustizia e di pace, che alcuni oracoli eguagliano a Dio stesso. 
Questo principe davidico (Is., 11, 1; Gr., 23, 5; 33, 15), venuto da Betlemme 
(Mich., 5, 2), avrà tali doni che lo porranno sullo stesso piano di Dio (tale alme¬ 
no la conclusione spontanea che si deve trarre dai testi; anche se quando furono 
promulgati non ne venne compresa tutta la portata): 

Un pollone spunterà dal tronco di Jesse , 

e dalle sue radici crescerà un germoglio. 

(13) J. Touzard, Où en est Vhistom des Religions , Parigi, 1912, t. II, pp. 93-94. 
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Sopra di lui riposerà lo spinto di Jahvè, 
spirito di sapienza e d’intelletto, 
spirito di consiglio e di fortezza, 
spirito di conoscenza e di timore di Jahvè; 
egli porrà le sue delizie nel timore di Jahvè . 

Non giudicherà affatto su ciò che appare ai suoi occhi 
e non si pronuncerà su ciò che colpisce il suo orecchio; 
giudicherà i piccoli con giustizia 

e pronuncerà secondo il diritto per gli umili della terra, 
e col soffio della sua bocca farà morire l'empio. 

La giustizia cingerà i suoi fianchi 
e la fedeltà sarà la cintura dei suoi reni (Is., 11, 1-5). 

, In quei giorni e in quei tempi 1 
io susciterò a Davide un germe giusto, 
che eserciterà il diritto e la giustizia sulla terra. 

In quei giorni Giuda sarà salvato 

e Gerusalemme abiterà nella sicurezza 

e lo chiameranno Jahvè nostra giustizia (Gr., 33, 15-16). 

A questo re di giustizia vengono attribuiti titoli magnifici: 

È nato a noi un bimbo, 

ci è stato donato un figlio, 

sulle sue spalle è stato posto l’impero: 

e gli hanno dato il nome: 

Consigliere ammirabile t Dio forte, 

Padre eterno. Principe della pace (Is., 9, 5). 

Accanto agli oracoli che descrivono il futuro salvatore nel profilo d’un re 
ideale, ce ne sono altri che lo presentano soprattutto come il Servo di Dio per 
eccellenza, e come il Giusto sofferente. In alcuni passi della seconda parte del 
libro d'Isaia respressione di « Servo di Jahvè » indica il popolo di Dio rigenera¬ 
to; però in altri passi è chiaramente applicabile solo a un individuo destinato a 
diventare l’apostolo della vera religione e della giustizia non solo tra gli Ebrei, 
ma anche in tutto l’universo, e più che con la parola, agirà attraverso le sue 
sofferenze redentrici: 


: 




Jahvè si compiacque di annientarlo con la sofferenza. 

Se offre la sua vita in sacrificio espiatorio, 

vedrà una posterità che prolungherà i suoi giorni ' 

e nella sua mano riuscirà il disegno favorevole di Jahvè. 

Dopo la pena della sua anima, egli vedrà , 

e si sazierà nel conoscere; 

giusto, egli restituirà la giustizia a moltissimi, 

perchè porterà le loro iniquità. 

Così avrà parte tra i grandi, 

. e dividerà il bottino con ì forti, 

poiché ha spogliato la sua anima per morire 
e fu annoverato tra i trasgressori. 

Infatti ha portato i peccati delle moltitudini 
e si è presentato per i trasgressori (Is., 53, 10-12). 


■ 
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Sul presente testo capitale, apogeo del profetismo, il P. Lagrange fa queste 
: Ormai sappiamo che il Servo morrà per i peccati del suo popolo; 
la parola decisiva è pronunciata: la sua morte sarà un sacrificio espiatorio e 
sarà da lui accettata come tale, e lo scopo è raggiunto. Il Giusto sofferente, messo 
a morte, ha acquistato la giustizia per gli altri. Dopo la sua morte vi sarà una 
posterità spirituale e così, per un tempo indefinito, sarà lo strumento della salute 
dato da Jahvè. Per lui la sua anima si sazierà di vedere e di conoscere. La resur¬ 
rezione viene supposta in una promessa di vittoria espressa al modo antico, come 
la vittoria d’una battaglia e la divisione di un bottino. Però 1 autore ci tiene a 
dire che la vera causa della vittoria sarà Tatto del Servo che offre liberamente 

la sua vita per i colpevoli. 

In questo profilo l'antichità cristiana ha riconosciuto Gesù Cristo, predi¬ 
catore del regno di Dio e, impotente a convertire Israele, sottoposto al giudizio, 
oltraggiato, ucciso, sepolto [tutti questi tratti sono predetti nei versetti che pre¬ 
cedono quelli che abbiamo citato]; la sua opera divenne feconda per la sua 
morte, poiché la posterità spirituale di lui, milioni di uomini nel corso dei tempi, 
gli domandano la remissione delle loro mancanze e la riconciliazione con Dio. 
Il disegno di Jahvè, tracciato da un veggente d'Israele^ si è avverato, ed è così 
impossibile contestare la somiglianza del quadro con la realtà, che per negare 
il carattere profetico del vecchio scritto bisognerebbe poter dimostrare, come 
tenta una scuola recente [i cahiers Christianisme, pubblicati sotto la direzione 
del Couchoud; v. più avanti la confutazione] che la realtà fu inventata secondo 
l’abbozzo antico» (14). 
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CAPITOLO I. - QUADRO STORICO 

§ 1. - Gl'imperi. 


I Persiani. - Ciro, il fondatore delTimpero persiano, s’impadronisce di 
Babilonia nel 539, ed è padrone dell'Asia occidentale, alla quale il figlio Cambise 
aggiungerà l’Egitto. Benché i Persiani fossero stati respinti dall’Europa sotto 
Dario e Serse i (Maratona 490, Salamina 480, Platea 479), per due secoli il loro 
impero rimase la più grande potenza dell'antico mondo mediterraneo. Da Serse i 
in poi (486-465), sotto ^Artaserse i. Serse u, Dario U, Artaserse n, Artaserse in e 
Dario in, l’impero s’indebolì progressivamente e specialmente l’Egitto, dopo due 
rivolte represse dai sovrani persiani, riconquistò l’indipendenza (405) e la con¬ 
servò fino al 343. 

((Ciro inaugura una politica completamente nuova in Oriente: Timpero 
da lui fondato non è come quello precedente, fondato sulla potenza di predoni 
che sfruttano i popoli vinti solo a vantaggio dei vincitori. Invece il sovrano 
achemenide si presenta alle popolazioni soggette come un liberatore, ne rispetta 
i costumi, onora i loro dèi, associa i loro capi alTamministrazione delle provin¬ 
ce. Ai Persiani riserva certamente un posto di privilegio nell’impero, tra loro 
recluta i ministri e i satrapi, vigila energicamente per mantenere l'ordine nelle 

(14) M. T. Lagrange. Le judaisme, Parigi 1931, p. 375. 
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province e pone guarnigioni persiane; moltiplica le strade strategiche che da 
Susa s’irraggiano in tutte le direzioni; qua e là crea domini appartenenti alla 
corona; però spesso i so ttogo verna tori sono autoctoni, sono conservate le orga¬ 
nizzazioni locali, per esempio la tirannia nelle città greche. I satrapi sono- stret¬ 
tamente sorvegliati dai « missi dominici », chiamati « l’occhio del re » (1). 
Questo regime, molto liberale, pare continuasse anche sotto i successori di Ciro. 

I Greci. ^ In pochi anni Alessandro s'impadronì dell’immenso impero 
persiano (334-330) e, alla sua morte, le conquiste furono divise tra i suoi generali. 
Dallo smembramento sorsero due regni principali: quello dei Lagidì in Egitto e 
quello dei Seleucidi nell’Asia occidentale. Tra di essi la Siria restò il pomo della 
discordia, come lo era già stata tra i faraoni e i sovrani di Ninive o di Babilonia. 
Dalla seconda metà del secondo secolo prima della nostra era, i due regni sud¬ 
detti sono in avanzata decadenza, che nel primo secolo faciliterà la conquista 
dei Romani. 

Alessandro e i dinasti greci s’applicano a ellenizzare il loto soggetti, creando 
in tutto l'Oriente colonie di Macedoni e di Greci, fondando città greche, come 
Alessandria, Antiochia e molte altre, proteggendo gli studiosi e gli artisti greci. 
Però l’ellenismo così diffuso era in decadenza. La filosofia greca aveva perduto 
il bello slancio metafisico, l’arte era diventata di maniera o enfatica, entrambe 
subivano il profondo influsso dell’ambiente orientale dove penetravano. Questa 
civiltà non attirava meno i popoli d’una cultura inferiore a quella dei Greci, 
e Palleanza con la vecchia cultura orientale la rendeva ancor più seducente alle 
antiche razze dell’Asia. 

§ 2. - Storia del popolo giudaico, 

V 

Ritorno da Babilonia. Restaurazione di Esdra e Nehemia. - Giro con la 
sua politica tollerante, dopo il 538 permise ai deportati di Giuda di rientrare nel 
loro paese, come probabilmente avvenne nel 536, allorché una buona maggio¬ 
ranza formò una grande carovana di rimpatriati. Incoraggiati dai profeti Aggeo 
e Zaccaria, nonostante la viva opposizione dei pagani stabilitisi nel paese in 
seguito alle deportazioni babilonesi, i « figli della cattività » riedificarono l’al¬ 
tare degli olocausti e, con l’autorizzazione di Dario i, ricostruirono il Tempio, 
terminato nel 515 in proporzioni più modeste di quello antico. Il periodo del - 
profeta Malachia (fine del secolo sesto e principio del quinto) fu un tempo di 
decadenza, in cui veniva trascurato il culto, numerosi erano I matrimoni tra 
giudei e pagani stabilitisi in Palestina, e il danno era tanto più grave in quanto 
la maggioranza della popolazione non era più giudaica. Fortunatamente Esdra 
e Nehemia operarono una seria riforma. (Non sappiamo se la missione di Esdra 
risalga al 458 sotto Artaserse l; in questo caso sarebbe anteriore a quella di Nehe¬ 
mia, come indica Tordine attuale dei libri di Esdra e Nehemia; o se avvenne nel 
398, sotto Artaserse n). Nehemia, inviato da Susa con un permesso ufficiale, 
ricostruì le mura di Gerusalemme. Prima o dopo di lui, Esdra, anch’egli per 
incarico del re dei re, in una grande assemblea fece giurare a tutta la comu¬ 
nità giudaica (si trattava ormai di Ebrei della Giudea, divenuti gli unici 
rappresentanti del popolo ebraico) fedeltà alla Legge. Esdra proibì severa- 

(i) A. Lods, Les prophètes d*lsra 2 l t pp. 207-308, 


18 - Enciclopedia apologetica,.. 
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mente i matrimoni misti. Dopo la riforma il popolo giudaico vivrà in un isola¬ 
mento sistematico, che Io proteggerà contro le seduzioni pagane. I Samaritani, 
avendo rifiutato d'isolarsi, si separarono definitivamente ed ebbero il loro tem¬ 
pio sul monte Garizim. La decadenza dell’impero persiano permette ai Giudei, 
nonostante alcune deportazioni sotto Artaserse ni (358-338) in occasione d’una 
campagna contro l’Egitto, di acquistare una larga autonomia sotto il governo 
dei loro grandi sacerdoti, sostituiti ai sottogovernatori (che potevano essere 
giudei, come lo fu Nehemia). 

L’influsso della civiltà ellenica. - Sotto la dominazione greca il vassal¬ 
laggio dei Giudei fu assai mite, e dopo la persecuzione d’Antioco Epifane ebbero 
l’indipendenza. 

Quando i generali d’Alessandro entrarono in Gerusalemme, il conquista¬ 
tore permise agli abitanti, e a quelli della Giudea restati fedeli a Jahvè, di 
vivere con le loro leggi, sotto il governo del gran sacerdote, assistito dal consi¬ 
glio, che in seguito si chiamò sinedrio. Tolomeo i, fondatore della dinastia dei 
Lagidi in Egitto, nel 302 prese la Siria. I suoi successori furono favorevoli, come 
lui, ai Giudei palestinesi e a molti che si stabilirono nella valle del Nilo. Abbia¬ 
mo veduto che già nel 650 vi era una colonia militare giudaica ad Elefantina, al 
confine meridionale del paese dei faraoni; dopo che Nabuchodonosor ebbe presa 
Gerusalemme (586), abitanti della Giudea andarono in Egitto, dove i vecchi e i 
nuovi Giudei adottarono la lingua e una parte della civiltà greca, per cui si 
ebbe la versione greca dei Settanta (secondo secolo). 

Antioco in, il Grande, seleucide d’Antiochia, nel 198 conquistò definitiva¬ 
mente la Siria meridionale e la Palestina, cercò di ellenizzarne gli abitanti, 
rispettando però la religione giudaica, anche se, contrariamente agli altri culti 
della Siria, non ammetteva nessun accomodamento con gli dèi greci. 

Intanto i Giudei si diffondono in tutto il mondo mediterraneo. Era la 
diàspora o dispersione, che doveva favorire largamente la predicazione cristiana 
e, in una certa misura, anche ostacolarla. 

v 

Resistenza dei Giudei. I Maccabei e la dinastia Asmonea. .. Antioco 
iv Epifane volle estendere perfino alla religione Tellenizzazione della Giudea. 
Tra tutti i popoli antichi quello giudaico era l’unico che all’alleanza politica 
rifiutava di .aggiungere la soggezione nell’ordine religioso. Vi furono martiri; 
poi Matatia, un sacerdote di Modin, e i suoi figli diedero il segno della rivolta. 
Uno di questi figli. Giuda Maccabeo o Martello, riprese Gerusalemme, eccetto 
VA era o città della Siria e, nel 165, purificò il tempio, che nel 168 era stato mac¬ 
chiato dall'erezione della statua di Zeus sull’altare degli olocausti, « l’abomi¬ 
nazione della desolazione » del libro di Daniele. Dopo molte vittorie Giuda 
perì combattendo. Continuarono la lotta i suoi fratelli Gionata e Simone. Nel 
141 venne riconosciuta la completa indipendenza della Giudea, cui aveva lar¬ 
gamente contribuito l’alleanza romana, come pure la decadenza dei Seleucidi. 

I discendenti dei Maccabei, grandi sacerdoti e anche sovrani temporali, 
prima semplici principi, poi re, formarono la dinastia asmonea, da Asmone, un 
loro antenato. Tale dinastia consolidò il nuovo regno giudaico oltre la Giudea, 
in Samaria, in Galilea, nell’Iturea e neiridiimea, donde uscirono gli Erodi. Ma 
le divisioni politiche e religiose (farisei e sadducei) nel 63 portarono al protet¬ 
torato romano, dopo la presa di Gerusalemme da parte di Pompeo. Cosi ebbe 
fine un’indipendenza che era durata meno d’un secolo. 

9 • 
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CAPITOLO IL - LA RELIGIONE GIUDAICA IN SE STESSA 

§ 1. - La conservazione del passato . 

Il suo organo* - Circondata e penetrata da popolazioni pagane, priva 
della piena indipendenza politica (salvo il breve tempo delTindipendenza sotto 
gli asmonei), la comunità giudaica per proteggere la propria fede dovette ripie¬ 
garsi su se stessa e praticare un feroce esclusivismo, come abbiamo già notato. 

8 Esaminando e giudicando la situazione attraverso diciannove secoli di 
cristianesimo e di religione totalmente universale, nelle misure difensive adot¬ 
tate dal giudaismo siamo portati a vedere prima di tutto la loro intransigenza, 
la ristrettezza, l'orgogliosa esaltazione d’un popolo che non solo si crede eletto 
da Dio, ma che troppo facilmente crede d’essere stato eletto con esclusione di 
qualsiasi altro popolo e razza. Anche se talvolta il pensiero è espresso con¬ 
forme alle larghe vedute esposte nei capitoli 40 e seguenti d’Isaia, la religione 

giudaica dopo l’esilio segna un vero regresso. 

Però giustizia vuole si riconosca che, in realtà e data l’infermità umana, 
senza quest'esclusivismo la fede d’Israele, a meno d'un miracolo, sarebbe stata 
fatalmente soffocata dal paganesimo circostante, che specialmente nell'epoca 
greca poteva vantare tutto il prestigio della civiltà. Ora quando l’uomo, con 
l’aiuto della grazia, può riuscire a sviluppare progressivamente la sua fede, Dio 
normalmente non compie miracoli esteriori. È vero che potremmo augurarci un 
giudaismo più accogliente e liberale di quanto non sia stato; e se Israele fos¬ 
se stato capace di un bello sforzo per conservare la religione senza ostracismi, 
Dio lo avrebbe aiutato; ma lo strumento dell’azione divina era troppo imper¬ 
fetto- per accordare le indispensabili intransigenze con l’augurabile larghezza di 
vedute. Adattandosi alla nostra libertà deficiente, il divino educatore tollerò 

un'ignoranza die ignorava troppo se stessa. 

Giustizia vuole pure si riconosca che l’intransigenza non era priva di co¬ 
raggio, il quale all’epoca dei Maccabei giunse fino al martirio e all’eroismo. 
Si noterà pure che la comunità giudaica aveva un’organizzazione tutta parti¬ 
colare, molto diversa da quella dei regni ebraici. Il sommo sacerdote era il ve¬ 
ro capo d’un popolo che si distingueva dagli altri soprattutto per un culto 

speciale ed esclusivo. 

« Se n’è concluso che il giudaismo era già una Chiesa, anzi una Chiesa 
nello Stato. Ma, a dire il vero, non poteva esservi una Chiesa nello Stato, non 
essendoci Stato al di fuori di ciò che si chiama Chiesa. L’espressione Stato nella 
Chiesa è facilmente comprensibile, quando Stato e Chiesa sono costituiti nel¬ 
le loro linee, con leggi e scopi distinti; invece in Giudea non èra così, a meno 
che per Stato non s’intenda il governo dei Persiani, che per i Giudei era sol¬ 
tanto un potere straniero. Sarebbe piu esatto dire che il giudaismo era uno 
Stato costituito dalla stretta alleanza della razza e della religione, della legi¬ 
slazione civile e religiosa in una stessa legge, attraverso Teseremo d’una sola 
autorità nelle mani del sommo sacerdote. Era un piccolo. Stato religioso in un 
grande Stato monarchico; ma tutto questo è ben diverso da una chiesa nello 
Stato » ( 1 ). 

(i) M. J. Lageange, Le judaisme avant Jésus-Christ , Gabalda, Paris 1931 , p. 33* 
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Tale Stato però, fosse teocrazia o gerocrazia, fu un fatto unico. Dappiè 
ma ridea religiosa unisce i Giudei in un raggruppamento che si mantiene e si 
sviluppa solo quando c'è piena indipendenza politica. Esisteva quindi un ab¬ 
bozzo di Chiesa, certo molto imperfetto, ma che preparava l'emancipazione del¬ 
la religione dai limiti della razza e della nazionalità con un universalismo e 
un cattolicesimo latenti. 

La stessa organizzazione del giudaismo, che lo isola per un certo tempo, 
contiene in germe lo stesso principio d’una società religiosa fatta su misura del¬ 
l'umanità intera. 

Le sue attuazioni. - I profeti del periodo persiano (Aggeo, Zaccaria e 
Malachia) non hanno la possente originalità dei loro predecessori, che spesso 
imitano anche nello stile; ma proprio per questo ne conservano e perpetuano 
le idee essenziali. « Nella profezia successiva all'esilio si ritrovano le grandi 
linee del regno messianico, come le avevano tracciate i profeti anteriori. Ag¬ 
geo e Zaccaria annunciano lo stabilirsi del regno' di Dio, che unirà le nazioni 
intorno al tempio, sotto la presidenza del germoglio atteso della casa di Davide 
(Agg., 2, 6-9; Zacc., 2, 6-13; 3, 4-9). Vengono messi in risalto preferibilmente cer¬ 
ti tratti del Messia futuro, come la mediazione sacerdotale, il ministero di dot¬ 
tore tra il popolo, il compito, di buon pastore che pasce il suo gregge con abne¬ 
gazione totale. Pacifico è il regno del Messia, che farà il suo ingresso non sopra 
un cavallo di battaglia, ma sopra un puledro d'asina (Zacc., 9, 9). 

Zaccaria disegna anche la figura dell 9 Ecce homo, alludendo, a quanto pa¬ 
re, alla profezia d'Isaia sul Servo di Jahvé (Is., 53, 5). I servigi del Messia sono 
misconosciuti dal suo popolo (Zacc., 11, 12); il pastore è battuto, trafitto, e la 
comunità dei fedeli è in lutto per il pastore "che essi hanno trafitto” (12, lGss). 

Malachia e il libro di Giona, scritto probabilmente dopo l'esilio, restano 
fedeli all'idea deiruniversalismo della salute, malgrado la tendenza che portava 
la comunità del postesilio a isolarsi completamente dai non israeliti. Malachia 
intravvede un tempo in cui « la salute messianica verrà a tutti i popoli e ovun¬ 
que sulla terra sarà presentata al Signore un'offerta pura * e incruenta » 
( 1 , 11 )» ( 2 ). 

Israele dopo Esdra e fino al tempo dei Maccabei non ebbe più profeti; 

Noi non vediamo più i nostri segni; 

non c’è più nessun profeta , 

e nessuno tra noi che sappia fino a quando... (Salm. 74; Volg. 73, 9). 

In questo periodo di oltre due secoli la comunità giudaica conservò la 
sua relativa autonomia sotto il governo del sommo sacerdote, e quando gli 
eserciti persiani marciavano alla volta dell'Egitto e quelli dei Seleucidi e dei 
Lagidi s'affrontavano in Siria, Giuda era fuori delle grandi vie delle invasioni 
(vicine al Mediterraneo o alla Transgiordania), non soffriva per il passaggio 

delle truppe e non c'era più da commentare le ripercussioni delle contese dei 
popoli sulla sua storia. 

Perciò nella direzione spirituale del popolo eletto il profeta venne sosti¬ 
tuito- dallo scriba. I profeti erano riusciti a impregnare d’una fede monoteista 
un'assai vasta élite, che vi restò fedele, ottenuta più per via di selezione morale 


(2) Nikel-Huby, in Ckristus, 2 ed., 1916, pp. 947-948. 
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sociale. I profeti non erano dei teorici puri, parlavano più a nome della 
'^scienza die della ragione astratta, si rivolgevano alla folla e non a una picco- 
r cerchia d’iniziati; furono insomma grandi oratori popolari, con un mono¬ 
teismo che era una dottrina di vita e d'azione, la quale si rivolgeva a tutta 
ouanta l’anima, cuore, immaginazione, volontà e coscienza, come pure al pen¬ 
siero In questo modo crearono una tradizione vivente in tutto un gruppo di 

credenti. . ,, 

Gli scribi ripresero questo compito con eloquenza meno abbagliante, ma 
con efficacia reale; furono non solo i copisti, ma anche gl'interpreti e i dottori 
della legge, la quale, con i suoi più che seicento articoli, ci sembra molto com¬ 
plessa e minuziosa, specialmente in materia cultuale e, in alcune parti, ci sem¬ 
bra l’opera di sagrestani meticolosi. Questa Legge però, incessantemente incul¬ 
cata al popolo giudaico, ne permeò tutta la vita, anche fuori del culto e della 
preghiera, della fede in Dio unico e giusto, in modo che il popolo ne vive e, 
grazie agli stessi scribi, viene trasmessa dall'Alleanza antica a quella nuova: 
Salus ex Judaeis : la salvezza viene dai Giudei. 

Assieme alla Legge gli scribi commentano tutte le antiche scritture, le 
uniscono, le ordinano, ne fanno la definitiva redazione e il catalogo ufficiale, 
il canone ; ed esse vengono lette nelle riunioni delle sinagoghe, luoghi di ra¬ 
duno degli esiliati, poi centri religiosi locali nella stessa Palestina, Viene con¬ 
servato tutto l’acquisto spirituale del passato, che è meditato e ovunque i Giu¬ 
dei ne sono i beneficiari. Popolo del libro per eccellenza, cioè della Bibbia, per 
dirla con San Paolo, essi hanno ormai la custodia delle promesse. 

§ 2. - Le acquisizioni spirituali. 

Progresso delFindividuallsmo religioso. - Quando vennero gettate le 
fondamenta del nuovo tempio, nel secondo anno del regno di Ciro re di Ba¬ 
bilonia (537 o 536), nel secondo- mese, mentre il popolo, che non ne aveva co¬ 
nosciuto lo splendore, erompeva in un grido di gioia, i vecchi piangevano al 
ricordo degli splendori passati. Intanto in questo santuario che, terminato ven- 
vent'anni più tardi, si rivelò angusto e anche misero, risuonarono gli accenti più 

profondi e commoventi dell’antica pietà. 

Infatti più d’un salmo, adattato poi al culto pubblico, fu dapprima com¬ 
posto da un fervente israelita, che vi esprime il suo ardente desiderio di pre¬ 
senza e d’intimità col suo Dio. Geremia aveva dato 1’esempio della preghiera 
personale, in cui l'anima si effonde e confida al Signore i suol pensieri più 
segreti e i sentimenti più spontanei e aveva anche impedito che una lettera¬ 
tura religiosa già antica si fissasse nella ripetizione dei temi tradizionali. 

La sete di questo o di quel salmista è già quella dei mistici per il loro 

unico bene: 

Proprio come la cerva sospira 
i corsi d’acqua, 
così la mia anima sospira 
a Te, o Dio. 

La mia anima ha sete di Dio,, 

• • 

del Dio vivente. 


Quando potrò venire e comparire 
davanti a Dio? (Salm. 42; Volg. 41, 2-3), 
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Chi, se non te, ho io in cielof 

Quando sono con te non mi diletta la terra . 

Vengono meno la mia carne e il mio cuore, 
roccia del mio cuore e mia porzione 
è Dio per sempre (Salm. 73; Voig. 72, 25-26). 

Come sono amabili le tue dimore, 
o Jahvè degli eserciti! 

La mia anima sospira e perfino si esaurisce sospirando 
gli atrii di Jahvè; 

il mio cuore e la mia carne gridano gioiosi al Dio vivo. 

Anche il passero trova la casa 

e la rondine il suo nido 

dove mettere i suoi piccoli; 

ì tuoi altari, o Jahvè degli eserciti, 

mio re e mio Dio. 


Sì, un solo giorno nei tuoi atrii vale più 

che mille anni nella mia camera (Salm. 84; Volg. 83, 2-5. 11). 

Il giudaismo gustava moltissimo i salmi, come pure le massime dei sag¬ 
gi. Certo da molto tempo e sotto nomi venerandi circolavano in Israele sen¬ 
tenze concise, spesso enimmatiche, di cui l’orientale, grave nei suoi detti, s’è 
sempre compiaciuto. Ma dopo Pesili» la letteratura gnomica suscitò un 
resse particolare e le raccolte di proverbi s’accrebbero continuamente, diffon¬ 
dendo l’abitudine all’osservazione psicologica e alla riflessione morale, àJTafc- 
tenzione sui fatti dell’esistenza quotidiana, come pure sui fatti e le gesta indi¬ 
viduali, nonché sulle rivoluzioni della natura e della storia. Così, grazie alla 
meditazione dei saggi, come pure all’influsso della pietà dei salmisti, prendono 
un nuovo valore le realtà della vita intima, che hanno senso solo attraverso 
l’anima e la coscienza che rivelano. La preoccupazione dei destini nazionali 
diventava quindi meno esclusiva e s’accentuava proporzionatamente quella 
dell'avvenire degl’individui, come pure dei sentimenti della dignità e della 
Dersona. Inoltre, considerazioni che si applicavano all’uomo fuori delle par¬ 
ticolarità razzistiche e ambientali, preparavano l’universalismo cristiano. 

La collezione dei libri sapienziali non comprende solo, raccolte di mas^ 
sime, che si riferiscono a soggetti assai diversi, come i Proverbi e VEcclesiastico; 
ri sono anche due opere che trattano del problema particolare del male, 17fc- 
desiaste e Giobbe che fanno la critica della concezione corrente, che nei mali 
vedeva il segno certo, d’una mancanza e voleva vedere quaggiù, prima o poi, 
la virtù ricompensata. Giobbe sul letamaio protesta eloquentemente la sua in¬ 
nocenza, ma poi, ammonito da Dio stesso, s’inchina al mistero dei disegni del¬ 
la Provvidenza. Certi Salmi ci propongono un altro aspetto del mistero, espri¬ 
mendo il pianto che lo spettacolo della felicità degli empi strappa alle anime 
pie (Salmi 38, 39, 49, 73, 92 deH'ebraico). UEcclesiastico s’arresta davanti alla 
vanità di tutte le cose, e col suo pessimismo aiuta a distaccarsi da tutto ciò 
che è transitorio; nello stesso tempo prepara l’umanità ad accettare pienamen¬ 
te l’aspettativa dei beni eterni. 

D’altronde importava prima di tutto che il problema fosse posto e que¬ 
sto rivelava preoccupazioni dello stesso genere di quelle che facevano capolino 
in altre opere dei saggi, la cura delle realtà morali che interessano ciascuno 
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di noi perchè nulla è piu personale della sofferenza e della prova. Certamente 
r in quietudine, anziché calmata, era ravvivata dalle questioni poste, ma era me¬ 
dio Tinquietudine che uno stato d'ignorante serenità, essendo una promessa e 
un principio di progresso, ed essendo nei Salmi , in Giobbe e ncìYEcclesiastico 
accompagnata da una tenace confidenza in Dio, conservata davanti al mistero. 
Quando poi venne l'appagamento con raffermatone esplicita delle sanzioni 
d'oltretomba, il pensiero religioso si trovò ancora più nettamente orientato 
verso la ricerca della salute individuale, 

Per vie diverse si finiva quindi all'individualismo. Però si spiega come 
vi si giungesse solo lentamente. Per molto tempo in Israele le linee del qua¬ 
dro, che indicavano resistenza futura e ideale della nazione, erano così forte- 
niente marcate, che la sorte e le stesse speranze degl’israeliti sembravano com¬ 
pletamente assorbite nelle sanzioni collettive. E siccome le luci e gli aiuti del- 
pisplrazione sono proporzionati alle disposizioni dello scrittore che dirigono, 
Dio aveva lasciato che alcuni scrittori sacri limitassero il loro sguardo in quan¬ 
to alla natura dell’oltre tomba, agli orizzonti comuni a tutti i popoli semitici, 
i quali collocavano i morti in un soggiorno sotterraneo, dando 1 loro un'esisten¬ 
za minorata e semireale, senza sottolineare la distinzione dei buoni e dei catti¬ 
vi è la diversa sorte da essi meritata, salvo qualche caso eccezionale d'apoteosi 
o di castighi esemplari, Le vere sanzioni erano quelle di quaggiù, poiché Val- 
dilà sembrava solo l’ombra delle realtà presenti ($). 

Ma quando nei Giudei diviene più esplicita la convinzione che ogni uo¬ 
mo possiede una vita personale, dotata d’un proprio valore, con le proprie re¬ 
sponsabilità, la coscienza dei profeti e degli scrittori sacri è pronta a ricevere 
la rivelazione delle sanzioni individuali dopo la morte. Certi salmi fanno già 
intravvedere la felicità dell’oltretomba; 

Il mio cuore si allieta e l’anima mia esulta, 
e anche il mio corpo riposa nella sicurezza. 

Perchè tu non abbandonerai la mia anima allo sheol 
tu non permetterai che chi ti ama veda la corruzione. 

Tu mi farai conoscere il sentiero della vita; 

davanti a te c'è la pienezza della gioia; 

delizie eterne sono nella tua destra (Salm. 16; Volg. 15, 9-11). 


Roccia del mio cuore e mia porzione 
è Dio per sempre (Salm. 73; Volg. 72, 26) 


a Soltanto la parola "per sempre” qui, come pure nella finale del Salmo 
16, lascia pensare che il poeta intraweda una vita d'unione con Dio più lun¬ 
ga e più duratura di quella che conduceva sulla terra» (Le Desnoyers, Les 
Psaumes, Parigi, 1935, p. 260, nota). 

Il libro di Daniele è più esplicito e annuncia la resurrezione generale di 
tutti quelli che dormono nella polvere (12, 2), per cui gli uni godranno duna 
vita eterna, e gli altri saranno puniti con obbrobrio eterno' (ivi, 2-3). Nel pri¬ 
mo secolo ad Alessandria l’autore della Sapienza, forse stimolato dal pensiero 
platonico, ma certamente concludendo tutto il moto del pensiero giudaico e 


(3) Di fatto, d’altronde, i giusti dell’Antica Alleanza 
tà eterna fino al tetnpo della Redenzione. Il carattere ir 
mba era Quindi una realtà anteriore a Cristo. 


attendere la loro 
delle sanzioni d’ol- 
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rispondendo alle questioni patetiche o pessimistiche di Giobbe , dell* Ecclesiaste 
e di certi salmisti, insiste sulla futura felicità dei giusti. « Il corpo corruttibile 
aggrava l’anima e la dimora terrestre deprime lo spirito che medita molte cose » 
(9, 15). Però la morte per il giusto è la liberazione dell'anima, della quale il 
coTpo era la prigione nel presente stato materiale; è la pace e la vita in un 
regno glorioso vicino aH’Altissimo (3, 3. 8). I cattivi saranno confusi e subi¬ 
ranno una disfatta finale dalle conseguenze non precisate (4, 16-23). Le pre¬ 
cisazioni ci vengono date dal libro apocrifo di Enoch, che condanna i cattivi al 
fuoco eterno dell’inferno. 


Preparazione più diretta della fede nelPIneamazìone. - Lo sviluppo 
dell’individualismo religioso realizzava già una maggiore intimità tra le ani¬ 
me e Dio, facendo desiderare e sperare più stretti rapporti nei tempi messiani¬ 
ci e nell’aldilà, preparava ampiamente la venuta del Verbo incarnato, la fede 
in Lui e l’unione con Lui. Però alcune dottrine hanno allora rapporti più di¬ 
retti con l’atteso Salvatore, e ne fanno risaltare, più che nel passato, la natura 
trascendente, come nella descrizione della sapienza in alcune parti dei libri sa¬ 
pienziali e nell’annuncio del « Figlio dell’uomo ». 

Nei libri dei Proverbi (c. 8), del VEcclesiastico, redatto verso il 180 ( c. 24), 
di Giobbe (28, 12-28), di Baruch (3, 9; 4, 4), e della Sapienza vediamo il pensiero 
giudaico elevarsi dall’idea della Sapienza concepita come un attributo divino, 
parzialmente partecipato aH’uomo, a quella della Sapienza considerata come 
un essere divino. 

Lo sviluppo dell’individualismo religioso, che mette ciascuno di noi in 
rapporti diretti, personali e intimi con Dio, doveva attirare in modo speciale 
l'attenzione dei saggi sul carattere interiore e spirituale della divina presenza 
nell’umanità e nell’uomo. Le anime di buona volontà si trovano cosi preparate 
a riconoscere un Messia, che non si sarebbe manifestato come un sovrano- tem¬ 
porale, con un regno che non sarebbe di questo mondo e si sarebbe stabilito 
prima di tutto dentro di noi. 

La Sapienza, della quale si ama ripetere le massime, ha il suo principio 
in Dio; si attua mediante l’unione con Jahvè e la sua vita in noi. Initium sa - 
pientiae timor Domini : significa che il termine, il fine, l’apogeo della Sapienza, 
e non soltanto il suo inizio, è il timore riverenziale del Signore, la Religione; 
che qualsiasi intelligenza, qualsiasi abilità, anche quella dell’artigiano, ci vie¬ 
ne dall'alto e tanto più il senso delle realtà interiori. Il Creatore non si è di¬ 
sinteressato della sua opera; come ha formato il mondo mediante la sua Sa¬ 
pienza, così continua a dirigerlo mediante di essa che, educatrice del genere 
umano e d’Israele, non solo governa le nazioni, ma istruisce e conduce ogni 
uomo nel suo intimo, purché egli si abbandoni alla sua azione. 

Insomma, la Sapienza è la manifestazione suprema, la rivelazione più 
certa di Dio nell’universo e nella coscienza. Il suo influsso è qualcosa di così 
potente e di penetrante, che ai saggi, che ne meditano la natura, diviene sem¬ 
pre più difficile concepirla come un semplice attributo di Dio. Gli autori sa¬ 
cri, descrivendo la Sapienza, passano, in modo insensibile ma continuo, dalla 
pura personificazione poetica all’idea d’un’entità vivente, molto diversa da 
una morta astrazione, poiché distinguendosi progressivamente dal Signore, del 
quale è la collaboratrice e la mediatrice senza mai staccarsi completamente da 
Lui, si trasforma visibilmente in una persona. 

« Essa è uno spirito santo, unico, immateriale, attivo, penetrante, imma- 
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colato, infallibile, impassibile... buono per gli uomini, immutabile... onnipotente-, 
che sorveglia ogni cosa, che penetra tutti gli spiriti;.» è il soffio della potenza 
j Dio, una pura emanazione della gloria di Dio onnipotente... lo splendore 
della luce eterna, lo specchio immacolato dell’attività di Dio e l'immagine 
^ bontà » (Sap. 7, 22-26). Il Touzard fa notare che « è difficile spingere 
più oltre il carattere personale della Sapienza increata senza parlare come San 
Giovanni » (4). 

Siccome le teofanie definitive sono riservate all’era messianica, il pensiero 
religioso si trovava cosi inclinato ad ammettere che un giorno Dio- vivrà più 
che mai personalmente in noi, mediante la sua Sapienza. L’idea d'un Messia 
interiore, d’un’Incarnazione, principio permanente della vita della nostra anima, 
era già pronta. Il Figlio deir Uomo di Daniele con la sua trascendenza richiama 
il Salvatore. Infatti alcune parti del libro di Daniele sono attribuite alla nostra 
epoca. « L’esegesi conservatrice nota con ragione gl'indizi d’antichità contenuti 
nel libro. Ci diceva quello che fino a poco fa tutti ignoravano, che cioè Balthazar 
fu Tultimo re di Babilonia; perciò venne accusato d’errore, finché nel 1924 le 
iscrizioni cuneiformi ci fecero conoscere questo nome e rivelarono che in realtà 
Balthazar era stato chiamato re di Babilonia dal padre suo Nabonide. Simili 
fatti impongono delle riserve. D’altronde le antiche iscrizioni aramee, scoperte 
recentemente [papiro di Assuan], permettono di classificare in un’epoca poste¬ 
riore, verso il terzo e il secondo secolo a. C., la lingua dei frammenti aramaici 
[di Daniele], data che conviene anche ai frammenti ebraici. I conservatori sono 
quindi costretti a postulare un originale semitico più antico rimasto sconosciuto 
fino alla sua pubblicazione, più probabilmente in aramaico, prima dell’anno 

165 » (5). 

Ora in questo Daniele, pubblicato prima del 165 (dopo rimpero di Babi¬ 
lonia, figurato da un leone con le ali d'aquila, quello dei Medi e dei Persiani, 
figurato da un orso, quello d’Alessandro, figurato da un leopardo, e il persecu¬ 
tore dei santi dell*Altissimo, figurato da un corno sorto in mezzo alle dieci corna 
d'un’altra bestia di tipo sconosciuto e che è Antioco Epifane) appariva un Figlio 
delFuomo: a lo osservavo nelle visioni della notte, ed ecco sulle nubi venire 
come un Figlio d’uomo, e giunse fino al vegliardo [Dio stesso] e fu fatto avvici¬ 
nare davanti a Lui, E gli fu data dominazione, gloria, regno, e tutti i popoli# 
nazioni e lingue lo servivano. La sua è una dominazione eterna, che non passerà 
affatto, e il suo regno non sarà mai distrutto » (7, 13-14). È curioso che nello 
stesso libro di Daniele il termine Messia, « unto », che in tutti gli altri luoghi 
dell’Antico Testamento indica un personaggio diverso dal futuro Salvatore 
(trenta volte un re, quattro volte un sacerdote, due volte i patriarchi, una volta 
Ciro), è applicabile al re ideale dell’awenire nel senso proprio ed esclusivo 
che l’uso rabbinico e cristiano gli hanno dato (9, 25-26), rafforzando così il 
carattere personale e unico dell’atteso Salvatore. 


{4) Où en est Vhistoire des Religions, t. II, p. 152. 

M. - J. Lagrange, Le judaisme avant Jésus-Chrìst, 
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PARTE SESTA. - TRASCENDENZA DELLA RELIGIONE D’ISRAELE 


LA SUPERIORITÀ D'ISRAELE È D'ORDINE 
PURAMENTE SPIRITUALE 


NelPordine della civiltà materiale Israele non ha inventato nulla, pren¬ 
dendo dagli altri ogni cosa, industrie e arti, a Se l’occupazione israelitica ci 
conduce a distinguere in Canaan la Palestina, come le città della costa ci hanno 
condotti a descrivere la Fenicia, il fondo della civiltà resta tuttavia cananeo 
con notevole continuità. I tipi s'evolvono lentamente e restano gli stessi per 
secoli in tutto Canaan e si collegano alla più antica civiltà di Gezer; la fortifica¬ 
zione resta la stessa, il tipo delle installazioni cananee non si modifica, nè peri¬ 
sce il culto delle pietre erette sulle spianate sacre. In sostanza in tutto Canaan 
c’è un fondo di civiltà omogenea, non certo molto brillante, ma solida, che non 
si lascia intaccare. La stessa storia religiosa d'Israele, con i suoi abbandoni 
all'idolatria, le sue deviazioni e cadute, dimostra la profonda natura cananea 
d’una parte dei suoi figli, e se l’influsso del culto di Jahvè gli assegnò un posto 
distinto nella civiltà che studiamo, la cultura cananea si presenta in se stessa, 
malgrado gl’influssi mesopotamici che ha subito, come una tra le più partico- 
lariste dell’antica Asia occidentale» (1). 

« I Semiti di Palestina furono sempre mediocri artisti e la maggior parte 
della loro produzione risponde a scopi utilitaristici... 

È quasi paradossale parlare qui di scienze esatte, di cui l'uomo di Canaan 
non ebbe la minima idea. Non matematiche ragionate, ma processi empirici per 
conteggiare i beni e le terre; la loro geometria è estremamente rudimentale di 
fronte a quella degli scribi babilonesi o egiziani, i quali, pur non avendo ancora 
una concezione astratta del numero e della generazione delle superimi e dei volu¬ 
mi, risolsero tuttavia con molto ingegno problemi assai complessi. L’unico pro¬ 
gresso da registrare è la numerazione che procede per fattori di dieci, alla fine 

d'un'evoluzione che riuscì a cancellare le ultime tracce del sistema sessagesi¬ 
male. 

Nel campo dell’astronomia nulla è paragonabile alle minute osservazioni 
dei Babilonesi, i quali però non sembra abbiano saputo trarne tutto il vantag¬ 
gio possibile per elaborare una cronologia. Canaan (e in questo gl'israeliti non 
fecero innovazioni di sorta) conosce unicamente il periodo del mese lunare; ma 
non sapendo calcolare, si accontentava di determinare, bene o male, osservando 

il crescere della neomenia, ma non sempre si era d’accordo, generando cosi stra¬ 
ne variazioni » (2). 

Soltanto in letteratura il popolo ebraico ha una certa superiorità in fatto 
di civiltà : vi furono grandi lirici, profeti, salmisti, narratori eccellenti; ma qui 
non siamo più nell’ordine delle grandezze materiali, bensì nella zona dell’influs¬ 
so diretto della religione. D’altronde anche lo strumento dell’espressione lette¬ 
rale in Israele era molto difettoso, la lingua povera, la sintassi poco sviluppata, 
e non c'era nulla che ricordasse la ricchezza e la finezza <m*ra 


(1) G. Contenau, Manuel d ì Archeologie orientale , t. Ili 

(2) A. - G. Barrois, Précis d 1 archeologie biblique , Bloud, 
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nazione di second'ordi- 
___ *nte le grandi potenze. 

Israele fu vassallo dell'Egitto fin verso il 1200; poco dopo dei Filistei fin verso 
1 1040. Il regno del nord venne distrutto nel 722; poco dopo Giuda è tribu¬ 
tario e poi viene distrutto definitivamente nel 586. Nel periodo greco il regno 
asinoneo ha la piena indipendenza soltanto dal 141 al 63. In sostanza gl'israeliti 
furono veramente indipendenti solo per quattro secoli su quattordici prima della 
tra era. Nel periodo migliore della loro indipendenza politica sotto Davide, 
n - c -— -- 1 -media importanza, che doveva 

Egitto, Siria, poi 

i SUOI piUKivao* v*—— —- -o r - O J . *_ 

i Seleucidi e i Lagidi. Perciò soltanto la religione fu la vera grandezza d Israele. 


ì 


CAPITOLO II. - NELL’ORDINE RELIGIOSO NON CI SONO 

DERIVAZIONI ESSENZIALI 

Si nega questa grandezza dicendo che il popolo ebraico anche nell ordine 
religioso avrebbe derivato notevoli elementi religiosi dai suoi vicini, e si volle 
farlo tributario dell'Iran, della Caldea, dell’Egitto e della Grecia. 

§ 1. - Le religioni dell'Iran. 

Il mazdelsmo - Il libro religioso degli antichi Persiani è Y Avesta, da cui 
emergono gl'inni detti Gàthà, in quanto esprimono- dottrine superiori a quelle 
dell’insieme. Sulla data delle Gàtha però si discute e la si fa variare dal 1000 
prima di Cristo al primo secolo della nostra era. D'altronde, anche se la rifor¬ 
ma di Zoroastro, rappresentata dalle Gàtha, è molto antica, resta da sapere se 
VAvesta, che li include, potè influire sul giudaismo^ e se le credenze particolari 
hanno dato origine a queste o quelle idee religiose dei Giudei. 

In primo luogo non si tratta di coordinare alcuni passi notevoli, estratti 
dall'Attesta, per avvicinarli alla Bibbia, ma occorre chiedersi come il mazdeismo, 
preso nella pratica quotidiana e nella vita, poteva presentarsi ai Giudei dopo 
l'esilio. « I cristiani, più che una vera religione, vi vedevano soltanto una reli¬ 
gione di politeisti o, come essi pensavano, di adoratori dei demoni, una mesco¬ 
lanza di superstizioni. L’antica religione dei Persiani, priva d'uno speciale pre¬ 
stigio scientifico e filosofico, produsse certamente lo stesso effetto anche sui Giu¬ 
dei. Costoro come avrebbero potuto anche soltanto essere tentati di mettersi 
a questa scuola d’errori o di lasciarsi guadagnare da un’esposizione morale 
molto meno precisa della loro?» (Lagrange, Le judaisme, pag. 

Le derivazioni particolari poi sono illusorie : 





1. La dottrina della conflagrazione finale del mondo non è 
tra i Giudei apparve soltanto in Egitto, nel libro estracanonico della òwum. 

2. Altra derivazione sarebbe la credenza nelle retribuzioni dell'ol tre tom¬ 
ba. « Ora tra i Persiani è fatta meccanicamente la distinzione dei giusti e dei 
colpevoli, che passano o non passano il ponte di separazione (Cv. 
tratto è caratteristico, ma non trova nulla di somigliante nel giudaismo. Viene 
considerata la fine del mondo, o meglio, la trasformazione in un mondo miglio¬ 
re, ma la dottrina è già in Isaia e non è particolare ai Persiani, priva com’è 
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di qualsiasi tratto specifico comune. Tra i Giudei [almeno al tempo dei Macca¬ 
bei è attestata la resurrezione dei corpi, ma non si trova espressamente nelle Gi¬ 
tila e nemmeno nelle antiche testimonianze greche » (ivi, p. 



3. Si dice che il dualismo dall'Iran sarebbe passato a Israele e avrebbe 
contribuito notevolmente a sviluppare la demonologia giudaica del secondo 
secolo avanti Cristo; però nelle Gàthà non c'è maggior dualismo che nella 
Bibbia, perchè le potenze malvage sono costantemente soggette a Dio. L'Asmo- 
deo del libro di Tobia è VAéskmaddeva, un demonio persiano, ma è un sera' 
plice tratto di colore locale, perchè i fatti avvengono in Persia, Forse l’influsso 
persiano contribuì a sviluppare le demonologia del giudaismo, ma nei libri 
apocrifi, come quello di Enoch. 

4. Gl'Irani hanno i loro salvatori; ma il messianismo giudaico è antico 
e autoctono; i salvatori iraniani, come Zoroastro e i suoi compagni, sono soltan¬ 
to riformatori, almeno nei testi sicuramente anteriori alla nostra era. 

Heìl’Avesta ci sono certamente concezioni molto elevate, che però non 
trionfarono mai completamente sul naturismo fondamentale della religione 
degl'Irani. a La religione persiana della guerra tra il bene e il male, che conduce 
al trionfo del bene soltanto in un regno ultraterreno, dava una somma impor¬ 
tanza alla lotta che impegna tutti e ciascuno. Il regno del vero Dio non era 
atteso sulla terra, ed era soltanto il Paradiso. Tutto l'accento era quindi sposta¬ 
to sui destini individuali dopo la morte. Simile religione, se fu concepita chiara¬ 
mente fin da allora, non influì sulle riflessioni degli uomini pii ritornati dalla 
cattività sotto l’egida di Ciro? Certo potrebbe darsi. Ma tale suggestione è salva 
solo a condizione che si ammettesse un solo vero Dio, padrone assoluto tanto 
in questo mondo come nell'altro, essendo il suo regno cominciato quaggiù e 
dovendo consumarsi neU'eternità » (Lagrange, ivi, p. 405). Ora in tutto l'insie- 
me del VAvesta Ahura-Mazda trionfa su Ahriman solo alla fine dei tempi. 

La gnosi iraniana. - Nel 1921 e nel 1926, basandosi su scritti non datati 
o posteriori di molti secoli al cristianesimo, Reitzenstein e Schaeder vollero 
vedere in Gayómart l’uomo primitivo degl'Irani il prototipo del Figlio del¬ 
l’Uomo di Danièle. In realtà nei testi invocati si tratta solo del dono d’una 
scintilla divina ai discendenti di Gayómart. Fantasmagoria e mistificazione, con¬ 
clude il P. Lagrange ( ivi, p. 406 e 409). 

§ 2. - La Caldea. 

Non si può negare che tra la Bibbia e la letteratura assiro-babilonese vi 
siano analogie di espressioni e concezioni di simboli e tradizioni assai più nume¬ 
rose che tra la Bibbia, e qualsiasi altra letteratura antica. Solo un isolamento 
miracoloso — ma la Provvidenza non usa fare miracoli di questo genere nemme¬ 
no in favore di popoli o individui che essa segue molto da vicino — poteva 
evitare questo, per la somiglianza delle razze, dell’origine di Abramo, venuto da 
Ur « dei Caldei », del profondo influsso della civiltà mesopotamica in Siria 
già prima di Abramo e per tutta l’antichità, nonché del mezzo secolo dell'esilio 
giudaico in Babilonia. 

Ma per quanto numerose, sono soltanto analogie di forma o di mentalità 
generale, umana o semitica, e non implicano mai per Israele la vera derivazione 
d’una credenza capitale dalla Caldea. Anzi, proprio dove il racconto ci piomba 
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■finamente nell'ambiente mesopotamico, come in diversi passi dei primi capfc 
Sii della Genesi, balza agli occhi la differenza dello spirito delle religioni, 

« Le narrazioni ritmate o poemi in stichi paralleli sumero-accadici relativi 
alTorighte degli esseri e alPaldilà, o alla condizione materiale dei primi uomini, 


hanno un certo fondo comune. Per gli Accadi tutti gli elementi cosmici e perfino 
li dèi si trovano nell'abisso caotico delle acque, di cui non si dice Parigine, e 
da esse uscirono; anche nella Genesi tutti gli esseri escono dall'abisso (Fautore 
u $a la stessa parola dell'autore accadico: Tehóm), ma tutti i princìpi cosmici, 
che il primo versetto della Genesi chiama cielo e terra, furono creati da Elohìrn, 
rima o dopò il quale non esiste altro dio. 

* In Mesopotamia, nel poema accadico della creazione, gli dèi fanno una 
figura meschina: ci sono divinità che si ammutinano, che scuotono la triade pri- 
niitiva fin o a farsi dichiarare guerra; gli dèi si ubriacano con la a dolce bevan¬ 
da », fi vino del sacro banchetto; nel poema di Gilgamesh et gli stessi dèi hanno 
paura del diluvio » e tremano « come cani » ( 1 ). 

“ Le suddette analogie riguardano anche le istituzioni religiose, ma anche 
qui quanta differenza di spirito t «1 Sumeri, gli Accadi e gli Ebrei ebbero veg¬ 
genti, che ci lasciarono un'abbondante letteratura. I veggenti erano uomini del 
loro tempo; interrogati o no, dicevano ciò che occorreva fare subito o al più 
presto. Talvolta avevano le loro vere o presunte rivelazioni, durante il riposo 
o in sogno; talvolta venivano consultati anche per cose di minima importanza.,. 

Però il più delle volte i veggenti sumerici o accadici interrogavano il fe¬ 
gato delle vittime, gli astri, le eclissi, le nuvole, gli uccelli, ecc., ecc.; invece 
i profeti d’Israele non solo non ricorrevano a nessuno di tali mezzi, ma li con¬ 
dannavano. Inoltre, tutto all'opposto dei precedenti, essi parlavano dell'awe- 
nire in funzione dell'insegnamento morale e religioso' che volevano inculcare 
ai loro contemporanei, e gli orizzonti messianici, che facevano intravvedere, 
avevano lo scopo di deciderli a una vita più conforme alla volontà di Jahvè » ( 2 ). 


§ 3. - L'Egitto. 

Si vuole che le massime dei saggi e le speculazioni sulla sapienza, la cre¬ 
denza alle retribuzioni d’oltretomba e perfino il messianismo siano venuti dal¬ 
la valle del Nilo. 

L'Egitto eccelse certamente nell'aTte gnomica fin dalle prime dinastie. 
Gli Ebrei poterono mettersi alla scuola di questa saggezza pratica, ma anch'essi 
avevano disposizioni native per la letteratura sapienziale, come dimostra ec¬ 
cellentemente un capolavoro come quello di Giobbe. La nota egiziana non 
appare particolarmente nei Proverbi, Giobbe, Ecclesiaste, Ecclesiastico ; anzi 
furono notati tratti che provano un originale semitico nelle massime di Ame~ 
nemopèt cui recentemente si è prestata tanta attenzione: la donna bisbetica è 
paragonata al vento del nord; ma questo vento, che porta la tempesta nel cor¬ 
ridoio sirìaco, nella valle del Nilo è un soffio rinfrescante; vi si parla dei limiti 
dei campi, ma i campi in Egitto sono limitati dai canali d'irrigazione, e unici 
limiti erano le alte stele, le quali segnavano i confini delle grandi divisioni am¬ 
ministrative; casa è preso in senso di famiglia, mentre in Egitto indica unica- 

(i) Carlo F. Jean, La Bible et les réeUs babyloni&ns , Parigi, 1933 , pp. 332 e 334 . 

(3) Ivi, pp. 336 - 337 . 
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mente redifido materiale (sono debitore di queste note all'erudito egittologo 
dell'Istituto Cattolico, l’abate Driofcon). 

Come la letteratura gnomica, la credenza nelle retribuzioni future risale 
alle prime dinastie egiziane. Se i Giudei fossero stati permeabili da influssi stra¬ 
nieri, come avrebbero potuto non essere colpiti da quelle pitture sui papiri, 
dove si vede il cuore del defunto posto sopra una bilancia, davanti al giudice 
dei morti, che si pronuncia con conoscenza di causa? 

« I testi sembrano confermare quest'impressione, quando gli eruditi egit¬ 
tologi ci spiegano che il defunto prende la parola per protestare di non aver 
commesso questo o quel delitto, e di avere anzi praticato la virtù. Si dice che 
molto prima degli Ebrei in Egitto, il domma della retribuzione era qui inse¬ 
gnato nel modo più concreto : chi era stato giusto e pio andava con Osiride nei 
Campi elisi; invece i colpevoli soccombevano nelle imboscate tese loro nel viag¬ 
gio d'oltretomba. Gli Ebrei come avrebbero potuto non assimilare questa dot¬ 
trina nella loro permanenza nella terra di Gessen? quando essa penetrò nel 
loro "Credo” non avvenne forse sotto l’influsso dell’Egitto? 

Ma questo, dopo tutto, è solo una congettura da turista male informato 
sul senso- profondo dei testi, i quali, scrutati a fondo, lasciano vedere che il 
destino dell’oltretomba non dipendeva dalle azioni buone o cattive, ma dal¬ 
l’esatto compimento d’un rituale complicato, di cui faceva parte la confessio-, 
ne del morto, come ben vede il Cumont quando indica come si badasse molto 
meno alla morale che ai riti: "Le disposizioni interiori del celebrante erano 
indifferenti agli spiriti celesti, come lo erano il merito o il demerito del de¬ 
funto a Osiride, giudice degrinferi; per farsi aprire dal dio l’ingresso nei cam¬ 
pi Aalu, bastava che l’anima pronunciasse le formule liturgiche e se, secondo il 
testo prescritto, affermava di non essere colpevole, veniva creduta sulla paro¬ 
la" (3). Ora si capisce questa profonda espressione di Moore: "Era meglio 
giungere tardi a una nozione precisa della retribuzione, piuttosto che seguire 
una via così pericolosa per la morale" » (4). 

La credenza d’Israele nelle retribuzioni future non ha origine dalla me¬ 
scolanza delle idee elevate e delle pratiche sospette che troviamo in Egitto, 
ma dalla fede che gli era propria, nella giustizia di Dio e nella stretta unione 
della morale e della religione. 

Riguardo al messianismo, neirimpero dei faraoni non ci furono classi 
di profeti, e meno ancora una serie di grandi veggenti paragonabili ai profeti 
d’Israele. E vedremo più avanti che le speranze e le lodi servili suscitate dal¬ 
l’avvento o dalle vittorie d’un sovrano non hanno il profondo senso religioso 
dell'attesa d’Israele. 


4. -La Grecia. 


L'influsso ellenico sul giudaismo agì in Palestina e ad Alessandria, ma 
bisogna vedere in che misura. 

La concezione della Sapienza nei Proverbi e nell’Ecclesiaste risulta dallo 
sviluppo specificamente giudaico che abbiamo descritto, e che non ha nessun 
rapporto con il nous d’Anassagora e il lògos d’Eraclito. 


( 3 ) Les religions orientales , 4 ed., Geuthner, Parigi 1929 , p. 85 . 

(4) M. - J. Lagrange, Le judafsme..., pp, 346-347. 
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U Ecclesiaste ha solamente rapporti lontani con Faristotelismo, e non se 
può dedurre una reale dipendenza; vi si trovano termini tecnici in uso tra 
H stoici, come eimarméne , prònoia, fantasìa, fùsis. Zeller, il grande sto¬ 
rico della filosofia greca, dichiara (III, 2, 257); «Gli echi delle dottrine stoi¬ 
che ed epicuree, che si credette trovare nel Koheleth [nome ebraico delTEc- 
clesiaste, Fuoriio della quahal o assemblea] sono molto troppo vaghi a tra¬ 
scurano troppo i lati caratteristici di questi sistemi, i loro termini e concetti 
particolari, per poter concludere che c’è rapporto tra rEcclesiaste ed essi ». Era¬ 
ldo ha in. comune con rEcclesiaste solo la costatazione che « la figura di que¬ 
sto mondo passa ». I buddisti hanno detto altrettanto. 

Ciò non significa affatto die rEcclesiaste non abbia subito nessun in- 
fiusso del pensiero ellenico. Ma Zeller ha detto tutto quando:, .considerando il 
modo generale e astratto delle considerazioni del nostro autore sul problema 
della vita, ha scritto: «È però possibile che l’autore di questo libro sia stato 
impressionato dalla lettura ellenica e che da quest’atmosfera gli sia venuto 
qualche pensiero originariamente espresso dai filosofi » (III, 2, p. 257). Perciò 
podechard può concludere: « L’Ecclesiaste non entra in diretto contatto con 
le opere dei filosofi greci, ma non dovette sfuggire del tutto alla diffusione dei 
loro metodi e delle loro idee » (5). 

Ad Alessandria, più che in Palestina, i Giudei erano sotto l'influsso gre¬ 
co: « Basta aprire il libro della Sapienza per constatare che l’autore ricevette 
una formazione filosofica, che conosce bene i sistemi platonico e stoico. Ama 
usare termini filosofici, dà definizioni (17, 12), si serve del sorite (6, 17-20); pe¬ 
rò si ha contemporaneamente l’impressione che non intende affatto comuni¬ 
care ai suoi correligionari le nozioni della filosofia greca; e mentre Filone dava 
alle idee greche una forma biblica, l’autore della Sapienza vuole invece dare 
una forma filosofica alle nozioni bibliche, per farne risaltare maggiormente il 

valore incomparabile* 

Infatti, nonostante i termini platonici e stoici, dei quali si serve con abi¬ 
lità, con essi non introduce nessuna concezione incompatibile con la teologia 
tradizionale. Rivolgendosi ai Giudei letterati d’Alessandria e, molto probabil¬ 
mente, anche ai pagani colti di quell’ambiente, col suo linguaggio filosofico 
vuol dimostrare loro che l'Antico Testamento ha dottrine che sostengono il 
confronto con quelle dei filosofi greci. D’altronde il suo testo non permette 
di supporre che le sue allusioni alle dottrine elleniche le approvino completa¬ 
mente; il -che proibisce d’imputargli gli errori che contengono. 

D’altra parte è certo die sotto l’influsso dell’ispirazione l’autore si valse 
delle dottrine greche per insegnare l’immortalità dell’anima e la retribuzione 
ultraterrena meglio degli altri libri biblici » (6). 

Perciò il pensiero giudaico, sotto l’influsso della filosofia greca, fu, al 
massimo, accelerato, ma aveva in se stesso il principio di tutti i propri svilup¬ 
pi, cioè la fede nel Dio unico e giusto. 


(5) E. 

I m l 
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Podechard, & Ecclesiaste, Parigi 1912, p. 109. 
Denneffxd, Le judaisme biblique, Parigi 1925, pp 
ologie catkolique, Vili, pp. 1581-1668. 
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CAPITOLO III. - ELEMENTI DI TRASCENDENZA 


§ 1. - Il monoteismo morale. 

Il monoteismo della religione d’Israele, almeno se preso con tutte le sue 
esigenze, è un fatto unico nell'antichità. 

« Alcuni testi egiziani e babilonesi dimostrano che certi sacerdoti erano 
giunti a concepire i diversi dèi come semplici e molteplici nomi dati a un uni¬ 
co Essere divino, secondo le diverse attività con cui si manifesta. Ma general¬ 
mente si riconosce che non è possibile una filiazione storica tra queste specu¬ 
lazioni pantèiste, che fondono le divinità in una sola, e il pensiero profetico, 
che abbassa e infine elimina la moltitudine degli esseri divini davanti alla 
personalità somma d'uno tra di essi... Sarebbe più facile avvicinare il pensiero 
profetico a quello di Amenofis iv, il faraone riformatore del secolo xiv, che ten¬ 
tò di sostituire il culto di Aton a quello di Amon-Ra... o all'idea del re assiro 
Adadnirari in (812-783), che scrisse sopra una statua di Nebo: « Non confida¬ 
re in nessun altro dio »; ma forse qui si tratta soltanto d’una pia iperbole op¬ 
pure d’un motto o d'un pensiero politico sottinteso, diretto contro Marduk. 
Non sembra inoltre che Amenofis abbia negato l’esistenza di tutti gli dèi, con¬ 
servando solo quella del suo patrono » (1). 

Il Dio unico d’Iraele è anche il Dio sommamente giusto, e qui pure s'in¬ 
nalza, con una differenza anche di natura, sopra tutti gli altri dèi antichi. 

Certi gnomici d’Egitto, anche fra i più antichi, come l'autore delle Istru¬ 
zioni a Merekarie (xx secolo), come pure diversi «saggi» babilonesi, usano 
espressioni d’incontestabile accento monoteista e parlano di « Dio » o « del Dio », 
piuttosto che di questa o di quella divinità, come: 

l'uomo è argilla e paglia 

e il dio ne è l'artefice (Amen-em-ope, 24, 13-14). 

Riguardo alla giustizia divina professavano idee molto .elevate e, tra i 
loro insegnamenti essenziali, c’era che Dio punisce il cattivo e ricompensa il 
giusto : 

Dio ricompenserà 

chi nutre il debole (Papiro Insinger, 16, 13). 

Quindi non si deve esagerare la portata di queste osservazioni e conclu¬ 
derne che in definitiva i profeti d’Israele devono le loro idee più pure su Dio 
e la sua giustizia alla morale generale dell'Oriente antico. 

Se Amenemope dice spesso : « Dio » o « il dio », qua e là nomina anche 
Chnum, Rà, Thot, Shai e Renenut, e si attribuisce il titolo di scriba a che sta¬ 
bilisce le dotazioni di tutti gli dei » (II, 2). Probabilmente le espressioni « Dio » 
o « il dio » sotto la penna dei moralisti dell'antico Oriente significano quindi 
« la divinità in generale » e, in pratica, gli dèi. I politeisti greci adoperano 
nello stesso senso Tèos accanto a Teoi; per indicare la pietà gli antichi Israe¬ 
liti si servivano del termine « timore di Elohim », anche parlando degli stra¬ 
nieri (Gn. 20, 11), e questo non significava che costoro temessero il Dio uni¬ 
co, ma die tra loro ogni uomo pio temeva il proprio dio o i propri dèi. 


(i) A. Lods, Les propkètes d 1 Israel, pp. 81-82. 
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D’altra parte, quando affermano che la « divinità » favorisce i giusti e 
minìsce i cattivi, non fanno altro che proclamare un principio ammesso da 
tutte le religioni antiche evolute, come quelle deìPEgitto, dell*Assiro-Babilonia 
della Grecia, come pure quella dell'antico Israele. Però, conforme alle cre¬ 
denze correnti, quest’affermazione di principio comportava numerose eccezio¬ 
ni che ne restringevano considerevolmente la portata: si credeva che gli dèi 
fossero soggetti all'ignoranza o all'oblio, che tenessero conto dei sacrifici che 
si portano loro, dei loro legami con questo popolo o quella famiglia, che aves¬ 
sero odi o simpatie inesplicabili, che spesso colpissero l'innocente per le man¬ 
canze di qualcuno dei suoi, ecc. a 

L’originalità dei grandi profeti su questo punto consiste nell aver di¬ 
chiarato che « la giustizia divina è assoluta, rigorosamente eguale per tutti, 
senz'ombra e riserva; Jahvè è inaccessibile tanto al capriccio quanto all’inte¬ 
resse; nè le offerte, nè i riti magici possono avere qualche potere su di lui» 
(2). Quindi, nonostante aspirazioni elevate, nei moralisti dell’antico Oriente 
non c’è nulla di paragonabile alla passione di giustizia « veramente eroica » dei 
profeti ebraici, le cui censure « hanno in comune l'assegnazione all’elemento 
morale e alla pietà d'un predominio che nessun popolo dell'antichità aveva 
loro riconosciuto* Un secolo prima di Confucio e di Budda, due secoli prima 
d'Eschilo e molto più categoricamente di questi riformatori o pensatori reli¬ 
giosi, essi dichiarano che Dio domanda purezza di vita e non offerte, perchè 
Tahvè odia i sacrifici, disprezza le feste e i canti quando mancano la giusti¬ 
zia e l’amore * (3) (cfr. Am. 5, 21-25; Os. 6, 6; Is. 1, 10-17), 

I filosofi greci, come del resto tutti gli altri, non professarono un mono¬ 
teismo paragonabile a quello d’Israele, poiché il loro dio unico non è vivente, 
ma un’astrazione, e non è quello della religione nazionale, che essi attaccano 
o disprezzano. I filosofi greci non si fanno apostoli di questo dio davanti alla 
massa, che abbandonano alle sue superstizioni, contrariamente a quanto fan¬ 
no le guide spirituali del popolo israelitico. 

r § 2. - La speranza messianica . 

Anch’essa fu unica neU’antichità. 

« La storia degli antichi regni contemporanei a quello d’Israele costringe 
a costatare che il regime monarchico, anche se da solo, risvegliava grandi spe¬ 
ranze in fondo ai cuori, perchè appariva come il più adatto a stabilire la pace 
è a garantire la prosperità del regno, non solo in ciascuno dei regni presenti, 
ma anche in quelli futuri. Nel percorrere la letteratura degli Egiziani e degli 
Assiro-Babilonesi ri colpisce il fatto di scoprire anche qui questa speranza ar¬ 
dente, quest'attesa inquieta, che troviamo tanto spesso nei libri degli Ebrei. 
In Egitto dall’epoca del Medio Impero a quella romana (circa duemila anni) 
molto raramente un faraone non trovava un poeta o un saggio il quale di¬ 
cesse che egli era un monarca predestinato e protetto dagli dèi, che il suo re¬ 
gno si era iniziato con la desolazione e con l’anarchia, ma che ben presto s’erano 
visti assicurati l'ordine e il benessere. In Babilonia il poeta, dopo aver descrit¬ 
to l’ostilità accanita che gettava i popoli, le famiglie e perfino i fratelli l'uno 
contro l’altro, annuncia la venuta dell’Accadico che, sottomettendoli, li pa- 

(g) Ivi, pp. 83-85* (3) fri, pp. 67-68. 

Il - Enciclopedia apologetica «. 
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cificherà; l’eroe benefico, che aprirà così un’era di oro e di pace, sarà Ham- 
murabi, il quale nel protocollo del suo codice riferisce che gli dei Anu e Bel, 
avendo deciso di fondare a Babilonia un regno eterno, chiamarono lui ad es- 
sere il re pio e giusto. Dopo una lunga serie di re, che si sanno anch’essi tutti 
predestinati dagli dèi, di cui sono figli, Ciro, l'usurpatore persiano della co¬ 
rona babilonese, se la porrà in capo solo perchè il dio Marduk, fortemente 
afflitto per l'empietà di Nabonide, che attira le disgrazie sul paese di Sumer 
e di Accad, aveva volto lo sguardo sul mondo e aveva chiamato Ciro ad eserci¬ 
tare la regalità sull’universo. In Assiria regnava la stessa credenza sulla pre¬ 
destinazione dei re, figli degli dèi. Così, venendo l’ora fissata dai benevoli de¬ 
stini, i principi dovevano procurare non solo la pace e la prosperità nel loro 
regno, ma dovevano dare ai campi una fecondità edenica, alle famiglie una 
fecondità piena d’allegrezza, ai templi una pietà fervente e generosa. 

Così non soltanto in Israele, ma anche tra i popoli vicini, la regalità 
appariva fonte di benessere, il re un benefattore dei suoi popoli e la Divinità 
dispensatrice dell’uno e dell’altro. Per questo si potè dire che le visioni mes¬ 
sianiche interessano anche i pagani. 

In realtà, per dire la cosa senz’attenuare la portata del raffronto, si stabi¬ 
lisce, come accade molto spesso, una facile, ma superficiale e in gran parte falsa 
identificazione. Tra il preteso messianismo dei pagani e quello d’Israele vi sono 
molte e profonde differenze. Si può dire che tra i pagani la profezia messianica 
è prima di tutto e sempre retrospettiva, perchè il poeta e lo storico cantore del 
re, al quale serve, e il re, che si vanta d’essere stato scelto dagli dèi, alle lodi 
mescolano certamente il loro spirito di fede nei destini che la provvidenza ha 
fissato per il loro popolo; dicono più quello che dovette succedere nel consiglio 
divino, che non annunciarne in anticipo ciò che avverrà sulla terra; e la pro¬ 
messa che il regno incipiente sarà incomparabile non fa altro da quello che fu 
sempre fatto ad ogni cambiamento di re, abbandonandosi alla speranza che il 
nuovo monarca varrà di più del predecessore, e glielo si dice almeno perchè 
cerchi di non ingannare troppo crudelmente le speranze, forse un po' avventate, 
che sono state poste in lui. A Gerusalemme, come pure a Tefie o a Menfi, a 
Babilonia e a Ninive, oratori e poeti, con gli elogi iperbolici cari ai cortigiani 
e usati dall’Oriente, salutavano il re, che era meglio lodare smaccatamente, che 
criticare anche solo discretamente. Ma oltre quelli che, tra di essi, avendo 
coscienza dei futuri destini della loro regalità nazionale, sapevano sempre cam¬ 
biare con le belle parole la trama delle preoccupazioni presenti e la catena 
delle aspirazioni lontane, c’erano anche altri che ogni tanto proclamavano con 
voce ispirata la venuta d'un re magnifico e incomparabilmente più grande e 
più felice del re dei loro giorni. In secondo luogo tra i pagani le lodi, distri¬ 
buite compiacentemente ai re, miravano solo a ognuno di loro e mancava 
l’orizzonte che, nel popolo eletto, abbracciava insieme il passato, il presente e 
l’avvenire; orizzonte vasto e profondo, in cui il re individuale valeva meno per 
se stesso che come rappresentante effimero della regalità collettiva, che sì avviava 
alla realizzazione della regalità ideale e definitiva. In terzo luogo la cosidetta 
idea messianica pagana rifletteva fatalmente la concezione poco morale degli dèi 
nazionali, obbligati a sostenere il loro popolo con tutti i mezzi; invece in 
Israele, fin dall’inizio della dottrina messianica, se Jahvè promette come 
altri dèi la vittoria al re e ai sudditi il benessere, se annuncia maggior giustizia 
e maggiore pietà, minaccia anche, cosa che non fanno gli dèi, il re e i sudditi 
delle più severe rappresaglie, qualora trasgrediscano gli obblighi morali che 
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loro impone la religione. Infine i pochi accostamenti che i testi invitano a fare 
*i?a le aspirazioni nate dalla regalità tra i popoli pagani e la speranza che gli 
Ebrei potevano naturalmente concepirne, non possono farci chiudere gli occhi 
davanti al differente destino degli uni e degli altri. Per quelli, con la rovina dei 
loro imperi svaniscono anche le loro religioni e i loro sogni di durata; per que¬ 
sti la decadenza politica coincide quasi con il principio del trionfo delle loro 
idee, t la rovina nazionale coincide con la realizzazione dell'attesa. Per questi 
fatti il cosidetto "prammatisrao”, con la sola opposizione dell'attesa. Per questi 
be bastare a far vedere la divergenza fondamentale dei dati iniziali: due semi 
s'assomigliano fino a confondersi quando li tieni in mano; ma dopo che sono 
germogliati e sono cresciute le piante nate da essi, la loro differenza, prima 
inavvertita, s'impone con forza agli sguardi più prevenuti » (4). 


§ 3. - Conservazione e progressi della religione d J Israele , 

La religione israelitica, con un fatto unico nella storia dell’antichità, si 
è perpetuata malgrado gli ostacoli incontrati. Tutto il suo destino è una serie 
di seduzioni, d’apostasie, di riforme: la vecchia alleanza, la beritk, è spesso 
violata e sempre rinnovata. Le vicissitudini cominciano nel deserto con il vitello 
d'oro, culto infame dato a Baal-Fegor nelle piane di Moab e col duplice rinnova¬ 
mento per mezzo di Mosè. Al tempo dei Giudici si fa sentire in modo tremendo 
la tentazione cananea: Debora, i Giudici e Samuele, salvando Israele, gli ridan¬ 
no ripetutamente l'indipendenza nazionale. La liberazione dal pericolo filisteo 
fu seguita dall'alleanza con la casa di Davide. Al tempo d'Acab e di Gezabele 
soltanto poche migliaia d’israeliti non piegano il ginocchio davanti ai Baal 
dèlia Fenicia; ma vengono Elia, Eliseo, e la riforma javistica di Jehu. Le stesse 
prevaricazioni e riforme costatiamo in Giuda: quelle di Asa e di Giosafat 
prima dei grandi profeti, poi quella d’Ezechia suscitata da Isaia al tempo del 
pericolo assiro; quella di Giosia, dopo l’apostasia di Manasse che installò gli dèi 
di Assur perfino nel Tempio. Geremia, che ispira Giosia, vigila contro il peri¬ 
colo babilonese e la seduzione dei vecchi culti della metropoli d'Oriente. Eze¬ 
chiele e un'élite formano la comunità giudaica durante l'esilio. Al tempo del 
ritorno da Babilonia sorge il pericolo del sincretismo samaritano, da cui Esdra, 
seguendo Aggeo, Zaccaria e Malachia, salva il giudaismo e rinnova l'alleanza 
in occasione della grande assemblea del 398 (secondo altri del 444). Ecco l'elle¬ 
nismo e la persecuzione d’Antioco Epifane; ma le ultime profezie del libro di 
Daniele e l'eroismo dei Maccabei liberano sia la nazione e sia la religione. 
Infine nel primo secolo avanti la nostra era, ad Alessandria l'autore della 
Sapienza combatte il paganesimo bastardo e tralignato del vecchio Egitto. 
Quindi nelle ore peggiori Israele trovò sempre le guide spirituali e, per rispon¬ 
dere al loro appello, sempre s’adunò un'élite contro la massa degli apostati. 
Così tra le religioni antiche solo quella d'Israele sopravvisse per la sua ostinata 
intransigenza. 

Non ci fu soltanto conservazione, ma anche progresso: si rinnovava 
sempre l’alleanza del Sinai, ma divenendo ognor più coscienti delle sue clausole 
e facendosi un'idea sempre più elevata del Dio col quale Israele si era alleato 
e delle relazioni dei suoi fedeli con Lui. L’élite religiosa d’Israele arricchiva 


( 4 ) L. Desnoyers, Histoire da petiple hébreu, t. Ili, pp. 300-302. 
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la tradizione con la fedeltà ad essa, perchè ispirata da una fede viva e non da 
un passivo conservatorismo. Nei capitoli precedenti abbiamo notato le tappe 
principali di questo progresso, ed è inutile ritornarci. Concludiamo, come faceva 
Loisy nel 1901, che il fatto ha un carattere «sovrumano»: a Nella religione 
giudaica e cristiana c'è un principio di vita che si può dire sovrumano, che 
malgrado le imperfezioni della conoscenza, le apparenti illusioni della speranza, 
le resistenze dello spirito nazionale, dell’abitudine ritualista e dell’inflessibilità 
teologica, tende a un’espansione sempre più perfetta ed è una realtà formida¬ 
bile sotto un fragile esteriore. Era veramente la piccola pietra che veniva a col¬ 
pire la base della colossale statua degl'imperi e delle religioni terrene e le pol¬ 
verizzava trasformandosi in una grande montagna, che deve portare tutta quanta 
l’umanità » (5). 

Quest’elemento di trascendenza è messo bene in rilievo dal fatto che 
(con un'eccezione, d’altronde limitata e neppur certa, per la religione dei Per¬ 
siani) le religioni dell’antichità non furono progressiste, perchè le loro idee 
superiori, che vi si manifestano, erano soltanto l’appannaggio di circoli chiusi 
che, nel loro esoterismo, si disinteressavano della massa, abbandonandola alla 
superstizione e alla magia; e in ciò è tipico il caso dell’Egitto, la cui religione 
al tempo dei Tolomei, in cui viene invasa dalla zoolatria, è meno pura che al 
tempo delle piramidi. Si è già visto come le concezioni magiche vi compromisero 
la credenza alle sanzioni d’oltretomba. H culto astrale è identico sotto l’impero 
neobabilonese e all’epoca sumerica. Nelle religioni siriache i riti sanguinari e 
voluttuosi sono praticati sotto i Romani come sotto l’egemonia egiziana. La 
Persia conobbe la grande riforma di Zoroastro, sia essa del 1000 avanti Cristo 
o del primo secolo della nostra era, che però non riuscì a eliminare il fondo 
naturistico e magico dell’Avesta. In Grecia se i filosofi ebbero alte intuizioni 
sulla divinità, mescolate a molti errori, lasciarono tuttavia la religione alla sua 
teologia graziosa ma infantile e spesso immorale. I culti misterici (v. più avanti) 
contribuirono a spezzare le linee obbligate delle religioni nazionali, ma non 
riuscirono a unire intimamente la morale e la religione, come invece vi riuscì 
il popolo giudaico. 

Infine fu la sua religione a salvare il popolo giudaico, al quale procurò 
quella vitalità che dura tuttora, mentre tutti i suoi vicini dell’antico Oriente 
hanno perduto da molto tempo la loro spiccata personalità etnica. Tra le 
nazioni Israele resta una razza con lineamenti indelebili, nonostante sia stato 
assoggettato, perseguitato, abbia subito massacri, spogliazioni continue e sia 
sempre stato esposto al pericolo ancor più grave di doversi adattare agli am¬ 
bienti più diversi. Solo la fede nel Dio dei suoi padri spiega adeguatamente 
questa straordinaria perpetuità; fede che, pur essendo minorata per il rifiuto 
di riconoscere il suo compimento nel cristianesimo, conserva sufficienti energie 
primitive per tenere strettamente uniti i suoi seguaci, nonostante l’immensa 
diaspora. 


(5) La religion d'Israil, 1 ed., Picard, Parigi 1901, p. 88. 
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CAPITOLO IV, - LA RELIGIONE D’ISRAELE E L’AVVENIRE 

§ L * Preparazione della mentalità cristiana . 

Nei capitoli precedenti s’è visto che l'Antico Testamento annuncia quello 
Nuovo non solo con le predizioni, ma anche con la lenta elaborazione del tipo 
di pietà che accompagna una fede reale ed efficace nell’Incarnazione, cioè la 
stretta unione con un Dio divenuto nostro fratello. Fin da principio si richie¬ 
dono rapporti di fedeltà e di moralità tra Jahvè e i suoi, in virtù della stessa 
alleanza e delle sue clausole, delle iniziative da essa supposte e delle esigenze 
di giustizia che essa stipula. Da questo primo germe nacque la concezione della 
preghiera interiore, confidente, filiale; delle relazioni sempre più personali e 
intime tra Dio e ciascuno dei suoi fedeli: dai profeti scrittori agli ultimi sal¬ 
misti, il progresso in questo senso è continuo. Ma notiamo bene che qui si 
tratta d’una preparazione, certamente sempre più immediata, ma che non fu 
mai la realizzazione completa, specialmente riguardo alla carità estesa anche 

ai nemici. 

§ 2. - Compimento delle profezie. 

Fatte queste costatazioni, occorre riconoscere che l’Antico Testamento 
contiene profezie e che esse si sono attuate. I profeti annunciarono in primo 
luogo molti fatti della storia d’Israele, di cui citiamo solo alcuni esempi. Amos, 
sotto il brillante regno di Geroboamo n annunciò che Samaria sarebbe stata 
presa dagli Assiri, come avvenne circa venticinque anni dopo (722), Osea 
aggiunse le sue predizioni a quelle di Amos. Isaia predisse ad Acaz di Giuda 
(736-727) la rovina dei suoi nemici, Faoea d’Israele (736-732) e Rasin di Dama¬ 
sco; ora nel 735 Teglath-Falasar in (745-727) s’impadronì di Damasco, poi 
ridusse a pochi angoli il regno d'Israele; i saccheggi di Sennacherib (705-681) 
in tutto il regno di Giuda e il suo scacco, finale davanti a Gerusalemme figurano 
egualmente nei suoi oracoli. La resurrezione d'Israele e la liberazione per opera 
di Ciro nel 536 furono predette da Ezechiele e dal deutero-Isaia. 

Incontriamo anche predizioni che hanno un orizzonte più vasto. I profeti 
dichiararono unanimi, fondando le dichiarazioni su rivelazioni divine e non 
su semplici deduzioni razionali, che un giorno, grazie a Israele, il monoteismo 
sarebbe stato la religione universale, e noi sappiamo con che forza si realizza¬ 
rono queste predizioni. « Oggi la credenza monoteista distingue le nazioni civili 
dai popoli barbari ed è anche noto che delle tre forme con cui si presenta, cioè 
giudaismo, cristianesimo e islamismo, la prima è circondata da tutte le restri¬ 
zioni capaci di chiuderla nei limiti d’una sola razza; la terza segnò un terribile 
regresso; solo il cristianesimo ha conservato la concezione del Dio unico, capace 
di farne il Dio di tutti i popoli avidi di progresso morale* infine è noto che il 
monoteismo universale, come lo vediamo con i nostri occhi, non è affatto il 

% • • -9 » ** . • 

frutto della speculazione filosofica; il Dio venerato da tutti i popoli è il Dio di 
Gerusalemme, quello che un tempo gl’israeliti adoravano sul monte Sinai, il 
Dio del quale un gruppo di Giudei s’accinse a portare il nome in tutte le dire¬ 
zioni dell'universo » (!)* 

Ci) J« Touzard, Comment utiliser Vargument prophétique , Bloud, Parigi 1911, pp. 53-53 
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I profeti dicono che bisogna accostarsi a questo regno universale di Dio 
attraverso il pentimento, la conversione, il divino perdono, il dono dello spirito 
di Jahvè, la creazione d’un cuore nuovo nell’uomo. Allora il Signore si com¬ 
piacerà di abitare in mezzo ai suoi per proteggerli, esaudirli, preservarli da nuove 
prevaricazioni. Questi favori furono promessi al popolo nel suo insieme, poi, 
;n Geremia ed Ezechiele, agli individui, aprendo così il regno a tutte le anime 
di buona volontà. « Il termine di tutto questo lavoro, nel quale lo sforzo del¬ 
l’uomo e l’azione di Dio si compenetrano, saranno le nozze sublimi fondate 
sulla giustizia, la grazia, la tenerezza e la fedeltà eterna. Quest’alleanza non 
sarà più come quella antica, in cui Dio trattava in modo tutto esteriore con un 
popolo intero, ma un’alleanza totalmente intima di Dio con l’anima, nella 
quale egli scriverà la sua legge » (2). 

Ora il Vangelo fu la buona novella della grazia e della misericordia, l’ap¬ 
pello alla penitenza e alla conversione; la sua predicazione da parte degli apo¬ 
stoli e dei discepoli fu accompagnata dall’effusione dello Spirito e indirizzata 
a tutti gli uomini di buona volontà. 

I profeti generalmente dicono che il re del regno futuro sarà Dio stesso, 
ma in oracoli caratteristici essi parlano del suo rappresentante, nato a Betlemme, 
di razza davidica, figlio di Dio, in un senso così eminente che sarà chiamato 
il Dio forte, possiederà la pienezza dello spirito e instaurerà un regno di giu¬ 
stizia e di pace. 

Questo appunto sarà il compito di Gesù e il monoteismo universale in 
tutta la sua verità non sarà altro che la sua opera e contemporaneamente il 
suo culto. A questo compito egli aggiungerà quello di Servo sofferente e sarà 
adorato come la stessa Sapienza di Dio. Egli regnerà su questa società o regno, 
perchè l’individualismo religioso sarà un progresso acquisito; però i cristiani 
formeranno un nuovo Israele, un popolo di Dio, la Chiesa, realizzando cosi le 
promesse indirizzate alla collettività, mirando pure agli individui. 


§ 3. - Carattere incoativo della religione d’Israele . 


Le promesse si sono compiute perchè la religione, che le conteneva, non 
era l'economia spirituale definitiva, ma era incompleta e parziale e attendeva 
una più piena realizzazione dei rapporti di Dio e dell'uomo. 

« La fede in Cristo, Figlio di Dio e Redentore del mondo, non può essere 
tratta nè dal giudaismo farisaico, nè dall’antica Scrittura per via di pura inter¬ 
pretazione letterale... Invano si potrebbe tentare d’unire tutte le profezie mes¬ 
sianiche e trarne un’immagine che sia in anticipo quella di Gesù Cristo... H 
cristianesimo non è uscito, e non poteva uscire, dalla Rivelazione antica per 
via di pura interpretazione (diciamo per più chiarezza) razionale. Finché San 
Paolo interpretò l’Antico Testamento da solo e come fariseo, restò fariseo, e 
per ben comprenderlo ebbe bisogno della nuova rivelazione di Gesù Cristo, 
il quale non solo realizzò le profezie, ma le illumina maggiormente; non è sol¬ 
tanto il punto terminale della Rivelazione, ma la completa e la rende efficace; 
si ricongiunge, superando il giudaismo, all’Antico Testamento e ne rivela il 
vero senso ancora velato. 


(2) Ivi, p. 55* 
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Non c'è qui una petizione di principio, alla quale il giudeo si rifiuta 


g 1 


No, perchè la sua Scrittura gli aveva detto di credere al Profeta che sareb¬ 
be stato inviato da Dio, a colui che attendeva appassionatamente come Messia. 
$011 gli resta che costatare se Gesù era un profeta accreditato da Dio e rice¬ 
vere da lui questo supplemento di luce, che dà tutto il suo valore alla luce 
antica. L'aurora servirebbe a poco se non culminasse nel giorno » (3). 

E. M, 

BIBLIOGRAFIA. - i. Anzitutto occorre una buona edizione della Bibbia tradotta 
dai testi originali. Ne segnaliamo alcune: La Sacra Bibbia , tradotta a cura del Pontifìcio 
Istituto Biblico, in corso di pubblicazione presso Salani, Firenze ; La Sainte Bible, tradotta 
sotto la direzione della Scuola Biblica di Gerusalemme, presso Ed. du Ceri", Parigi. 
Queste due edizioni comportano anche brevi ed essenziali introduzioni critiche, con 
:jl pte illustrative del testo nei punti più. diffìcili. Vi sono pure edizioni più grandi con 
ampie introduzioni e ricchi commenti come La Sacra Bibbia, in corso di pubblicazione 
sotto la direzione di Mons. Garofalo presso Marietti, Torino; La Sainte Bible, in 12 

volumi, a cura di L. Pirot e A. Clamer, Letouzey, Parigi. 

I! poderoso e denso volume in collaborazione: A Catholic Commentary on Holy Scrip- 
ture> Ed. Thomas Nelson, Londra 1953, è una ricca enciclopedia contenente introduzioni 
generali e partióolari, studi di sintesi sulla storia e la religione biblica e commenti, ma 
noti riporta il testo sacro. 

2. Per le varie questioni di introduzione critica ai libri del Vecchio Testamento 
si vedano i noti manuali di Lusseau-Collomb (ed. Tequi, Parigi), di Simon-Prado, 


tengono pure ricche bibliografie. Per r aggiornamento dello studio critico dell Antico 1 e- 
stamento si può consultare il piccolo ma importante volume di J. Coppens, Uhistoire 
sfitique VA . de Testamenti Ses orìgines , ses orientations nouvelles, ses perspectives d'avenir , 3 ed., 
Desclée de Br., Paris 1942. 

3. Generalità. S. Moscati, VOriente Antico , F. Vailardi, Milano 1952. lina delle 
migliori opere di sintesi sulle vicende dei popoli orientali antichi, la cui vita interessa 
l’ambiente biblico. Lo stesso autore ha scritto: Storia e civiltà dei Semiti, Laterza, Bari 1949, 
opera sintetica di solida volgarizzazione sui Babilonesi e gli Assiri, i Cananei, gli Ebrei 
gli Aramei, gli Arabi, gli Etiopi. G. Ricgiotti, Storia d'Israele, 2 voli., 4 ed., S. E. I*, To¬ 
rino 1943. Opera ormai classica in materia. J. Schuster-G. B. Holzammer, Manuale 
di storia biblica, voi. I : Il Vecchio Testamento , a ed., S. E. I., Torino 1952. Baldi-Lemaire, 
Atlante della Bibbia: Geografia, Stòria, Archeologia, Cronologia, Marietti, Torino 1955. 
A. Robert-A. Tricot, Initiation Biblìque, Desclée, Parigi 1948. Contiene in sintesi notizie 
sull’ambiente biblico in genere, la storia, la civiltà e la religione dell’A. e N. Testamento. 
G. Buysschaert, Israel et le Judaisme dans le cadre de VAncien Orient, Beyaert, Bruges 1952. 
Opera di seria volgarizzazione. Utile la recente raccolta di testi extrabiblici relativi al V. 
Testamento : I. B. Pritchard, Ancient Near Eastern texts relating to thè Old Testament, Prin¬ 
ceton University Press, New Jersey (U. S. A.) 1950. 

4. La religione d’Israele. G. Ricgiotti, La religione d'Israele, nella Storia delle reli¬ 
gioni ài Tacchi-Venturi, 2 cà., U. T. E. T., Torino 1944, voi. II, pp. 131-215. E’ lo studio 
più recente e più ampio che si abbia finora in campo cattolico sull’argomento. J. Nikel, 
La relmon d'Israele in Huby, Ckristus , 5 ed., Beauchesne, Parigi, 1927, pp. 841-981. P. Hei- 


La religion d'Israel, in Huby, Ckristus , 5 ed., Beauchesne, Parigi, 1927, pp. 841-981. P. Hei- 
nisch. Teologìa del V. Testamento, trad. dal ted. di D. Pintonello, Marietti, Torino 1950. 
Esposizione sistematica, non storica. Tra le molte opere protestanti in materia ci limitiamo 
a segnalare la più recente: O. Procksch, Theologie des Alton Testamentes, Bertelsmann. Gu- 
terslòh 1950. L’autore parte dall’idea che Cristo è centro di tutta la rivelazione e che 


(3) M.-J. Lagrange, Le Judaisme, pp. 588-589. 
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quindi l’A. T. è preparazione a Lui nel quale la rivelazione si compie. La prima parte 
traccia la storia religiosa d’Israele (pp. 48-419), la seconda sintetizza la religione israelita 
nei tre punti seguenti: Dio e il mondo, Dio e il popolo, Dio e l’uomo (pp. 420-713). Per 
un’idea molto sintetica della religione d’Israele possono giovare: A. Gelin, Le idee domi¬ 
nanti del V. Testamento, E. Paoline, Roma 1953; S. de Dietrich, Le dessein de Dieu, 4 ed., 
Delachaux et Niestlé, Neuchatel 1951. Il primo volumetto è cattolico, il secondo prote¬ 
stante, ma eccellente e dimostra assai bene come l’A. Testamento sia preparazione al Nuovo. 
Sul tema dei rapporti dei due Testamenti, tema vivissimo oggi poiché implica il problema 
del come interpretare il V. Testamento e del suo valore, si veda : J. Coppens, Les Harmonies 
dei Deux Testamenti , Casterman, Toumai 1949, che, tra l’altro, informa di tutta la più 
recente letteratura in proposito ; Vom Chrictlichen Verstàndnis des A. Testamenti. Les Harmo¬ 
nies des deux Testaments. Supplément bibliographique, Desclée, Parigi 1952. E 3 un 
complemento del precedente volume. Lo stesso autore ha scritto: Tour mieux compreridre 
et enseigner Vkistoire sainte de VA. Testameni . Desclée de Br., Parigi 1936, che è un prezioso sus¬ 
sidio per chi deve esporre il V. T. nelle scuole di religione. 

5. In particolare sul monoteismo. A. Romeo, Dio nella Bibbia (Vecchio Testamento), 
nel voi. Dio nella ricerca umana a cura di G. Ricciotti, Goletti, Roma 1950, pp. 257-413, 
particolarmente le pp. 265-284 dove vien messa in luce la « pienezza originale del mono¬ 
teismo d’Israele ». j- Touzard, Le monothéisme dans VA. 7 estament, in D. A. F. C., II, 1566- 
1614. W. F. Albright, De Vdge de la piene à la ckrétienté. Le monothéisme et son évolution kisto- 
rique, Payot, Paris 1951. 

6. In particolare sul messianismo. F. Ceuppens, De prophetiis messianicis in A. Te¬ 
stamento, Angelicum, Roma 1935- M. J. Lagran ge, Le messianisme chez les Juifs, Gabalda, 
Parigi 1909. L. Dennefeld, Messianisme, in D.T. C. 3 X, 1404-1568. A. Vaccari, Messia¬ 
nismo, in E. I. T., XXII, 953-957- P* Heinisch, Cristo Redentore nell'Antico Testamento, trad. 
dal tedesco di S. Cipriani, Morcelliana, Brescia 1956. J. Touzard, Véspérance rmssia- 
nique, in D. A.F. C., II, 1614-1651. Per qualche riserva da farsi sugli studi di Dennefeld e 
di Touzard cfr. Pinard de la Boullaye, Gesù Messia, Marietti, Torino 1931, pp.‘ 167- 
170. La più recente messa a punto sul messianismo si ha nel volume: Vattente du Mes - 
sie, raccolta di studi biblici a cura di L. Gerfaux, J. Coppens, ecc., Desclée de Brouwer, 
Bruges 1952. 

7. In particolare sui Profeti. G. Girotti, I Profeti , nel voi. Il libro di Isaia, Lice- 
Marietti, Torino 1942, pp. 5-102. Il più ricco studio italiano che possediamo finora sui Profeti' 
in generale. A. Condamin, Prophetisme israelite , in D. A. F. C., IV, 386-425. J. Ghaine 
Introduction à la lecture des Prophètes , Gabalda, Parigi 1932. Vuol essere « una semplice guida 
che cerca di collocare gli scritti dei profeti nell’ambiente storico per il quale furono dapprima 
composti » (p. 8) sicché « a contatto dei fatti storici i vecchi oracoli dei profeti si animano 
di una vita intensa » (p. 9) . E. Tobac-J. Coppens, Les Prophètes d'Israel, voi. I, 2 ed., Dessain 
Malines 1932. Il volume comprende solo gli studi sul profetismo in generale e i profeti-ora¬ 
tori. A. Lqds, Les Prophètes d'Israel et les débuts du Judalsme, Renaissance du Livre, Parigi 
1935. Opera di valore da leggersi però con cautela perchè protestante; rivela molto bene 
la trascendenza del monoteismo ebraico, ma lo fa cominciare, a torto, solo con i profeti: 
l’autore rovescia l’adagio tradizionale « la Legge e i Profeti » e propone di dire ormai: 

« i Profeti e la Legge ». 

8. Per la storia primitiva e per gli aspetti più difficili della storia religiosa d’Israele 
si veda il trattato: Antico Testamento nella terza parte di questa Enciclopedia e la 
bibliografia ivi allegata. 





n 

COME UTILIZZARE L’ARGOMENTO PROFETICO 


Tra le prove esterne della Rivelazione cristiana il Concilio Vaticano 
accanto ai miracoli mette le profezie, k segni certissimi e appropriati all’intelli- 
genza umana ». Qui non si tratta dell'ispirazione profetica in generale, ma dei 
vaticinia (termine usato nella prima redazione conciliare), quindi di profezie in 
senso stretto, di predizioni di eventi naturalmente imprevedibili. Solo Dio, che 
sa tutto e ha tutti i tempi presenti, può comunicare la scienza a chi vuole e 
come vuole. 

Quest'argomento di credibilità, ripreso in diversi documenti del magistero 
ecclesiastico (decreto della Commissione biblica, ecc.), fu molto usato dalla 
prima apologetica cristiana, che in questo fu fedele all’esempio di Cristo, special- 
mente nei confronti dei Giudei, come si vede nel Vangelo di San Matteo e 
negli Atti (26, 23-27). Ai nomi di San Giustino, di Tertulliano, ecc,, per l'epoca 
moderna aggiungiamo quelli di Bossuet, Pascal, Newman, Lacordaire. Però 
il fiorire della critica doveva porre in discussione la forza probativa del- 
l’argomento e screditarlo agli occhi di molti. 

La crisi dell’argomento profetico. - Bisogna ammettere che alcuni contro- 
versisti cattolici e protestanti avevano meccanicizzato a piacimento questa prova 
tradizionale, tentando di ricomporre Timmagine di Cristo con molteplici passi 
presi indiscriminatamente dall'Antico Testamento, in cui vedevano un duplicato 
ante rem del Nuovo, fino a invocare il calcolo delle probabilità, senza tener 
conto del disaccordo delle versioni, delle incertezze del senso, delle corruzioni 
testuali, praticando l'allegoria più fantasiosa, raccomodamento forzato, non in¬ 
dietreggiando nemmeno di fronte ai controsensi. Appellandosi a San Paolo, 
s’accontentavano talvolta d’una lezione speciale della versione greca: genera - 
tionem ejus quis enarrabit? (Is., 53, 8), in medio duorum animalium innotesceris 
(Ab., 3, 2), (1) oppure della Volgata: sepulcrum ejus erit gloriosum (Is., Il, 10). 
Veniva applicato al Cristo sofferente il testo d'Isaia: a pianta pedis usque ad 
verticem capitis non est in eo sanitas (1, 6), che tratta semplicemente d’Israele; 
0 il testo di Zaccaria: quid sunt plagae istae in medio manuum tuarum (13, 6), 
che è una domanda ai falsi profeti. Si pretendeva anche di argomentare parten¬ 
do dal senso tipico o spirituale, che è un senso scritturale autentico come quello 


(i) Testo citato con Is. i, 3 dal vangelo apocrifo d< 
che. si crede così autorizzato a far figurare rasino e il bue 
Matteo procede molto diversamente, cercando nel passato i 
che riporta. 


lo pseudo Matteo, c, XIV, 
vicino alla mangiatoia. San 
laloeie per illuminare i fatti 
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letterale storico e che, com’è noto, risulta da ciò che Dio volle abbozzare attra¬ 
verso fatti le realtà evangeliche. Però l’apologista non può fondarvi nessuna 
dimostrazione rigorosa e capace di convincere grincreduli (2). 

Qui sarebbe fuori luogo invocare l’uso fattone da Cristo e dagli apostoli 
conforme al metodo esegetico allora in voga (3), che applicava al Messia testi 
riferentisi a Jahvé, a Israele, al Salmista, a Salomone (cfr. Ebr., 1, 5, citando 
II Re, 7, 14). Molti passi dell’Antico Testamento sono messianici solo in senso 
spirituale; molti nel Nuovo Testamento sono allegati solo a titolo d’illustra¬ 
zione, non di prova apodittica, poiché è molto diffìcile fondare un’apologetica 
della profezia su dettagli minuti. « Che Giuda abbia venduto il suo Maestro 
proprio per trenta monete d’argento, che Gesù sia stato abbeverato d’aceto, che 
si siano divise le sue vesti e abbiano gettato le sorti sulla sua tunica, sono det¬ 
tagli che sarà più difficile utilizzare come adempimento delle profezie che già 
furono ravvicinate nel Vangelo, specialmente se si trovano in San Matteo, che 
pone molta cura nel fare questo raccordo, o in San Giovanni, che è incline 
all’allegoria. Altre volte si allegherà che Cristo stesso volle realizzare le profezie, 
ma la realizzazione non ha maggior valore probativo, come quando entrò trion¬ 
falmente in Gerusalemme sopra un’asina, conforme a Zaccaria (Mt., 21, ls) » (4). 

Un critico olandese, Abr. Kuenen, ebbe buon gioco nel sostenere l’inanità 
dell’argomento profetico; alcuni cattolici poi, impressionati della sua opera: 
The prophets and prophecy in Israel (Londra, 1877), si domandarono se non 
fosse il caso di rinunciare a questa prova tradizionale. Oggi, mentre la scienza 
storica progredisce continuamente, l’apologista può ancora invocare il miracolo 
intellettuale della profezia per manifestare il carattere divino della Rivelazione? 
Sì, lo può, in modo triplice, secondo che esamina in se stessi o nei loro mutui 
rapporti l’Antico e il Nuovo Testaménto. 

Le Profezie a breve scadenza dell’Antico Testamento. - Conosciamo le 
più impressionanti: la caduta di Samaria (722) predetta da Amos e Osea; il 
fallimento della coalizione siro-efraimita (734), la caduta di Damasco 
l’abortita campagna di Sennacherib (701), eventi tutti predetti da Isaia; la 
presa di Gerusalemme da parte di Nabuchodonosor, l'esilio e la restaurazione, 
predetti da Geremia e da Ezechiele. Ricordiamo pure Natan, che predice a 
Davide la rivolta d’Assalonne e la morte del figlio di Betsabea (II Re, 12, 11. 
14); Abia che annuncia a Geroboamo lo scisma (III Re, 11, 31) e la morte del 
figlio (ibid., 14, 12); Elia, che predice ad Acab la siccità (ibd., 17, 1), la morte 
e la rovina della sua dinastia (ibd., 21, 19-29); Geremia, che annuncia a Passur 
• e a Sedecia che morranno prigionieri a Babilonia (cc., 20, 21), ad Anania che 
morrà entro l’anno (28, 16); Ezechiele, il quale predice che saranno cavati gli 
occhi a Sedecia (12, 13), ecc. 

Si obietta: queste pretese profezie vennero scritte «post eventum ». È 
troppo sbrigativo! L’obiezione, che d'altronde ha perso molto credito tra i 
critici, fa considerare come non autentici o apocrifi testi molto antichi, perfet¬ 
tamente sinceri, come le profezie di Nahum e di Sofonia su Ninive (distrutta 



(2) Cfr. J. Touzard, Comment utiliser Vargument propkétique , Blotid, 1911, p. 31 s, 

( 3 ) V. J. Bonsirven, Exégèse rabbinique et exégèse paulinienne , Beauchesne, 1939. 

(4) M, J. La or ance, in Revue biblique, 1906, p. 537; Pascal et les prophéties messianiques. 
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nel 612). Se questi oracoli fossero stati composti o aggiustati dopo il fatto, sareb¬ 
be dì$*£0 e spiegare perchè man citino i dettagli topici, propri ad accentuare il 
meravigliosOi come prue la mancanza di diti cronologia. Solo Geremia annuncia 
c be. l'esilio durerà settantanni (25, 11; 19, IO), ma questa ctfea rotonda indica 
soltanto un periodo assai lungo (cf. Is., 25, 15). Per diè non mettere il numero 
preciso se fl testo è posteriore aH'esilio? Ad ogni modo sarà preso alla lettera 
lai libro di Daniele, che potrà interpretarlo solo con un'esegesi complicata 


m 24-26) (5). 

v S'insiste dicendo che molti tratti che accompagnano le predizioni non si 
sono realizzati. La risposta è facile : Dio può benissimo rivelare al profeta solo 
la sostanza dell'evento e non le modalità. Se Isaia cc. 15 e 57 e Geremìa c. 51 
fossero posteriori alla caduta di Babilonia (559) l’avrebbero rappresentata 
demolita per sempre, dopo che Ciro era entrato trionfalmente nella città in 
festa- Ma questi profeti avevano soltanto la missione di predire la fine della 
dinastia neohabilonese, che preludeva alla liberazione d'Israele, e il resto è solo 
una viva pittura poetica e oratoria. Così Isaia, descrivendo ravvicinarsi degli 
eserciti di Sennacherib, li fa venire dal nord (10, 28 s.), mentre gli annali assiri 
li suppongono sconfinanti dal sud-ovest; ma ciò perchè i gerosolimitani consi¬ 
deravano il nord come il lato nefasta per eccellenza, essendo quello più accessi¬ 
bile alla città (cfr. Gr., 1, 13; Ezech., 58, 15; 39, 2), e il profeta intende affermare 
solo ravvicinarsi, non le tappe, dell'invasione. Allo stesso modo predisse la 
riresa 18, 4ì e la distruzione fi7, 1) di Damasco, che venne saccheggiata, ma 


presa (8, 4) e la distruzione (17, 1) di Damasco, che venne saccheggiata, ma 
non distrutta, a quanto pare, poiché gli annali assiri la ricordano qualche anno 
dopo- Qui bisogna far posto all’iperbole, che si sarebbe cercato di addolcire od 
omettere se roracolo fosse stato redatto dopo il 732. 

Alcuni propongono di vedere negli oracoli congetture vaghe e più o meno 
felici, oscuri presentimenti di uomini eccezionalmente perspicaci e pieni di 
sicurezza; ma in questo modo s’accorda ai profeti un dono naturale di chiaro- 
veggenza veramente sorprendente in uomini rozzi, per quanto sovreccitati, che 
manca nei geni e nei saggi dell’epoca moderna. Come si spiega, chiede il P. 
Condamin (6), che questo dono sia improvvisamente scomparso (Salm., 7, 9; 1 
Macc., 4, 46; 9, 27)? Còme spiegare l’opposizione, propria ad Israele, tra veri e 
falsi profeti, essendo questi incapaci di predire con certezza l’avvenire? (Dt, 
18, 22; Ger., 28, 9; III Re, 22, 28; Is., 41, 22-29). Isaia poteva supporre che i pò 

tenti eserciti assiri avrebbero tolto l'assedio di Gerusalemme, fatto naturalmem 
te omesso dagli annali di Sennacherib, ma di -cui gli Egiziani, come attesta Ero¬ 
doto (n, 142), come i loro vicini israeliti, conservarono il ricordo? (7). 

Notiamo infine che ci potevano essere profezie condizionali, come quando 
Elia predice una morte ignominiosa ad Acab, che aveva ucciso Nabot; il re 
s’era deciso a fare penitenza e Jahvè disse ad Elia: « Poiché dunque Acab si 
è umiliato dinanzi a me, io non farò venire quella sciagura ai suoi giorni » 
(III Re, 21, 19-29). Michea aveva profetizzato la rovina di Gerusalemme; Ezechia 
e il popolo implorano Jahvè che « si penti delle parole dette contro di loro » 




(5) IIP. Lagrange nella Reme biblique, 1930, p. 179 s. espo 
timane. Generalmente sì considera come una glossa il ricordo 

( 6 ) D. A* F. C. art. Fropkstisme israélite, col. 406 . 

( 7 ) Cfr. G. Rigciotti, Storia d’Israele, 4 ed., S.E.I., Tot 


la profezia delle 7° set- 
i 65 anni in Is. 7, 8, 


Torino 1943 , t. E n - 





300 


L ARGOMENTO PROFETICO 



Le profezie messianiche (8). - Come la profezia, così la speranza messia¬ 
nica è l'appannaggio della religione israelitica. Abbiamo già detto che posto 
occupano le profezie messianiche nell’apologetica cristiana e l’abuso che ne fu 
fatto. Come notano il P. Lagrange (9), J. Touzard (10), J. Coppens sarà molto 
utile far vedere in Gesù e nella sua religione la realizzazione non delle mìnime 
coincidenze, ma delle speranze predicate ai Giudei e la comparsa d’un nuovo 
ordine di cose, predetto da lunghi secoli. Il Messia doveva essere un re pieno 
di Spirito Santo, il fondatore d’un regno universale, che si estende a tutte le 
nazioni (Isaia), un essere soprannaturale che stabilisce il regno dei santi (Da¬ 
niele), un predicatore del jahvismo morale, una vittima espiatrice (il Giusto 
sofferente d’Isaia), la più religiosa di tutte, anche se non si applica con certezza 
al Messia come lo concepivano i Giudei. D’altra parte una moltitudine di passi 
annunciava che Dio sarebbe intervenuto come salvatore e che quello del Messia 
doveva essere il regno di Dio (11). Però non troviamo chiaramente affermato 
che il Messia sia Dio (dir. tuttavia Is., 9, 6; e Salm., 2, 7). La realtà evangelica 
doveva superare il senso degli oracoli messianici sparsi nell’Antico Testamen¬ 
to; il Cristo avrebbe unito nella sua persona la parte attribuita al Messia e 
quella che era riservata allo speciale intervento di Dio. 

È certo che i profeti avevano soltanto una luce limitata sul futuro Messia 
e, in virtù dell’ottica profetica, vedevano nello stesso orizzonte l'epoca loro e 
quella messianica, abbracciando con un solo sguardo tutto il piano divino. 
E questo perchè l'economia della Rivelazione, lungi dal turbare il corso natu¬ 
rale delle cose, obbedisce alle leggi d’una sana pedagogia. Il mistero di Cristo 
non fu rivelato alle età anteriori come fu rivelato agli apostoli (Ef., 3, 5), 
poiché viene in luce progressivamente. 

Il cristianesimo ha davvero e pienamente realizzato le speranze giudaiche? 
No! dice la Sinagoga. Gesù non fu un re glorioso, ma Puomo dei dolori; la sua 
morte fu seguita quarantanni più tardi dalla rovina definitiva della nazione 
israelitica, mentre l’età del Messia doveva coincidere con la restaurazione nazio¬ 
nale e con un’era d’abbondanza e di felicità universale. Gli apostoli non profes¬ 
savano forse ancora questa credenza nel momento in cui il Maestro stava per 
lasciarli (At., I, 6)? Non si crede forse di ritrovarlo perfino nel poema del 
Servo sofferente (Is., 53, 12)? 

Fu risposto che tali promesse materiali erano generalmente condizionali 
e, misconoscendo il vero Messia, i Giudei le resero vane. Fu pure sottolineato 
lo stile poetico e convenzionale delle descrizioni d’un benessere terreno, ampli¬ 
ficate a piacimento dalle apocalissi apocrife: avrebbe dunque torto chi pren¬ 
desse alla lettera questi tratti tradizionali, come fa l’esegesi rabbinica o mille¬ 
narista. Bisogna dire, come crede Pascal (12), che queste promesse sono soltan¬ 
to la figura dei beni spirituali, semplici metafore? Certamente i profeti dovevano 
agire fortemente sullo spirito dei loro contemporanei, per far desiderare l’aiuto 
divino. « Onde questa speranza fosse sempre viva e attiva, bisognava che en- 
trasse, per così dire, nell 3 . tr 3.2113 dells loro stori^. rh^ tip a rnn 


» 1 




(8) Vedi pp. 239, 250, 260, 268, 289, 293. 

(9) Reme biblique , 1917, p. 594, 

(10) D. A. F, C., art. Juif (peuple), col. 1639. 

(11) Gfr, J. Bonsirven, Le judaìsme palestinien, 

(12) Gfr. Revue biblique , 1906. p. 533. 


Beauchesne, 1935, t. I, 356. 
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tutti i legittimi desideri, che fosse se 
f-rlr usalemme» (13). In realtà qui c’era molto piu cne un artracio 
*■ fpri non erano altoparlanti passivi; non erano volgari tribuni o semplici 

1 P r1Vatori- ma restavano uomini del loro tempo, eredi d’una lunga tradizione. 
P re ,, 7 t-p. usato di aueste immagini materiali sempre smentite 


avvento 


ifàTì'n li UlOilW Uttia -*--- — & - ~ ' . , t 

T litico legando la difiusione del jahvismo alla restaurazione nazionale. 
Fr riservalo a Gesù liberare definitivamente il senso religioso delle promesse: 

il salute dell'anima e il perdono dei peccati (Le., 4, 18, ecc.). 

^ D’altronde si sa che cosa sarebbe accaduto se i Giudei avessero ncono- 

. t 0 fi Messia? Però non lo riconobbero! * Per quanto fosse impressionante 
®, C1 adro del Salvatore, per quanto commovente il lamento della morte di 
Davide (Zacc., 12, 8 s), il giudaismo non sognò mai, nemmeno per un istante, 
di attribuire la sofferenza e la morte espiatrice all’atteso Salvatore» (14). Col 
P Lagrange ci possiamo tuttavia chiedere se la conversione d’Israele, predetta 
da San Paolo (Rm., II, 26) non coinciderà affatto con un’epoca di prosperità 
e col ristabilimento della nazione giudaica finalmente aggregata alla Chiesa 

cattolica (15). 

Le profezie del Nuovo Testamento. - Dopo aver verificato come si sono 
realizzate le profezie dell'Antico Testamento, conviene porre la stessa questione 
per quelle del Nuovo. Ricordiamo quelle di Simeone (Le., 2, 34), di San Paolo 
(AL, 20, 23; 27, 34), d’Agabo (At., 11, 28; 21, 11), quella inconscia di Caifa 
W n, si). Noi però ci fermeremo di preferenza su quelle che hanno Cristo 
per autore. Il Deuteronomio (18, 15) annunciava la venuta d’un grande profe¬ 
ta; oggi, còme un tempo (Mt., 16, 1 A ; Gv., 4, 19; 6 , 14) molti Giudei conside¬ 
rano Gesù come uno dei loro massimi profeti (16) e potremmo fermarci a 
questa testimonianza non sospetta, se non convenisse rispondere ad alcune 

obiezioni. 

Si dice che venne pubblicato post eventum e sotto l’influsso della soterio¬ 
logia paolina il famoso testo di San Marco (10, 45; Mt., 20, 28), dove Gesù 
proclama che darà la sua vita in riscatto per molti. Ma la dottrina paolina della 
morte redentrice è un elemento ricevuto dalla tradizione (I Cr„ 15, 3) e il 
a paolinismo a di Marco è nulla più che un’ipotesi. Mai simile credo, cosi 
sconcertante per un Giudeo, si sarebbe imposto con tale forza allo spirito dei 
primi cristiani, se non avesse avuto origine dalla bocca dello stesso Gesù, il 
quale annuncia che un giorno lo sposo sarà tolto ai compagni dello sposo 
(Mt., 9, 15) e poi dichiara apertamente: bisogna che il Figlio dell’uomo soffra, 
sia rigettato e dopo tre giorni risorga (Me., 8 , 31; 9, 8 ), predizione che ripete 
rendendo assai inquieti i suoi apostoli (Me., 9, 31; 10, 33). A Betania spiega 
che le future generazioni sentiranno parlare di chi lo unse prima della, sepol- 

( 13 ) Revue biblique, 1906 , p. 556 . Al riguardo vedi le riflessioni del P. Pinard de 
la Roullaye S. J. in Gesù Messia 9 Marietti, Torino 1931 , pp* 167 - 70 . 

( 14 ) M. J. Lagrange, Le judaisme avant Jésus-Ghrist, p. 385 . 

( 15 ) Revue biblique, 1917 , p. 596 . La felicità dei popoli non dipende in gran parte 
dalla loro fedeltà alla legge morale? Cfr. A. Durarle, Pascal et Vìnterprétation de V Periture, 
in Revue des Sciences philos. et théol., 1941 - 1942 . pp. 376 s. 

( 16 ) J. Bonsirven, Les Juifs et Jesus, Beauchesne, 1937 , pp. 129 s. 
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tura (Me, 14, 8); alla folla dice che, sollevato da terra, attirerà a sè tutti gli 
uomini e, nell’ultima Cena, predice il rinnegamento di Pietro. Erano questi 
presentimenti oscuri? 

Ma eccolo poi descrivere la venuta dello Spirito Santo, l'estensione del 
regno pacifico, spirituale e universale, di cui Pietro e i suoi successori saranno 
i fondamenti visibili e indefettibili. Perpetuo bersaglio delle persecuzioni aperte 
o sornione, la Chiesa fino alla fine dei tempi sarà divinamente assistita, avvolta 
dalla presenza misteriosa del suo Sposo, del quale rinnoverà incessantemente il 

Sacrificio. 

La nazione giudaica invece sarà castigata ancor prima che « passi questa 
generazione »; Gerusalemme sarà calpestata dagl’infedeli, mentre i suoi figli 
saranno passati a fil di spada (Le., 21, 24); la città verrà circondata da un 
trinceramento, attorniata e premuta da ogni parte (Le., 19, 43); del Tempio non 
rimarrà pietra su pietrai Ora si sa che gli orrori dell’assedio di Tito nel 70 supe¬ 
rarono ogni immaginazione; e, tra i numerosi assedi subiti dalla città san- 
'ta, questo fu Punico in cui il nemico costruì un muro completo di circon¬ 
vallazione (17); infine il muro del pianto è là ad attestare la rovina del 

Tempio... 

Secondo la scuola « escatologica » Gesù identificherebbe questo fatto (Mt„ 
10, 23; 16, 28; 23, 36; 26, 64) con la fine del mondo; e così si sarebbe grave¬ 
mente ingannato. 

Ammettiamo volentieri che nel grande discorso di San Matteo (c. 24) « la 
redazione evangelica contribuì a mettere nella stessa visuale due avvenimenti 
perfettamente distinti» (18), ma la confusione non sarebbe stata possibile se 
Matteo avesse scritto dopo il 70. Però i due temi restano ben distinti. Difatti 
la generazione apostolica vide la gloria del Figlio delPuomo nella Resurrezio¬ 
ne, nell'Ascensione, nella Pentecoste, nella conversione dei gentili, nella caduta 
di Gerusalemme. Segni precursori permisero allora la fuga prima della spa¬ 
ventosa miseria. Invece la Parusia sarà folgorante-, universale, inevitabile e 
nessuno sfuggirà. Che pensare allora dei segni nel cielo (Mt., 24, 29-31)? Il 
P. Lagrange dice che qui si tratta d'un prestito letterario dallo scenario tradì- 
zionale delle apocalissi, e sarebbe dovuto al traduttore di Mt. greco, influenzato 
da Marco . La data di quest’« Epifania » resta quindi nel segreto del Padre. 
San Paolo più tardi rimprovererà ai Tessalonicesi di materializzare la loro 
speranza della Parusia dicendola imminente e anche San Giovanni nell'Apoca¬ 
lisse si rifiuterà a ogni calcolo sulla fine dei tempi. 

Anzi, rileggendo i testi evangelici si ha l’impressione che tra i due fatti 
debba passare un periodo molto lungo, indefinito: è « il tempo delle nazioni » 
(Le., 21, 24), in cui la Buona Novella dev’essere annunciata a ogni creatura;. 
Gesù ha legiferato per i secoli; il chicco di senapa deve crescere lentamente e 
il lievito fermentare lentamente la pasta. Tuttavia si può dire con tutta verità 
che Gesù « viene » ogni giorno come giudice, dando la vita a chi egli vuole 
(Gv., 5, 24-25). Incarnandosi sulla terra, ha inaugurato «gli ultimi tempi» e 
resta « vicino » ai suoi fedeli, che devono vigilare e tenersi pronti, perchè egli 
viene come un ladro I II niente di questo mondo, la brevità della vita umana 

(17) Leggi il racconto dell’assedio in G. Ricciotti, Storia d'Israle, 4 ed., S.E.I., 
Torino 1943, n > §§ 4*9-473- 

(18) M. J. Lagrange, EvangiLe selon Saint Matthieu, Gabalda, Paris 1923, p. 456. 
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impongono a tutti la vigilanza, nell’attesa dì colui che si manifesterà loro nel¬ 
l'ora della morte, poi nelPultimo Giorno (19)... 


CONCLUSIONE 

In questa breve ricerca lo storico ha potuto costatare la realizzazione di 
numerose profezie contenute nei libri santi. Dio solo, per il quale mille anni 
sono come un giorno, poteva così svelare ai suoi inviati P avvenire politico e 
religioso, dell’umanità. Quindi proprio Lui parlò per mezzo dei profeti, Egli 
che è alPorigine della Rivelazione consegnata nella Bibbia; Egli che, infine, 
si è manifestato nel suo Figlio Gesù (Ebr.„ 1, 2). Questi è veramente il Messia 
annunciato molti secoli prima, il divino Salvatore degli uomini, che ha rice¬ 
vuto dal Padre suo una scienza infinita. Diciamogli, come i suoi discepoli: 
« Ora conosciamo che tu sai tutto..., perchè crediamo che tu sei uscito da 
Dio! » (Gv. s 16, 30). 


BIBLIOGRAFIA. - Vedere quella del precedente trattato ai nn. 6 e 7 . 


( 19 ) Gli argomenti della scuola escatologica sono confutati dal P. r >e Grand 
maison, in Jésus-Christ , t. IL, pp. 292 - 312 , (Beauchesne, Paris 1928 ), e dal P. Allo, ne 
V « Evolution» de VEvangile de Paul (in Vivre et Penser, I.ère serie, Gabalda, Paris 1941 ). 
pp. 169 - 184 . V. pure F. M. Braun, Où en est Vescatologie du Nouveau Testamenti Revue 
biblique, 1940 , pp. 33 - 54 . - E. Pinard de la Boullaye trattò delle profezie di Cri¬ 
sto in Gesù Messia. U Taumaturgo e il Profeta, Marietti, Torino 1932 . 
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GESÙ CRISTO E IL SUO VANGELO 


Lo studio precedente ha avviato lo spirito e il cuore al Vangelo; ora, giunti 
al limite dove ci si apre davanti un panorama magnifico e a perdita d’occhio, 

fissiamo il nostro itinerario: 

1. - Autenticità e valore dei documenti, che per noi sono ad un tempo 

fonti e guide. 

2. - Il vero Messia. 

3. - L’insegnamento di Gesù. 

4. - La persona di Gesù. La sua santità incomparabile. 

5. - I miracoli di Gesù. 

6 . - La resurrezione di Cristo. 

7. - Cristo sempre vivo. 

PRELIMINARI 

L’angoscioso problema. - « Non si può pensare quanto importi a uomini 
d'ogni origine e cultura dimostrare che Gesù Cristo non è mai esistito. Da tutte 
le parti mi giungono libri da persone che non hanno avuto nessuna specie di 
preparazione per affrontare un tale soggetto; persone assolutamente ignare 
dei lavori che bisognerebbe conoscere a fondo, per poterlo trattare con qualche 
apparenza di buon senso, passano la loro vita a scrivere per dimostrare che la 
persona di Gesù è soltanto un’illusione, e si mostrano molto stupiti che uomini, 
come Goguel, il nostro presidente (Th. Reinach) e io stesso non cediamo im¬ 
mediatamente le armi. Del resto nessun negatore è riuscito, finora, ad accon¬ 
tentare gli altri... » ( 1 ). 

La nostra apologetica si presenterà come un gesto fraterno verso queste 
a brave persone » e verso chiunque sente il bisogno di conoscere bene la soli¬ 
dità deirinsegnamento ricevuto. Intanto a costoro devo ricordare quello che 
Sant'Agostino scriveva a un suo corrispondente: «Chi ha posto tali questioni 
si faccia cristiano, onde, volendo prima finire le questioni sui Libri Santi, non 
finisca la vita prima di passare dalla morte alla vita » (2). Sotto l’apparenza d’un 
paradosso, la riflessione nasconde una saggezza profonda e una tragica realtà. 
Ciascuno di noi dispone solo di pochi anni sulla terra e, in questo tempo, deve 
passare dalla morte del peccato alla vita della grazia. Dio offre i mezzi: ognuno 
senza troppa spesa può giungere all’evidenza della credibilità. Dio gli darà la 

(1) Ch. Guignebert, Jésus et la conscience moderne , p. 8, 

( 2 ) Ep. GII, § 38 . 
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lede: l'tiomo dovrà obbedire a Cristo Salvatore, ricevere il suo battesimo e 
vivere la vita cristiana. Nella Chiesa e per mezzo della Chiesa troverà un tesoro 
41 dottrina e di vita soprannaturale, che essa gli dispenserà generosamente. 

Da solo e con i propri mezzi Fucino non arriverà mai a comprendere 
tutto il contenuto della Sacra Scrittura e della Tradizione. Solo la Chiesa, assi¬ 
sta dallo Spirito Santo, è all’altezza di queste realtà, ed essa sola può darne 
l'interpretazione « autentica ». 

L’individuo cristiano, e tanto meno il pagano, con le sole risorse naturali 
non è in grado di risolvere tutte le questioni relative ai Libri santi, potendo 
tuttavia- accertarsi che non contengono assurdità o immoralità, e che anzi rac¬ 
chiudono insegnamenti ricchissimi di luce e fecondissimi di bellezza morale. 
Questo deve bastare a incoraggiarlo a « farsi cristiano », senza perdere un 
sol giorno. 

Il passaggio teorico dall’incredulità alla fede si può schematizzare così: 

1. Incredulità perfida e ostinata. 

2. Prima apologetica. 

3. Incredulità per errore volontario. 

4. Seconda apologetica. 

§. Fede vacillante. 

6 . Terza apologetica. 

7, Fede solida. 

La fede è un dono di Dio e tutti hanno le loro difficoltà particolari 
nel sottomettersi ad essa. Ma c’è un’apologetica generale, che sorvola su tutte 
k apologetiche individuali, perchè la fede è identica per tutti e perchè tutti 
hanno la stessa natura umana, intelligente e ferita dal peccato originale. 

L'arte e la scienza apologetica. - L'apologetica è l’arte di persuadere 
scientificamente gli altri riguardo alla verità da noi conosciuta; quindi non è 
una.polemica per far tacere la menzogna e l’impostura, ma un aiuto offerto 
a Chi è nell’errore e sarebbe disposto a liberarsene, se vedesse la via di uscita. 
Accade spesso d’essere impegnati tre o quattro in una discussione apologetica e, 
dietro a ogni interlocutore, il dialogo rivela una presenza, com’è ordinariamente 
nell’apologetica cattolica: Dietro di me c’è Cristo, che parla « come chi ha 
autorità, e non come gli Scribi »; io quindi devo essere pTudente come il ser¬ 
pente, a causa del nemico sornione, e semplice come una colomba, per l’evidente 
buona fede del mio interlocutore. D'altra parte la parola di Dio porta la verità 
in se stessa; io però non posso dimostrarla, ma la farò almeno vedere tale e 
quale si presenta, senza sfigurarla; richiamerò quanto obbliga un essere ragio¬ 
nevole ad accettarla; abbatterò tutte le costruzioni dell’avversario; ne indicherò 
le imposture, le perfidie, le intenzioni perverse. Ecco perchè dico che l’apolo¬ 
getica» come qualsiasi strategia, è una scienza è un’arte. 

Metodo adottato. - «Ortodossia, imparzialità, scienza e carità», come 
dice la Prefazione del Dictionnaire apologétique de la Foi catholìque; program- 
pjt doveroso per l’apologista cattolico, che non vuole ingannare nè se stesso nè 
g i altri; programma che, dirò, è voluto ancor più rigorosamente dall’incredulo 
m buona fede, il quale: Lo vuol amato; 2.o desidera ardentemente che 

yero campo di discussione, sia rigorosamente rispettata; lo rimpro- 
erebbe all apologista, come a se stesso, qualsiasi atteggiamento coscientemen- 

- Enciclopedia apologetica... 
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te parziale; 4.o infine vuole soprattutto Vortodossia e se s’accorgesse che, per 
fargli piacere, mettiamo da parte l’insegnamento autentico della Chiesa, s’im¬ 
pennerebbe e s’incaricherebbe di richiamare all’ordine il difensore della fede 
cattolica che abbandona vilmente aH’avversario una provincia del suo regno 
sacro. Capiterà anche che l’incredulo esageri ed estenda il campo dell’ortodossia, 
invocando la minima frase d’un vescovo nelle sue disposizioni o nella prefazione 
d’un libro, come se avesse il valore d’una definizione conciliare. In questo 
caso l’apologista dovrà precisare, con un argomento ad hominem , argomento 
che un manuale svilupperà solo se l’obbiezione è diffusa nel grande pubblico, 
onde la risposta possa diventare un argomento ad homines. 

La posizione del credente. - II Figlio eterno di Dio s’è incarnato e 
degnato di percorrere una carriera terrena per la gloria del Padre suo e per la 
salvezza eterna di tutti gli uomini, suoi fratelli. Sua Madre si chiama Maria 
ed Egli ha nome Gesù. Nato a Betlemme di Giuda, distante circa otto chilome¬ 
tri da Gerusalemme, visse l’infanzia e l’adolescenza a Nazareth in Galilea. 
Predicò la sua dottrina sia nelle sinagoghe, sia nell’atrio del Tempio di Geru¬ 
salemme, nelle pianure e sulle montagne; ebbe dei discepoli, tra i quali scelse 
dodici, cui affidò la missione di continuare la sua opera. I nemici riuscirono a 
prenderlo e a farlo condannare al supplizio della croce. Fu sepolto onorata- 
mente in una tomba nuova, ma questa il terzo giorno fu trovata vuota; e s’in¬ 
cominciò a vedere Gesù, vivo ormai d'una vita immortale. 

Noi crediamo che Gesù è il Figlio di Dio in senso proprio, perchè Egli 

10 ha detto seriamente , e perchè la sua affermazione è confermata da prove 
irrecusabili. Meno di chiunque saremmo disposti a riconoscere come Figlio 
di Dio chi non ce ne desse le sufficienti garanzie. Aprioristicamente gli uomini 
per noi sono tutti quanti semplici creature decadute, e siamo stupiti, contenti, 
rapiti perchè in Gesù .non troviamo nessuna traccia di questa decadenza; ma 
questo non basta a farci piegare il ginocchio davanti a Lui. Noi lo adoriamo, 
perchè è Dio. Per noi questa non è un’opinione, una credenza umana , una 
convinzione divenuta invincibile a forza di viverla, ma è una certezza infrangi¬ 
bile, fondata sulla testimonianza divina. Siamo davanti a una verità che non 
s’impone a noi per evidenza immediata, come a due più due fa quattro »; nè 
per evidenza mediata, come « il quadrato dell’ipotcnusa è eguale alla somma 
del quadrato degli altri due lati»; nè per la fiducia in testimonianze pura¬ 
mente umane, come l’attuale esistenza di Lima o di Chicago; ma per la fiducia 
che merita ogni testimonianza divina. 

Mi si obbietterà: Dio ti ha detto che Gesù è suo Figlio? 

Rispondo: SI, me lo ha detto in modo equivalente. Gesù disse d’essere 

11 Figlio unico di Dio, e la sua parola mi è stata trasmessa così bene, che io 
lo sento ancora parlare. 

Anche Maometto si è detto il Profeta di Allah, e tu non ci credi. 

— Perchè Dio non ha mai confermato la sua missione. D’altronde, non 
potendo essere divina la sua dottrina, assurda e immorale, la sua missione è 
un’illusione o un’impostura. 

Ecco, si vede che tu accetti il Vangelo perchè il contenuto di quest'in¬ 
segnamento ti sembra accettabile. 

No; in questo il mio criterio rimane soggettivo e negativo. Io lascio a 
Dio la libertà d insegnarmi quanto vuole, ma so anticipatamente che la sua 
dottrina non può avere certi caratteri, che trovo nel Corano; e questo baste- 
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rebbe per farmi rigettare il Corano. Se trovassi nel Vangelo tali caratteri, respin¬ 
gerei il Vangelo, perchè non avrebbe la firma di Dio. 

° — Nel Vangelo non trovi nulla che ti urti? 

— Nulla che urta l'idea di Dio, anzi... Ma anche questo è un criterio 
negativo. Se io credo al Vangelo, è perchè non posso mettere in dubbio la 
parola di Dio, che non può ingannarsi ed è incapace d’ingannare. 

^ _ Neppur io esiterei, se Dio mi dicesse: all Vangelo è vero; bisogna 

leggerlo e prenderlo alla lettera »; invece Dio non mi ha detto questo e, 

d'altronde, non mi ha mai parlato. 

_ T’inganni, perchè Dio a questo riguardo ha parlato. 

— Ih che modo? 

_ In mille modi diversi, ma specialmente attraverso la sua Chiesa. 

— Qual è la sua Chiesa? 

_ È la Chiesa cattolica; o meglio, la Chiesa apostolica . C’è una Chiesa 

(che è cattolica, cioè universale di diritto, perchè Tunica stabilita da Dio) ed 
è quella apostolica ., cioè quella che risale agli apostoli, che fu quella degli 


— Quanti intermediari! 

— È normalissimo. Siamo soggetti al tempo, e il tempo passato non può 
autorizzare un mutamento di dottrina, quando si tratta d’una dottrina divina e 
che interessa il destino eterno di og?ù uomo. L’uomo del secolo xx, come quello 
del secolo vili, ha bisogno' del Vangelo del primo secolo; ha quindi bisogno 
d’intermediari per sentire la voce del suo Maestro divino. 

— Ma più ci allontaniamo da una sorgente luminosa e più la sua luce 

impallidisce. 

— Umanamente è vero; ma Dio può assicurare la trasmissione d’una dot¬ 
trina: ha promesso di farlo, lo ha fatto, lo fa e lo farà. Del resto è più facile 
di quanto si pensi accertarsi che Tinsegnamento della Chiesa cattolica di oggi 
è conforme a quello degli apostoli. 

— £ tu credi agli apostoli? 

— Sì, perchè essi sono gli inviati dell’Inviato di Dio; perchè hanno com¬ 
piuto la. loro' missione; insegnarono soprattutto oralmente e anche per scritto. 
Quest’insegnamento era regolatore, cioè « canonico », unico regolatore , unico 
« canonico ». Così si formò quello che oggi chiamiamo il « Nuovo Testamento »; 
e una volta formato, per la Chiesa restò sempre la biblioteca sacra, letta, ri¬ 
letta, trascritta, tradotta, commentata, meditata, invocata nelle discussioni. 
« Questi libri non avevano la loro autorità dall’approvazione della Chiesa, 
poiché erano indirizzati alle chiese ed esigevano la loro obbedienza » (3). 

C’è qualcosa d’analogo nei documenti pontifici emanati dalla Sede Apo¬ 
stolica, e per questo fatto hanno la loro autorità. Li rigettano tre classi di per¬ 
sone: gli estranei alla Chiesa, che non le riconoscono nessuna autorità; i ribel¬ 
li, che non vogliono accettare quello che loro dispiace; rari critici, che ne 
mettono in dubbio Tautenticità. Quest’ultimo atteggiamento .non è condan¬ 
nabile in se stesso e sarà facile dimostrare che questo o quel documento pon¬ 
tificio è autentico o apocrifo. Questo non era meno facile nei primi tempi 
della Chiesa, quando ci si poteva accertare dell’autenticità apostolica di que¬ 
sto o Quello scritto. 


(3) Lagrange, Histoìre ancienne du canon du Nouvsau Testamenti Gabalda, Paris, p- 11 
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Però avremmo torto se limitassimo la preoccupazione ortodossa dei pri¬ 
mi cristiani a questi scritti, poiché per essi l’insegnamento era soprattutto ora¬ 
le: il fondatore d’una chiesa aveva ricevuto la sua dottrina dagli apostoli o 
dai loro discepoli e la trasmetteva, e se qualcuno di essi avesse osato modifi¬ 
carla, gli apostoli o i loro discepoli avrebbero protestato con singolare ener¬ 
gia. Si veda con che veemenza Paolo conserva l'unità del Vangelo! 

Dobbiamo metterci entro queste cristianità nascenti per comprendere la 
forza divina dell'insegnamento che esse avevano ricevuto. Quei giudei e quei 
pagani cedevano soltanto davanti ad argomenti irrecusabili, perchè come al¬ 
cuni di noi, non avevano interesse per aderire a una chiesa stabilita; anzi, per 
essi era un grande sacrificio convertirsi e romperla col giudaismo o il pa¬ 
ganesimo. 

Noi crediamo in Gesù Cristo perchè Egli ci ha dato quanto eravamo 
in diritto di esigere da Lui, e cioè: 

Lo L 'affermazione, fatta sul serio, della sua divinità; 

2.0 La prova che conferma l'affermazione. 


PARTE PRIMA. - AUTENTICITÀ E VALORE DEI DOCUMENTI 

CHE PER NOI SONO INSIEME FONTI E GUIDE 

Non bisogna esagerare l'importanza di questi problemi; perchè, anche 
SU PP°^° cbe i libri del Nuovo Testamento fossero apocrifi, oppure fossero 
tutti andati perduti, o non ci fossero' affatto, la nostra fede resterebbe la stessa, 
perchè abbiamo la tradizione apostolica, che ci pone in immediato contatto 
con il messaggio portato da Gesù. Questa tradizione visse circa dall’anno 30 
al 50, senz’essere fissata per scritto. Gli apostoli scrissero, ma la Buona No¬ 
vella avrebbe potuto fare a meno di questo solido argomento. 


CAPITOLO I. - LE FONTI NON CRISTIANE 

Le fonti non cristiane « sono sufficienti a porre fuori dubbio la irealtà 

della vita umana di Gesù e alcuni fra i principali tratti della sua carriera, 

quali la data approssimativa, la. cornice della sua attività, la morte violenta' 

^influsso postumo. Per il resto i documenti giudaici o pagani offrono soprattutto 

1 utilità indiretta di farci conoscere alcuni particolari dell’ambiente dove nacque 
il cristianesimo » (1), ■ 

. ' . Con . visibi . le compiacenza Couchoud ha esagerato la portata del silenzio 
dei giudei e dei pagani sulle origini del cristianesimo. 

I giudei. - Il silenzio dei giudei è calcolato e si spiega con l’odio e la 
gelosia; d’altronde non è totale, perchè odio e gelosia non seppero resistere 
al maligno piacere di fare cattive allusioni e insinuazioni calunniose. Gli sto- 
nci, come Giusto di Tiberiade e Flavio Giuseppe, conobbero certamente le 
grandi linee del cristianesimo primitivo; i passi talmudici che parlano di 


(i) L. de Grand maison, Jésus-Chrisf, I, 6. 
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Gesù Cristo sono l’eco delle : 
nel (vi secolo?) nel libello ' 
fanatismo, di sarcasmi odiosi 


favole grossolane, del tutto inverosimili, rac 
Toledot Jeshu (Vita di Gesù), « esplosione 
i e di fantasia grossolana » (Arnold Meyer), 


ite poi 
i basso 


I pagani. - Gli storici romani attestano l'esistenza di Cristo e del cri¬ 
stianesimo. Ecco i loro testi: . „ , , ,. ^ . 

l.o Svetonio ci dice che l’imperai ore Claudio «espulse i Giudei da Ro¬ 
ma, i quali, spinti da Chrestus, erano diventati una causa permanente di di¬ 
sordini » (2) (la pronuncia Chrestus invece di Christus era corrente). I giu¬ 
dei di Roma non cessavano di combattere contro i cristiani, e il grande di¬ 
battito riguardava la recente venuta di Cristo. Per avere la pace, nel 51-52 
^imperatore caccia senz’altro da Roma i giudei, cristiani o no. A Corinto do¬ 
po il 52 troviamo cristiani d’origine giudaica, giunti da Roma, « perchè Clau¬ 
dio aveva imposto a tutti i giudei di partire da Roma » (At., 18, 3). Nella let¬ 
tera ai Romani, Paolo vuole esortare i cristiani d’origine pagana al^ rispetto e 
alla simpatia per i cristiani d’origine giudaica, che ritornavano dall’esilio. _ 

• 2.0 Svetonio ri dice pure che sotto Nerone « vennero inflitti supplizi ai 

cristiani, gente dedita a una superstizione nuova e malefica» (Vita Ne- 

ronis n. 16). . . 

3,o Tacito, parlando della stessa persecuzione del 64 spiega 1 origine del 

nome dato ai Chrestiani : « Questo nome viene loro da Cristo, che sotto il 
principato dì Tiberio il procuratore Ponzio Pìlato aveva condannato al sup¬ 
plizio; repressa sul momento, la detestabile setta si diffuse nuovamente, non 
solo in Giudea, dove il male era nato, ma anche in Roma, dove affluisce quan¬ 
to esiste d’orribile e di vergognoso nel mondo e vi trova numerosa clien¬ 
tela » ( 3). 

4.0 La lettera di Plinio il Giovane a Traiano, sulla condotta da tenere 
contro i cristiani di Bitinia, precisa che « essi affermavano di essere soliti riu¬ 
nirsi in un giorno fisso, prima del sorgere del sole, per cantare a Cristo, con¬ 
siderato come Dio, un cantico alternato, e a impegnarsi con giuramento a 
non commettere alcuni crimini, ad astenersi dal furto, daH’omicidio, dall’a- 
dulterio, daH’infedeltà... Dopo ciò si separavano per ritornare a prendere uh 
nutrimento in piena fraternità e innocenza » (4). 


CAPITOLO IL - LE FONTI CRISTIANE: GLI SCRITTI 

NE OTESTAMENT ARI 


§ 1. - La conservazione degli scritti neotestamentari. 

Bisogna distinguere la conservazione del tenore del testo dalla conser 
vazione del manoscritto originale e delle copie. 

Manoscritto originale e copie. - In principio c’era il testo scritto* dal 
V A™ n la sua dettatura. saura un rotolo di namro. La lettera ai Ro 


( 2 ) Judaeos , impulsore Chresto, assidue tumultuantes , Roma expulì 

Caesarutn , Divus Claudius, XXV* n). 

' ( 3 ) Annales, III, lib. XV, 44 . ( 4 ) Ep. t Kb. X, 96 . 
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mani poteva essere lunga tre metri e mezzo. Il manoscritto veniva letto ai 
cristiani nella riunione pubblica e conservato con cura; se ne facevano nu¬ 
merose copie che venivano poi trasmesse ad altre comunità e conservate di¬ 
ligentemente. 

Naturalmente accadeva che i copisti modificassero leggermente il testo; 
potevano cambiare l’ortografia, il posto d’alcune parole, aggiungere un termi¬ 
ne esplicativo e anche sostituire una parola con un'altra, omettere involon¬ 
tariamente qualche frase. Poteva anche avvenire che, trascrivendo da una co¬ 
pia, volessero migliorare la copia stessa per avvicinarsi a quello che credevano 
l'originale; altri si permettevano di sopprimere le asprezze di stile e di lin¬ 
gua; altri si sforzavano d’armonizzare il testo con altri passi del Nuovo Testa¬ 
mento. L'intenzione poteva essere molto pura, come quella di chi sostituiva 
qualche anello alla genealogia di Gesù data da San Luca con qualche altro 
preso da San Matteo, rovesciando semplicemente l’ordine della serie, per 
adattarsi all'insieme. Però è un caso estremo. 

La critica testuale è l’arte di ritrovare la lezione originale , ed ha un com¬ 
pito molto più facile per il Nuovo Testamento che per qualsiasi altro scritto. 
Le edizioni critiche degli autori classici riposano su dati meno fermi delle 
nostre edizioni critiche del Nuovo Testamento* dove le varianti riguardano 
solo Vottava parte dell’insieme, e le varianti sostanziali sono soltanto un mil¬ 
lesimo. Chiamo « variante sostanziale » quella che tocca il senso della frase, 
come Le., 6, 10: «E, girato lo sguardo (una variante aggiunge: "con collera”) 
su tutti loro, disse: Stendi la mano! » L’aggiunta è presa dal testo parallelo 
di Marco. Ora in qualsiasi tradizione manoscritta (e solo Dio sa quanto ne 
sia vasto il campo) non c’è una sola variante che tocchi la sostanza del dom¬ 
ina o della morale. Gosì se io adotto il Codex Bezae, con tutte le sue fantasie e 
audacie, ho ancora un testo accettabile dal punto di vista dottrinale, cioè un 
testo rimasto fedele al contenuto dottrinale dei manoscritti che ha ritoccato. 
Anche Pesegeta più razionalista sarà d'accordo su questo fatto. 

Conservazione del tenore del testo. - Oggi, con lo sviluppo della 
stampa e con il rispetto diffuso per i manoscritti antichi, possiamo essere si¬ 
curi che il Nuovo Testamento sarà trasmesso integralmente e senza ritocchi al¬ 
le future generazioni. Evidentemente le traduzioni saranno varie, le edi¬ 
zioni ufficiali potranno venir migliorate, edizioni private e testi citati po¬ 
tranno essere falsificati, ma nell insieme il Nuovo Testamento sarà conserva¬ 
to integralmente. 

Sappiamo che è stato conservato finora. Le stesse varianti ci permetto¬ 
no di determinare il tenore dell’originale. È ragionevole la nostra brama di 
avere quest’originale? È molto più sentimentale che logica. Tutti quei for¬ 
tunatissimi _ che scoprirono un manoscritto originale inedito, hanno provato 

vivissima gioia, e la notizia della scoperta ha sempre commosso il mondo eru¬ 
dito e più ancora il grande pubblico. 

«Nel Times di Londra del 23 gennaio 1935, Idris Bell, custode dei ma¬ 
noscritti del Museo britannico, annunciò la prossima pubblicazione di fram¬ 
menti papiracei in forma di codice, che sarebbero stati i resti d'un nuovo 
Vangelo-. Secóndo i dati paleografici, il manoscritto doveva risalire a una data 
finora senza pari per un testo specificatamente cristiano, cioè la prima metà 
del secondo secolo. S’aggiunga che i tre testi trascritti nei fogli mutili, che ci 
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_ rimasti, in parte si collegano alla tradizione nettamente sinottica è m 
^ arte, Gon pari evidenza, a quella del quarto Vangelo, e si comprenderà 1 in¬ 
grèsse senza precedenti della scoperta « (1> . - 

In realtà il «nuovo Vangelo-» non era un manoscritto dei Vangeli ca¬ 
nnici (di cui ne abbiamo centinaia), ma è piuttosto un vangelo apocrifo, che 
utilizza V quelli canonici (provando la loro esistenza e il loro prestigio) e li 

narafrasa o ne fa la glossa più o meno felicemente. . . . 

* La scoperta ha meno valore di quella di codici o papiri contenenti el¬ 
ioni testuali della Bibbia. Così i papiri Beatty sono molto piu preziosi, an- 
he se più recenti. È un fatto, notevole che tutte le recenti scoperte di questa 
natura hanno confermato il valore dei nostri grandi codici Valicanus e Si- 

Noi oggi possediamo il testo del Nuovo Testamento con altrettanta si¬ 
curezza quasi come se si conservassero i manoscritti originali nella Biblioteca 

^ Questi rotoli di papiro furono conservati abbastanza lungamente, onde 
permettete di farne copie eccellenti, riprodotte poi attraverso tutte le Chiese 

d'Orientè e d’Occidente. 

Così ad esempio., le lettere paoline già negli ultimi anni del primo se¬ 
colo formavano un insieme fisso. 

Sui problemi dì critica testuale del Nuovo Testamento si può leggere 
utilmente il libro recentemente pubblicato dai PP. Lagrange e Lyonnet, che 
tuttavia, nelle sue settecento pagine, non fa altro che rafforzare la posizione 
presa in generale dai critici cattolici. 

V Entriamo risoluti nella psicologia d'un cristiano del primo secolo, per 
esempio di Aquila. Egli crede in Gesù, Cristo e Signore; si è quindi convinto 
che i capi designati da Gesù o i loro delegati hanno un’autorità divina, con 
la missione di dire quello che bisogna credere o fare per obbedire a Dio; sa 
che Cristo e i suoi apostoli riconoscevano come divina l'autorità dei libri sa¬ 
cri dei Giudei. Arriva la lettera d'un apostolo, per esempio di Giacomo, « fra¬ 
tello del Signore »; il capo della chiesa locale, al quale viene presentata, la 
legge in pubblico, nell'assemblea serale della domenica; lo scritto per lui e 
per i partecipanti è un regolatore di fede e di vita, perchè essi sanno che Gia¬ 
como ha ricevuto la missione d'insegnare la verità speculativa e pratica nel 
nome di Gesù. Se occorre, il capo della comunità farà notare a tutti i fedeli 
che la. lettera d’ora in poi avrà autorità divina almeno eguale, se non mag¬ 
giore, dei libri sacri anteriori a Cristo. 

Giunge un esemplare del Vangelo secondo San Luca, del quale si sa che 

è un discepolo e compagno d’apostolato di San Paolo, I Capi della chiesa 
sanno e dicono che tale scritto rappresenta fedelmente rinsegnamento degli 
apostoli ed è garantito dall’apostolo Paolo. Il libro viene divorato con avidità 
ed Aquila riceve la parabola del figliol prodigo con la stessa premura come 
se la sentisse dalla bocca del Salvatore stesso. 

Giunge da Roma una lettera di Clemente, capo della chiesa romana e 
quindi successore legittimo di Pietro; si legge la lettera con rispetto, ma non 


(1) 

( 2 ) 


v.r B. Smothers, Rechérches de Science religieuse, 1935, p. 35 &* 
recenti scoperte di papiri cfr. E. Florit, Parlano anche i p 


papiri, Roma 
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viene unita alle lettere ricevute dagli apostoli, nè ai Vangeli garantiti dagli 
apostoli; è conservata a Corinto, mentre le lettere di San Paolo sono comu¬ 
nicate a tutte le chiese che la domandano. 

Ora studieremo gli scritti del Nuovo Testamento come fonti della sto¬ 
ria di Cristo e del cristianesimo nascente, astraendo dal valore soprannaturale 
che ricevono dall’ispirazione divina. 

§ 2. - Gli scritti di San Paolo in generale. 

Diamo prima alcuni punti di riferimento per fissare la cronologia della 
vita apostolica di Paolo: 

Crocefissione di Gesù: 7 aprile 30. 

Conversione di Paolo: verso il 34. 

Paolo ad Antiochia: verso il 42. 

Assemblea degli apostoli a Gerusalemme: 49 o 50, 

Paolo a Corinto: 50 o 51. 

Prima prigionia a Roma: dal 61 al 63. 

Seconda prigionia a Roma: 66. 

Morte di Paolo: 67. 

San Paolo e Cristo. - Paolo annuncia la buona novella della rigenera¬ 
zione morale del mondo. Con espressioni ardenti e ripetute con frequenza fa 
vedere quello che Gesù indicava con una parola o un gesto; riproduce nella 
sua carne la vita e la morte di Cristo, anzi la sua morte e la sua nuova vita, 
e comprende che ogni battezzato « manifesta u così la crocefissione, la resurre¬ 
zione e l'ascensione di Gesù alla destra del Padre. 

Nell’Apostolo delle genti si nota: 

l.o La semplicità e la rettitudine nella ricerca della verità; 

2 .o la facilità nel donarsi a fare il bene e quale bene; 

3.o Pintimità d'ogni istante con Gesù. 

*»v 

Attraverso Paolo comprendiamo meglio Cristo. 

S’è fatto un gran parlare di pretese « fasi » della dottrina paolina, in 
seguito ad una critica intemperante che imperversò in Occidente, esportata 
specialmente dalla Germania. Gli storici fabulatori amano distendere nel tempo 
quello che la vita presenta loro come troppo condensato e troppo ricco per 
essere pensato in un’intuizione istantanea. 

Ora, per la dottrina di San Paolo c’è una lettera, la La ai Corinti, che 
ci fa vedere come la sintesi dei suoi temi risale alla « prima fase » del suo 
apostolato. Infatti questa lettera « è legata a tutte le altre, anteriori e po¬ 
steriori » (3). 

Autenticità degli scritti di San Paolo. - « Soltanto la seconda ai Tes¬ 
sa Ioni cesi e quella agli Efesini sono state oggetto di recenti attacchi, che me¬ 
ritano ascolto, se non considerazione. L’origine paolina delle lettere spiri¬ 
tuali del tempo della prima prigionia ( Filippesi , Colossesi, Filemone) è attual¬ 
mente ammessa quasi alPunanimità dai critici liberali. Quelli che negano l'au- 
tentirità paolina della lettera agli Efesini e delle Pastorali (1 e 2 Timoteo , 

( 3 ) Allo, Lère Ep . aux Cor. } p. LI, 
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'Tito) riconoscono a questi scritti un’antichità e quindi un valore quasi eguale 
di vera testimonianza. In quanto alle grandi lettere della maturità (Gaietti, 
l e 2 Corinti, Romani)... non c’è documento storico più certo, tanto se con¬ 
sideriamo le antiche attestazioni di cui furono oggetto, come pure se ci fer¬ 
miamo al loro contenuto » (4). 

« Per apprezzare esattamente la natura della testimonianza resa dall'A¬ 
postolo al Cristo storico, bisogna tener presente il fatto che, come gli altri 
scritti dell’età apostolica (eccetto i Vangeli), le lettere di Paolo non sono istru¬ 
zioni didattiche destinate a informare i suoi corrispondenti sulla vita e l’inse¬ 
gnamento di Gesù. Tale conoscenza in loro si suppone fosse già acquisita. 
Quando Paolo si deve riferire implicitamente o esplicitamente a qualche par¬ 
te di questa vita e di quest’insegnamento, rientra perfettamente nel terreno 
evangelico » (5). 

Quel terreno gli era familiare, come si vede dalla semplicità nell’affron- 
tare e riassumere il racconto dell’istituzione dell’Eucaristia e delle apparizioni 
di Cristo risorto. « Per lui, come dice Holtzmann, l’esistenza trascendente di 
Cristo e quella storica non sono separate da un abisso; ma sono unite insie¬ 
me da una linea che le congiunge, abbracciando il cielo e la terra » ( 6 ). 

« Caratteristica originale e inimitabile nelle diverse lettere di San Paolo 
è il bisogno e l'arte, assieme a certi processi istintivi, di trasfondere una pos¬ 
sente sensibilità nelle parole e di caricarle, per cosi dire, di passione. Gli 
stessi lunghi sviluppi, densi più che diffusi, tagliati da incisi, trascinati (e ta¬ 
lora a lungo) per una via laterale apertasi d’improvviso, poi ricondotti come 
se nulla fosse al loro disegno primitivo, che riduce all'unità (per chi guarda 
un po’ dall’alto) nozioni in apparenza accavallate alla ventura; enumerazioni 
copiose, espressioni sinonime, di cui però ciascuna aggiunge una sfumatura; 
termini preferiti che sembrano imporsi all’Apostolo a un certo momento della 
sua vita e che egli colma di sensi analoghi e pur diversi e differenzia lieve¬ 
mente mediante il contesto e l’andatura della frase; forme familiari, dove fer¬ 
menta e irrompe il suo pensiero, col rischio d'allargare, deformare, far scop¬ 
piare; elevazioni, suppliche, apostrofi, ironie, imprecazioni, tutta la retorica 
della passione, che se la ride delle retoriche convenzionali; grida, appelli, la¬ 
crime, entusiasmo o gemiti d'un uomo che ama, che soffre, che compatisce, 
s’indigna, s’intenerisce, smalta, che talvolta è prossimo alla follia; d’un uomo 
che Tinquietudine rode, l’apparenza d’un'ingratitudine agghiaccia, lo zelo 
divora. E tutto questo fa uno stile unico; tutti questi metalli sono fusi in una 
lega omogenea, perchè l’amore di Cristo Gesù, di cui la Chiesa è la Sposa e 
il Corpo mistico, tutto unifica nel cuore di Paolo » (7). 


§ 3. - Le lettere in partico lare. 


1. Le lettere ai Tessalonicesi. - Sono le prime due lettere scritte da 
San Paolo, e bisogna leggerle ricordando lo stato d'animo di coloro ai quali 
erano indirizzate. « Tutto lo scenario è quello della resurrezione generale, che 


( 4 ) L. de Grandmaisgn, Jésus-Christ, t. I, p] 

(5) Ivi, t. I, pp. 27-28. 

( 6 ) Lehrbuch der neutestam. Theologie , II, 234 . 

(7) L. de Grandmajson, ivi, t. I, pp. 25 s. 
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sopraggiunge nelle condizioni normali in cui si trova l'Apostolo » (8). In lui 
non c’è un’attesa sicura della prossima Parusia del Signore, e nemmeno la 
speranza, dopo tutto legittima, d'essere ancora in vita al momento del ritorno 
del Signore. La prossimità della venuta liberatrice restava possibile, verosimile, 
e Paolo, senza nulla affermare a questo riguardo, poteva utilizzare per sè e per 

i contemporanei tale verosimiglianza , 

Un'altra celebre difficoltà è quella che riguarda la natura dell'« osta¬ 
colo » che trattiene l’Anticristo. 


Personalmente io preferisco l’esegesi che ci vede un ostacolo collettivo , 
opposto all’Anticristo collettivo. La dottrina d’un Anticristo personale aveva 


già avuto 


una certa voga alla fine del primo secolo (cf. 1 Gv., 2, 18); però non è 
ina cristiana, bensì un’opinione giudaica, che unì l’idea della lotta 


una dottrina cristiana, Densi un opinione giuautcu, luc uni l mcd ucua 
finale (presa da Ezechiele) con quella del capo personale (presa da Daniele). , 
Leggete gli scrittori cristiani, ispirati o no, e troverete l’idea di forze 
sociali scatenate contro la Chiesa di Cristo; forze evidentemente guidate da 
individui, che si succederanno, ma esse resteranno sociali. 

La credenza in un millennio terrestre (periodo di mille anni in cui il 
male sarà completamente paralizzato) è d’origine giudaica e la Chiesa non ha 
mai voluto farla propria. Vi sarà una sola resurrezione generale e definitiva; 
Cristo verrà a cercare gli eletti e li condurrà con sè non sulla terra, ma là* 
dov’egli è ora,, e dov’è salito per prepararci un posto. 

II P. Allo ha un’espressione molto felice per caratterizzare il motivo che 
determinò Pàolo a scrivere ai Tessalonicesi: si tratta di calmare un’agitazione 
« avventisti ». Proprio così, e si vede quanto sia attuale lo studio di queste 

due lettere. 

Z, La prima lettera ai Corinti. - È probabile che San Paolo scrivesse 
la prima lettera ai Corinti poco dopo la primavera del 55, e quindi nel venti - 
' cinquesimo anniversario della morte e della resurrezione di Gesù. Il P. Allo 
la definisce « la lettera dell’unione e dell'universalità ». Presenta già, come 
regola suprema della fede e della morale, la tradizione che risale a Gesù in 
persona, che è quella di tutte le Chiese. Ora in questa lettera vi sono dottrine 
nettamente cristiane, che ritroviamo negli scrittori posteriori; Paolo ci mostra 
Gesù crocifisso, dicendo chi è, perchè venne crocifisso e quale risultato ebbe la 
crocifissione. Gesù è il « Signore »; è quindi il re del nuovo popolo eletto, pro¬ 
prio come Jahvè era il re d’Israele; Egli esisteva prima d-ell'universo, perchè 
possiede pienamente la divinità; è la sorgente della grazia e della pace e lo si 
adora come si adora Dio; Egli è Dio. 

Gesù è uomo. Paolo certamente ha conosciuto a fondo la vita di Gesù, 
come noi la conosciamo attraverso i Vangeli scritti, perchè essa era il tema delle 
catechesi primitive. Gesù è il modello della carità e di tutte le virtù. Tutti i 
battezzati di Corinto (e di altrove) conoscevano il ministero di Cristo, la sua 
passione e resurrezione. Lo Spirito Santo, essere personale e divino, abita le 
anime e le fa vivere. Il domina trinitario è già qui, come pure la dottrina della 
grazia, della predestinazione, della giustificazione e della Legge diventata caduca. 

La Chiesa universale incorporata a Cristo, il battesimo cristiano, l’Eucari¬ 
stia, e altri punti di dottrina sono nettamente indicati in questa prima lettera. 


Laqrange, Reme biblique , 1933, p. 119. 
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San Paolo si dilunga su due fatti dominatici di primaria grandezza : 
^istituzione dell’Eucaristia e la resurrezione di Gesù, onde i suoi corrispon¬ 
denti fondino la loro vita su queste grandi verità. « Grazie a questi credenti 
mediocri e superficiali, la Chiesa possiedera ormai due testi storici d’inestima¬ 
bile valore per l'apologetica e il damma » (9). Eccoli: 

1 . Sull*istituzione dell'Eucaristia: 

4 

alo infatti ho appreso dal Signore questo, che a mia volta vi ho trasmes¬ 
so, che il Signore Gesù, la notte in cui fu tradito, prese del pane, e rendendo 
grazie lo spezzò e disse: "Questo è il mio corpo, che è dato per voi. Fate questo 
in memoria di me". Similmente, dopo aver cenato, prese il calice dicendo: 
"Questo calice è la nuova alleanza nel mio sangue: fate questo tutte le volte 
che lo berrete, in memoria di me" » (I Cor;, 11, 23-25). 

2. Sulla resurrezione di Gesù: 

« Poiché vi ho trasmesso ciò che io stesso ho ricevuto, che il Cristo è 
morto per i nostri peccati, secondo le Scritture, e che fu sepolto e che è resu¬ 
scitato il terzo giorno, secóndo le Scritture, e che è apparso d Cefa , e poi ai 
Dodici; che in seguito è apparso anche oltre a cinquecento fratelli, in una sola 
volta, i più dei quali sino al giorno d'oggi sono ancora in vita, alcuni però si 
sono già addormentati. È apparso anche a Giacomo, e poi a tutti gli apostoli, E 
finalmente, dopo tutti, come a un aborto, è apparso anche a me » (I Cor., 15, 3-8). 

Il battesimo inaugura l'unione del cristiano a Cristo e alla Chiesa, l’Euca¬ 
ristia la conserva, la resurrezione attesa la renderà perfetta. 

In questa lettera si trova pure l’insegnamento cristiano sulle virtù teolo¬ 
gali, i doveri privati e sociali del cristiano, la vita spirituale e mistica, il potere 
imperativo e coercitivo della Chiesa, l'unità della fede e della disciplina. 

Tutto ciò è bello; anzi, sembra fin troppo bello; ma è poi vero? È imma¬ 
ginabile che un quarto di secolo dopo la morte di Gesù un uomo dell’Asia 
Minore abbia scritto a un gruppo di persone viventi in Grecia queste righe 
così ricche di dottrina e di morale cristiana? La lettera è autentica? 

Lo Quale falsario avrebbe potuto immaginare i fatti entro i quali s'inse¬ 
riscono le due lettere ai Corinti? Questi fatti concordano con quelli raccontati 
dagli Atti degli Apostoli , nè era possibile desumere il racconto degli Atti dal¬ 
le lettere. 

2.0 L'autore di questa lettera è lo stesso che scriverà la seconda ai Corinti, 
la lettera ai Galati, quella ai Romani, come provano il pensiero, lo stile, la 
grammatica, il vocabolario e tutto il resto. 

S.o Verso il 96 il Papa San Clemente scriverà da Roma una lettera alla 
Chiesa di Corinto, dove si legge: « Riprendete l’epistola del beato Paolo apo¬ 
stolo. Che cosa vi scrisse agli inizi della sua predicazione? Sotto l’ispirazione 
dello Spirito Santo egli vi ha scritto una lettera che parla di Cefa, d’Apollo e di 
se stesso, proprio perchè già allora voi formavate dei partiti ». 

4.o Intanto sembra bene assodato che <i nel secondo secolo la prima ai 
Corinti era universalmente conosciuta e universalmente attribuita a Paolo ». 
Il P. Allo può concludere che « non c'è scritto del Nuovo Testamento la cui 
autenticità sia meglio attestata dalla critica interna ed esterna ». ' 


(9) Allo, Lère Epitre aux Corinthiens, p. XXXII. 
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3. La seconda ai Corinti. - Odiosamente calunniato dai giudèo-cristia¬ 
ni venuti a Corinto, Paolo si vede obbligato a difendere la sua autorità aposto¬ 
lica, e lo fa nellinteresse del Vangelo e della fede dei Corinti* 

Eccetto Br. Bauer, Loman, Pierson, Steck, van Manen, nessuno dubita 
delPautenticità di questa lettera. 

« Effusioni ardenti, turbate spesso nella forma dalla vivacità del senti¬ 
mento, che unisce l'eloquenza più veemente a infinite delicatezze di persua¬ 
sione, e tutto questo in mezzo ad allusioni di gravi incidenti per lo spirito della 
comunità e per il cuore dell'apostolo, però materialmente troppo minuti per 
essere iscritti nella storia generale e nemmeno negli Atti; tanto che talvolta 
è molto difficile divinarne la vera portata e rifarne la trama» (IO). «Ma lo 
studio di questa lettera... è... imo dei più istruttivi per la dottrina, e dei più 
attraenti dal punto di vista psicologico e spirituale » ( Id .). 


4. La lettera ai Galati. - 1. «L’autenticità di questa lettera è quasi uni¬ 
versalmente riconosciuta » (P. Lagrange) e le risonanze delle sue parole veemen¬ 
ti sono molto chiare nei primi scritti cristiani. Inoltre il Paolo della Ietterà è 
proprio identico a quello degli Atti degli Apostoli , e ci rivela sempre meglio la 
sua tenerezza di padre per i figli spirituali, perchè da poco ha provato una 
dolorosa delusione a loro riguardo. 

2. L’integrità del testo è sicura, nè è stata fatta alcuna seria obiezione; 
le divergenze dei manoscritti sono molto ristrette, le varianti poco numerose e 
poco importanti. 

3. San Paolo voleva convincere i Galati a non abbracciare la legge giudai¬ 
ca, argomentando soprattutto da questo, che, agire cosi, significava ritornare 
alla servitù della « carne », dopo aver goduto della libertà dello « spirito ». Il 
grande errore dei protestanti consiste nel servirsi di questa lettera come d’una 
carta d'emancipazione dalla Chiesa romana. 

Se al tempo di Lutero San Paolo fosse ritornato sulla terra, avrebbe lan¬ 
ciato una magnifica lettera ad Germano* , contro coloro che tanto snaturavano 
il suo pensiero! Era ingiurioso al nome di Cristo voler passare attraverso la 
circoncisione e le altre pratiche mosaiche, per accostarsi a Lui e a Dio; voleva 
dire sottrarsi all’opera di Cristo per uscire dalle leggi che la sua Chiesa impone 
a quelli che vogliono restare sotto l’azione san tifica tri ce di Cristo. 

Per rimanere dalla parte di Paolo ed essere fedeli allo spirito della lettera 
ai Galati, il cristiano del secolo xx deve restare o diventare cattolico; evitare 
il protestantesimo, che spesso non osa imporre ne mm eno il domma della divi¬ 
nità di Cristo, che respinge quelli della grazia e della realtà sostanziale della 
vita di Cristo in noi, non ci parla dell’Eucaristia, mai del Sacro Cuore, che non 
può dire: « Non sono più io che vivo, è il Cristo che vive in me... ». 

Giudei e Gentili devono staccarsi dalla Legge di Mosè, come da un'eco¬ 
nomia religiosa e morale incapace di dare loro la grazia interiore, ma non devo¬ 
no allontanarsi dalla Legge di Gesù. Ora il primo articolo della Legge di Gesù 
è la carità verso Dio e il prossimo, punto essenziale, che era già nella Legge 
di Mosè. Dunque Gesù ha semplicemente portato alla perfezione la Legge 
antica, alla quale il cristiano non deve ritornare, perchè egli c’è già necessa¬ 
riamente, ha obblighi più delicati, più rigorosi e riceverà un premio più affa¬ 


lo) Allo, ivi , p. VI. 
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scinante o una punizione piu terribile. Cristo si preoccupò di dare, assieme 
alla sua grazia interiore, anche Vaiuto permanente d'una madre, l a santa Chiesa. 

Leggiamo dunque la lettera ai Galati ricordando le circostanze in cui 
fu scritta, confrontiamone la dottrina positiva con quella della Chiesa attuale 
e troveremo raccordo totale. Il Figlio di Dio s’è incarnato per espiare i peccati 
dei figli degli uomini e comunicare loro, come filiazione adottiva, le ricchezze 
della sua divina filiazione. Di colpo Egli fece cessare il regime previsto da 
Dio per i suoi « servi »; ormai Dio attira a sè quelli che vivono della vita di 
Cristo, quelli che sono suoi « figli », stabiliti nella libertà propria di Cristo 
è che consiste nell’obbedire in tutto alla volontà del Padre per amore, con 
amore e gioia profonda, soprannaturale, regolata dagli slanci dello Spirito 
Santo. La Chiesa dà loro ordini in questo spirito e per salvaguardare questo 
spirito: esattamente come faceva San Paolo dando i suoi ordini ai fedeli. 

5. La lettera ai Romani. - 1. Autenticità . - La lettera ai Romani, accolta 
come autentica da tutta Fantichità, lo è ancora « dalla quasi unanimità dei 
critici », perchè è veramente troppo viva, troppo paolina, per essere soltanto 

uno scritto composto di brani non paolini. 

2. Integrità . - Tutto è dunque di Paolo, compresa la dossologia (16, 25-27). 
L'unica questione che si possa fare ragionevolmente è di sapere se Fattuale 
disposizione dei passi è primitiva, anche se questo non ha importanza dottrinale. 

Scritta ventisei o ventisette anni dopo la passione e la resurrezione di 
Cristo, essa espone la dottrina con una pienezza e fermezza mirabile. Suppone 
nota la catechesi elementare ed espone soltanto che cosa sia il Vangelo come 
principio d'azione: esso dona a chi Fabbraccia, la forza necessaria per prati¬ 
carlo; influisce pure realmente ed efficacemente sull'esistenza dell’uomo dopo 
la morte; è lo sbocco provvidenziale della legge data ai giudei per preparare 
la venuta del Figlio di Dio fatto uomo; ormai « la giustizia di Dio » data agli 
uomini sarà il principio che li farà morire al peccato per vivere a Dio in Cristo. 

C'è quindi una prima giustificazione, che è il passaggio istantaneo dalla 
motte alla vita e che si compie in virtù della Passione del Salvatore; poi c’è 
la vita cristiana j che non è solo la vita dei cristiani (come si dice che c'è una 
vita musulmana), ma è davvero la vita di Cristo in noi, un trionfo dello spirito 
sulla carne, e sarà ancora più manifesta dopo la morte e la resurrezione. 

La « giustizia » di cui parla Paolo non è dichiarativa, è un dono reale, 
una santità. Essa vien data in un istante preciso (che chiamiamo infusione della 
grazia santificante), e questa giustificazione è seguita dalla vita cristiana o eser¬ 
cizio della « giustizia » data precedentemente da Dio; il cristiano non è più 
schiavo del peccato, è servo di Dio, è anche figlio di Dio e in lui lo Spirito 
Santo opera effetti meravigliosi. 

6 . Le lettere della Prigionia. - Furono spedite da Roma tra la prima¬ 
vera del 61 e quella del 63, probabilmente con quest'ordine: l.o Agli Efesiani, 
2.0 Ai Colossesi col biglietto a File mone, 3.0 Ai FilippesL 

La prima intende far vedere la perfetta eguaglianza tra gli elementi com¬ 
ponenti il Corpo mistico di Cristo; la seconda vuol mantenere ]a fede nella 
sovreminente dignità di Cristo, unico mediatore tra Dio e le creature; la terza 
vuole specialmente esprimere il grande attaccamento di Paolo alla sua prima 
Chiesa europea, e solo di passaggio come tra parentesi l’Apostolo evoca la dot* 
trina dell Incarnazione e delle due nature di Cristo nell'unità della persona. 
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domina che era noto a tutti e che qui viene presentato come esempio d'umiltà 
e d'obbedienza cristiana. 

Autenticità della lettera agli Efesini . - A questo riguardo la tradizione è 
molto solida: Marcione, Basilide, Valentino, Teodoto, tra gli eretici; Tertullia¬ 
no, Clemente Alessandrino, Ireneo, Ippolito (nel frammento muratoriano), 
Giustino, Policarpo di Smirne, Ignazio d’Antiochia conobbero e accolsero la 
nostra lettera, la cui affinità con la lettera ai Colossesi si spiega dal fatto che 
ambedue furono scritte nello stesso tempo. Efes., è più didattica, Co/., più pole¬ 
mica; Efes,, parla specialmente della Chiesa, Col., mira più alla persona e 
all’opera di Cristo. Il vocabolario si adatta alla dottrina: si segnalano 36 hapax 
le gomena (31 nella lettera ai Galati) e ci si dice che 43 parole non si trovano 
altrove in San Paolo (Galati ne ha 39). La dottrina è veramente paolina, perchè 
anche altrove San Paolo ci parla della preesistenza e del primato di Cristo, del 
suo corpo mistico, dell’universalità della salvezza, della giustificazione, della 
necessità della grazia, ecc. 

Autenticità della lettera ai Colossesi. - Per questa lettera sono validi gli 
stessi argomenti di critica esterna e interna di quella agli Efesini. 

L’autenticità della lettera ai Filippesi è generalmente ammessa, 

7. Le lettere pastorali. - Indirizzate da San Paolo a Timoteo e a Tito, 
trattano del governo e della gerarchia della Chiesa e del culto cristiano. La 
dottrina relativa alla Chiesa è sempre la stessa, e Paolo s’accontenta di precisare 
la legislazione di questa Chiesa fondata da Gesù. 

La loro autenticità è garantita dai seguenti fatti: 

1. L'autore lotta contro i falsi dottori , di razza giudaica, battezzati, imbe¬ 
vuti di racconti più o meno immaginari, che si erano aggiunti alla trama 
storica della Bibbia, professanti dottrine morali erronee e pericolose. Non erano 
ancora gli gnostici e tanto meno i marcioniti, ma l’errore fece progressi dopo 
le lettere della prigionia. 

2. La gerarchia è proprio quella che ci si attende per qiiell’epoca (dal 
62 al 67); non ci sono forme fisse, come al tempo di San Clemente di Roma è 
di Sant'Ignazio d’Antiochia, ma siamo innanzi a un vero episcopato monarchi¬ 
co con residenza fissa. In questo San Paolo non fa che riprodurre quello che 
era stato fatto a Gerusalemme, quando Giacomo fu incaricato di reggere la 
comunità. I diaconi, il collegio presbiterale sotto la sorveglianza degli apostoli, 
poi dei vescovi: ecco l’ordine voluto da Cristo e sempre osservato. Non c’è da 
stupire che in principio la terminologia fosse fluttuante; l'essenziale è che il 
potere d’ordine sia sempre stato conferito con l’imposizione delle mani da 
coloro che detenevano l’autorità. D’altronde lo studio della gerarchia nella 
Chiesa primitiva esorbita quello delle lettere pastorali. 

3. La lingua e lo stile differiscono notevolmente da quello delle lettere 
anteriori. Ciò era noto ai primi cristiani, eppure non impedì loro di attribuire 
le tre lettere all'Apostolo. Del restò la distanza dalle lettere della prigionia 
non è poi tanto grande. L’esperienza, la nuova preoccupazione, l’età dello scrit¬ 
tore, il tema affrontato, il campo pratico, ecc., sono tutte spiegazioni accetta¬ 
bili. Non dimentichiamo poi le immagini nettamente paoline e le formule ben 
note, che ritornano come tante firme dell’autore. 

4. La dottrina? Eccellente. Non è la prima volta che Paolo parla della 
« fede » come d’un corpo di dottrina; non è la prima volta che predica una 
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fede vivificata dalla carità e che porta frutti. Parlare della Chiesa significa 
ancora parlate di Cristo; e la vera fede è unicamente il Vangelo intangibile. 

5. Infine, anche se non fosse possibile porre questa corrispondenza nella 
cornice degli Atti degli Apostoli , non dimentichiamo che gli stessi Atti ci fanno 
intravedere che San Paolo venne messo in libertà , e le lettere della prigionia ci 
rivelano la sua intenzione di continuare a visitare le sue Chiese fino alla morte. 

Note sulle pastorali: esistenza d’una gerarchia nella Chiesa primi¬ 
tiva. - È possibile non condividere l’entusiasmo dei primi cristiani per Gesù, che 
essi adoravano come l’eguale del Padre e dello Spirito Santo, e riconoscevano co¬ 
me Colui che è « il Signore », vale a dire che è realmente Dio così come il Padre 
suo; però si deve riconoscere la loro assoluta sommissione agli apostoli di Gesù. 
Questa coesione e organizzazione non si presentavano come semplici condizioni 
vitali necessarie ad ogni società umana, ma vi si vedeva V espressione d’una 
volontà chiarissima del Salvatore . La conclusione evidente della parabola dei 
cattivi vignaioli era che il padrone della vigna faceva perire di mala morte i 
perfidi vignaioli, e che un giorno avrebbe affidato la vigna ad altri f i quali gli 
avrebbero dato i frutti per il tempo stabilito. La Chiesa di Gerusalemme e di 
Palestina non riconosceva più l’autorità del sommo Sacerdote, nè l'autorità 
del sacerdozio giudaico o dei leviti, ed era diretta soltanto dagli apostoli e dai 
diaconi designati da questi. 

La stesso numero degli apostoli esprimeva il loro dominio su tutte le 
tribù del nuovo Israele. In tale a palingenesi » ( rigenerazione ) il Figlio dell’uo¬ 
mo era evidentemente assiso sul suo trono di gloria e governava tutto il popolo 
dei rigenerati, ma anche gli apostoli lo assistevano nel nuovo governo ; e sicco¬ 
me Giuda s’era sottratto alla sua missione, il suo « trono » fu assegnato a Mat¬ 
tia; e non essendo più presente visibilmente Gesù per assicurare la sostituzione, 
Pietro ne prese l'iniziativa. Nel suo pensiero egli doveva riuscire a conoscere 
colui che Gesù (« il Signore », al quale è rivolta la preghiera) aveva scelto per 
prendere il posto nel ministero apostolico prima affidato a Giuda. 

La gerarchia era visibile agli occhi di tutti, come dimostrano i fatti seguen¬ 
ti: gli apostoli, compreso Mattia, predicano il giorno di Pentecoste; gli aposto¬ 
li ricevono i nuovi convertiti e li battezzano; gli apostoli amministrano i beni 
destinati alla comunità; gli apostoli istituiscono i primi diaconi e delegano loro 
dèi poteri; gli apostoli compaiono davanti alla giustizia e sono i rappresentanti 
del gruppo dei fedeli. 

Agli apostoli spetta inoltre l’alta direzione dell’apostolato esercitato da¬ 
gli altri ministri del Vangelo. Filippo riuscì ad evangelizzare la Samaria, e gli 
apostoli decidono di mandarvi Pietro e Giovanni per imporre le mani ai nuo¬ 
vi battezzati e comunicare lo Spirito Santo; Pietro rifiuta a Simone il potere 
di comunicare lo Spirito Santo con Fimposizione delle mani. Più tardi ve¬ 
diamo il neoconvertito Paolo venire a Gerusalemme, condotto da Barnaba 
« agli apostoli » (in realtà solo a Pietro e Giacomo il Minore) e restare quin¬ 
dici giorni vicino a Pietro, perchè è il capo degli apostoli. Avendo ricevuto 
direttamente la sua investitura e la sua missione, Paolo non ha alcun bisogno 
di venire approvato dall’intero corpo dei Dodici prima di cominciare la fon¬ 
dazione delle chiese dì G ili da e in Siria, ma Pietro resta il capo supremo del¬ 
l’apostolato. Quando conviene al bene generale, Pietro dispone anche d’un 
potere coercitivo. 

Durante il primo loro viaggio apostolico vediamo Paolo e Barnaba isti- 
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tuire, con l'imposizione delle mani, dei « presbiteri » con l'evidente incarico 
del governo spirituale delle recenti chiese: essi assicuravano l'unità del grup¬ 
po e presiedevano al culto, e siccome questo era strettamente eucaristico, i 
« presbiteri » avevano il potere dei nostri attuali a sacerdoti », presiedevano e 
facevano le ammonizioni, avevano il diritto ad essere onorati e aiutati mate¬ 
rialmente dai fedeli (cfr. I Tess., 5, 12-13). Conosciamo il nome di due pre¬ 
sbiteri della Chiesa di Colossi: Epafra e Archippo. I «presbiteri» della Chie¬ 
sa di Efeso sono convocati a Mileto da Paolo, che li indica anche col termi¬ 
ne di « episcopoi », cioè sorveglianti del « gregge» loro affidato (At., 20, 17-28). 
A Filippi di Macedonia troviamo gli stessi « episcopoi » assistiti dai diaconi; 
Giacomo (Gc„ 5, 14s) e Pietro (1 Ptr,, 5, ls) ci parlano anche degli «episcopi» 
cristiani. 

Ora Paolo nelle tre lettere pastorali ricorda questi « episcopi », questi 
«presbiteri» che formano un collegio chiamato « presbyterium »; palla an¬ 
che dei « diaconi » e delle « diaconesse », che pare fossero le mogli dei diaco¬ 
ni. In quel tempo (tra la prima e la seconda prigionia, cioè verso il 63-66) i 
termini « episcopi » e « presbiteri » pare indichino le stesse persone. Fino al¬ 
lora Paolo conservava Paltò comando delle chiese da lui fondate e gli altri apo¬ 
stoli probabilmente agivano allo stesso modo, lasciando a Pietro il potere su¬ 
premo, che aveva ricevuto dal Maestro divino. 

A Gerusalemme era stabilita la gerarchia a tre gradi; in questa Chiesa 
Giacomo, « fratello del Signore », è certamente il primo vescovo in ordine 
di tempo. Come il patriarca attuale, era aiutato da preti. San Paolo risolse di 
stabilire quest'episcopato monarchico nell’isola di Creta e ad Efeso. Tito go¬ 
verna la chiesa di Creta e si circonda di sacerdoti e di diaconi, che deve sce¬ 
gliere con la massima prudenza; Timoteo agisce allo stesso modo per l'Asia 
proconsolare. 

Nella sua lettera ai Corinti (verso il 96) San Clemente parlerà del « Gran¬ 
de Sacerdote » (il vescovo) dei « preti » (altre volte indicati con i termini 
« presbiteri » o « episcopi ») e dei « leviti » (i diaconi). Al principio del se¬ 
condo secolo si fissa la terminologia attuale, che troviamo nelle lettere di 
Sant'Ignazio d'Antiochia. 

Le chiese primitive (Gerusalemme, Antiochia, Efeso, Tessalonica, Co¬ 
rinto, ecc.) non erano autocefale come le attuali chiese scismatiche orientali, 
preoccupate prima di tutto di conservare la loro autonomia, il loro rito e na¬ 
zionalità (Greci, Siri, Copti, ecc.). I cristiani di tutto il mondo si sapevano uni¬ 
ti e parte di un solo tempio, di cui Cristo era la pietra angolare, gli apostoli 
e i profeti il fondamento, ed essi altrettante pietre vive. Così riconoscevano 
l’autorità di tutti gli apostoli e specialmente di Pietro. Il decreto di Geru¬ 
salemme è imposto ai cristiani di Siria e Cilicia; i Galati, cristiani evangeliz¬ 
zati da Paolo, riconoscono l'autorità di Pietro e degli apostoli che sono a Ge¬ 
rusalemme; anche per i Corinti Paolo è apostolo come lo sono i Dodici, che 
hanno vissuto col Cristo, e quindi riconoscono l’autorità di tutti gli apostoli. 

Gli apostoli non esitano a inviare messaggi a Chiese che non hanno fon¬ 
dato, e perfino a tutte le Chiese, cioè a tutta la Chiesa. Giuda Taddeo si rivol¬ 
ge alle Chiese della Siria e della Fenicia; Paolo scrive ai Romani una lettera 
dottrinale; Giacomo si rivolge alle « dodici tribù » del nuovo Israele; Gio¬ 
vanni alle « sette Chiese » dell’Asia e, in esse e per esse, a tutta la Chiesa uni- 
versale, simbolizzata nel numero sette; Pietro manda la sua prima lettera alle 
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Chiese del Ponto, della Calazi a, della Cappadocia, dell’Asia e della Bitinta. 

Nulla di tutto ciò può far meraviglia, poiché i cristiani ben sapevano 
che i loro capi immediati avevano ricevuto dagli apostoli una comunicazione 
d’autorità e che perciò questi capi locali restavano soggetti agli stessi apostoli 
e, per essi, a Cristo, che li aveva scelti, e a Dio stesso. 

Prendiamo un cristiano della fine del primo secolo. Egli vuol essere 
unito a Cristo, perchè Cristo viva in lui; perciò si preoccupa di restare unito 
al corpo di Cristo, cioè alla Chiesa; sta attento per non sbandarsi dal gregge 
a conservare la tradizione degli apostoli; quando viaggia s’informa del suc¬ 
cessore legittimo degli apostoli, che governa la chiesa locale. Uno tra i cri- 


cessore legittimo aegn apostoli, cuc governa. xa tmesa, iutaic. uuu i ^*- 
teri più semplici consiste nell’informarsi sul nome del capo che è in comu¬ 
nione con la Chiesa di Roma. Più passano gli anni e più diviene facile distin¬ 
guere quest’amata gerarchia. Sempre vi furono intriganti, pseudoapostoli sen¬ 
za mandato; San Paolo li smascherò con veemenza, e più tardi le Chiese pote¬ 
vano facilmente condannarli. Costoro avranno dei discepoli; e il grande ar¬ 
gomento che verrà loro opposto sarà il carattere gerarchico e apostolico della 

vera Chiesa. 

Quale dottrina bisogna scegliere? quale morale praticare? Il cristiano pri¬ 
mitivo lo sa come il cattolico di oggi, non fidandosi delle sue ispirazioni in¬ 
dividuali, ma consultando et il glorioso e venerabile canone della nostra Tra¬ 
dizione », come diceva Clemente romano, aggiungendo che questa Tradizione 
era custodita dalla Gerarchia ecclesiastica . 

Anche qui per i nostri liberi pensatori è indifferente che la dottrina pri¬ 
mitiva si sia corrotta nel corso dei tempi, ma devono almeno ammettere che 
nella Chiesa primitiva nessuno condivideva la loro indifferenza. Perfino l’ere¬ 
tico, perfino l’eresiarca era un fervente, un ardente, spesso un convinto. 

La lettera agli Ebrei. - La questione dell’origine paolina di questa 
lettera è troppo delicata per poterla esporre e tentare di risolverla nel breve 
spazio a nostra disposizione. La soluzione ci sembra vicina alla seguente posi¬ 
zione: Paolo, ancora prigioniero a Roma, incaricò un suo-discepolo di redige¬ 
re la lettera che indirizzava alle chiese di Palestina. Chiunque sia il discepolo. 
Clemente, Luca, Barnaba, Apollo, Aristione o altri, resta il fatto che la garan¬ 
zia apostolica fece accogliere la lettera come regolatrice della fede e riconosce¬ 
re fin dall’origine come facente autorità. Solo più tardi in Occidente subì una 
eclissi, un momentaneo discredito, che si spiega con ciò che essa dice sull'im¬ 
possibilità di rinnovarsi con la penitenza (6, 4-6): la vera esegesi del passo di¬ 
mostra che essa non nega la possibilità d'una conversione dopo P apostasia, nè 
la legitt im ità del sacramento della penitenza; però l’autore, con lo stile fran¬ 
co e assoluto abituale ai semiti, dice semplicemente che i ministri del Vange¬ 
lo, con i mezzi ordinari di conversione, non possono ricondurre gli apostati 
volontari , È quanto costatiamo purtroppo ogni giorno: l’empietà di questi 
infelici vorrebbe annientare quel Dio che essi hanno abbandonato. Ma quan¬ 
do ritornano, la Chiesa li assolve e, se fanno penitenza, toglie loro la scomunica. 


^4.-/ Vangeli. 

Del Vangelo « abbiamo 
hanno oiu di mille an 


21 . - Enciclopedia apologetica ... 
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1.500 lezionari, che contengono la maggior parte del testo dei Vangeli di¬ 
stribuiti in lezioni per Tanno; ci sono 15 versioni in lingue antiche, che te¬ 
stimoniano per il testo greco letto dai traduttori. Soggiungano innumerevoli cita¬ 
zioni dei Padri antichi, che in realtà sono frammenti di altri antichi mano¬ 
scritti andati perduti. La massa dei materiali è schiacciante « (11). «I 7/8 del 
tenore verbale del Nuovo Testamento sono fuori discussione; Tultimo ottavo 
in gran parte consiste in modificazioni nell'ordine delle parole e in varianti 
insignificanti. Infatti le varianti che toccano la sostanza del testo sono po¬ 
chissime e si possono valutare a meno di 1/1000 del testo» (Hort). E pos¬ 
siamo dire che il testo critico pubblicato dal Nestle o dal P. Lagrange nella 
sua Synopsis evangelica ci dà quasi il perfetto testo redatto dagli evangelisti 
sui loro rotoli di papiro. Le scoperte della scienza in questi ultimi tempi han¬ 
no ulteriormente confermato il valore del nostro testo critico. 

Perciò noi abbiamo il Vangelo in greco tale e quale fu scritto. Ma da 

chi venne scritto? 

Il Vangelo venne scritto da quattro autori distinti, e su questo punto la 
tradizione è unanime, e lo conferma irresistibilmente lo studio diretto dei 
quattro libretti. 

Il primo è composto con grande forza e non senza un'interessante sot¬ 
tigliezza da un semita, die si rivolge a semiti. 

Il secondo ad ogni pagina tradisce la mano d’un autore assolutamente 
inimitabile. 

Il terzo ha un carattere letterario più visibile, lascia facilmente scoprire 
le sue intenzioni, segue un metodo che s'avvicina chiaramente a quello degli 
scrittori ellenistici. 

Il quarto ha risonanze profonde, che suscitano emozioni intense e ri¬ 
produce solo a metà il pensiero troppo ricco. L'autore ha profuso sul suo pa¬ 
piro tutta l'animazione della vita reale e sublime di Gesù; i suoi sottintesi 
sono rivelatori quanto il testo. Egli è un teste oculare della prima ora. 

Ogni evangelista cammina senz'arresti verso uno scopo preciso, seguen¬ 
do un piano d'insieme. Luca inoltre possiede l'arte delle preparazioni, che pia¬ 
ce tanto a un lettore attento. 

' L’ordine, la scelta dei materiali in un disegno determinato « tradiscono 
giustamente un’opera personale. La potenza creatrice d’una collettività non è 
sempre negabile, ma non si deve invocare senza molta precauzione. Spesso 
viene introdotta come un attore compiacente e le si assegnano tutte le parti, 
ma uno studio attento la riconduce alle attribuzioni che le sono proprie. Essa 
agisce certamente e potentemente in un movimento religioso come il cristia¬ 
nesimo primitivo, ma come un'atmosfera calda, eccitante, propizia all'espìosio- 
ne di forti sentimenti e d’espressioni entusiastiche, ma non supplisce mai gli 
agenti personali nella creazione di grandezze definite e nella formulazione di 
determinati pensieri. La ricchezza della vita collettiva favorisce, ma non crea 
le opere intellettuali» (12). 

Gli autori del Vangelo non cercano affatto di attirarsi l’attenzione, sono 
costantemente soggetti al loro oggetto, sanno che dopo il passaggio di Gesù 
sulla terra a basta raccontare o riprodurre esattamente per ottenere l'effetto 

a 

(il) Streeter, The Four Gospels , London 1924, p. 33. 

(11?) L. de Grandmaison, o. c. 9 t. I, p. 49. 
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voluto, perchè le parole e gli atti del Signore valgono per se stessi e si mani¬ 
festano come irreformabili, I Vangeli quindi, più che apologie, sono epifanie , 
che mirano a nutrire la fede, a comunicarla con il contagio vitale, a svilup¬ 
pare il germe preesistente in coloro che ne sono capaci e degni. Non sono 
un'arringa, ma un’esposizione, un riassunto tradizionale e incompleto della 
Buona Novella » (13). 

Conformità dei Vangeli con il Vangelo degli apostoli. - Lo stile ordi¬ 
nario del primo e del secondo Vangelo è evidentemente quello della catechesi. 
Bisogna aggiungere che è uno stile da catechesi apostolica, e soprattutto questo 
li distingue dai vangeli apocrifi, eccetto il Vangelo di Pietro, che s’ispira co¬ 
stantemente ai nostri Vangeli canonici e ne riproduce fatalmente la maniera. 

I racconti di Matteo e di Marco hanno una caratteristica sobrietà di forma, 
unita alla pienezza del contenuto, che rivela completa sicurezza e perfetta mo¬ 
destia da parte dello scrittore. Questi è cèrto tanto della verità che racconta 
come dell’accoglienza fiduciosa che gli farà il lettore. La duplice certezza si 
basa evidentemente sull'eccezionale valore di testimonianza, la quale può solo 
essere quella degli apostoli, di coloro che hanno seguito Gesù e sono diven¬ 
tati « ministri della parola ». 

Matteo si è tracciato un piano ordinato in vista di fini precisi; Marco in¬ 
vece no, e possiamo dire che fu per lo stesso motivo, cioè per trasmettere fe¬ 
delmente la catechesi apostolica e renderla facilmente trasmissibile ai neofiti. 
Marco era soltanto discepolo, ma discepolo del capo degli apostoli, ed è at¬ 
tento a rendere fedelmente ciò che il suo maestro era solito dire; la sua de¬ 
scrizione è viva e vivente, alle volte ridondante, per il timore di non evocare 
abbastanza. Matteo da solo possedeva la maggior parte della catechesi, e la 
dispose in vista dell'effetto d’insieme che si riprometteva di produrre sullo 
spirito dei giudei o dei cristiani venuti dal giudaismo. Snaturare i fatti signi¬ 
ficava esporli ai violenti contrattacchi dei farisei e del popolo, che resta loro 
attaccato. 

Abbiamo due conferme di questa fedeltà aH’insegnamento apostolico: 
l.o l’accoglienza unanime fatta dalla Chiesa a questi Vangeli; 2.0 la somiglian¬ 
za esistente tra essi e i discorsi di Pietro, riportati da Luca n egli A Hi. 

Anche il terzo Vangelo è l'eco fedele deir insegnamento degli apostoli. 
Qui l’autore si sente obbligato a giustificare la sua opera, perchè si scusa di - 
prendere la penna, pur non essendo nè apostolo, nè compagno abituale dei 
Dodici. Luca nella Chiesa è conosciuto e amato come l’aiutante e il medico 
di Paolo, e si sa che Paolo stesso ha a ricevuto » quello che ha insegnato ri¬ 
guardo ai fatti e ai gesti del Salvatore, come dice e ripete specialmente nella 
prima lettera ai Corinti. Così Luca si è dato premura d’interrogare i « testi 
oculari », che in alcuni casi scelse nel seguito degli apostoli, e di cui nessuno 
pensa di mettere in dubbio la parola. Pare ad esempio che Luca abbia Cono¬ 
sciuto la psicologia d’Erode Antipa da Susanna, la moglie di Cuza, intendente 
del tetrarca. Possiamo credere che Marta o Maria abbia raccontato l’episodio 
che localizza in un « certo borgo », quasi non volesse scrivere Betania, per 
non tradire le confidenti del Maestro divino. 

11 quarto Vangelo poi è fatto unicamente dei ricordi d’un apostolo; ri- 


( 13 ) L. de Grandmaison, ivi, p. 53 . 
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cordi lontani nel tempo, ma così spesso evocati nel cuore e nello spirito dello 
scrittore, die uniscono la precisione di certi particolari all imprecisione del- 
rinsieme, avvolto nell'alone delle ricordanze. La cornice è un po’ sconnessa, 
la tela qua e là. è screpolata, ma il volto di Gesù ha conservato la sua mae¬ 
stosa serenità. ... . 

In sostanza i nostri quattro Vangeli scritti sono proprio conformi al 

Vangelo degli apostoli, a ciò che essi raccontavano e a quello che ordinaria¬ 
mente non raccontavano ai catecumeni, ma meditavano lungamente dopo la 
dipartita del loro Maestro divino. 

I sinottici. - Il Vangelo secondo San Matteo. - Cerchiamo di penetrare 
nell’anima dell’apostolo San Matteo quando cominciò a scrivere il libro ara- 
maico, del quale abbiamo una traduzione greca anteriore all’anno 70. 

Personalmente sono propenso a riportare molto indietro (tra il 30 e il 
44) la composizione di Matteo, che si mostra prepaolino e pregiudeocristiano. 
Ha unicamente lo scopo di a sostenere i discepoli di Cristo nella loro fede, sia 
difendendola contro gli attacchi dei giudei, sia mettendo in luce l’insegna¬ 
mento di Gesù; in lui i fatti sono condotti solo per servire alla manifesta¬ 
zione d’una dottrina »; conosce molto a fondo la catechesi orale, che ha pra¬ 
ticato vari anni sotto la direzione di San Pietro. Forse ne ha già fissato qualche 

elemento per iscritto. 

Ora si è tracciato un vasto piano d’insieme, bene studiato, ben ragio¬ 
nato; prevede cinque grandi discorsi del Maestro, dei quali ha il ricordo ge¬ 
nerale e nei quali inserirà altre parole di Gesù riguardanti gli stessi punti di 
dottrina, per esempio la preghiera; raggrupperà dieci miracoli, che serviranno 
ad autenticare la dottrina, ecc. 

Come genere letterario adotterà quello dei detti: una frase di Gesù 
verrà messa nella sua cornice esplicativa, poi si passerà a un altro insegnamen¬ 
to, avendo sempre cura di sottolineare il valore dimostrativo dei fatti, poiché 
si tratta di aiutare i catechisti di lingua aramaica. 

Matthaios è la forma grecizzata dell’ebraico Mattai o Mattnai, abbre¬ 
viazione di Mattanyah, che significa dono di Ya, come Teodoro significa dono 
di Dio. San Matteo era un pubblicano (un agente delle dogane o del dazio) 
nell’importante città di Cafarnao; fu chiamato da Gesù mentr’era occupato " 
nel suo lavoro. Dopo la resurrezione di Cristo evangelizzò i giudei di Palestina 
e redasse in lingua aramaica il riassunto della catechesi degli apostoli. Non si 
può determinare se egli si sia recato in Etiopia o in Persia, e ignoriamo la 
data della sua morte. 

Papia, vescovo di Gerapoli nell’Asia Minore, verso il 125 scriveva: « E 
l’Anziano (si tratta di Giovanni, 1 Anziano, discepolo di Giovanni l’Evange- 
lista) diceva anche questo: Marco, diventato l’interprete di Pietro, scrisse di¬ 
ligentemente quanto ricordava, senza un piano prestabilito (scriveva puramen¬ 
te e semplicemente), ciò che Cristo aveva detto o fatto. Egli infatti non aveva 
sentito, nè accompagnato il Signore, ma più tardi come già dissi, seguì Pie¬ 
tro, il quale faceva le sue didascalie secondo il bisogno del momento, senza 
la preoccupazione di mettere in ordine le parole del Signore. Quindi Marco 
non sbagliava scrivendo le singole cose come le ricordava, preoccupato com’era 
di non tralasciare nulla di ciò che aveva sentito (raccontare da Pietro) e di 
non introdurre alcun errore... Quanto a Matteo , egli in lingua ebraica coordi- 
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nò i detti (logia) del Signore e ciascuno li interpretò com’era capace di fare 
(in Eusebio, Hist. eccl., Ili, 39). 

Fino al principio del secolo- xix si disse unanimemente che Matteo aveva 
scritto il nostro primo Vangelo, o meglio, il libro aramai co, di cui il primo 
Vangelo canonico è la traduzione greca. 

Per primo Schleiermacher emise l’ipotesi che l’apostolo avesse soltanto 
composto una raccolta delle parole di Gesù. Ma l’ipotesi è inammissibile perchè; 
l.o Ireneo ed Eusebio, che possedevano l’opera di Papia, non fecero mai nes¬ 
suna distinzione tra i « logia jj del Signore e il nostro Vangelo integrale; 2.0 
Clemente Alessandrino, Origene, Tertulliano, che rappresentano una tradi¬ 
zione indipendente da quella di Papia, attribuiscono tutto il Vangelo a Mat¬ 
teo; S.o non c’è traccia di sorta dell’esistenza d’una raccolta delle sole parole 
del Salvatore; 4.o Sant’Ireneo indica il Vangelo con l’espressione « i logia del 
Signore »; Papia parla allo stesso modo, e per lui l’opera di Matteo è simile 
a quella di Marco. L’unica differenza sensibile è quella di ordinare ciò che 
Marco si accontentava di riportare secondo che ricordava; però il contenuto è 
lo stesso e i « logia » del Signore indicano quello che il Signore ci disse o fece » 
quand'era sulla terra. 

Tutto ciò non infirma l’ipotesi che esistesse una scelta di testi fatta in 
greco dopo il primo Vangelo aramaico, conosciuta da San Luca e da colui che, 
più tardi, fece la traduzione completa dell’opera di San Matteo. Questo gra¬ 
dino permette di spiegare certe somiglianze verbali tra il terzo e il primo Van¬ 
gelo, e per questo esso ha autorità, anche se non interessò quelli che ci hanno 
assicurato dell’identità sostanziale del Matteo greco con l’originale che egli ave¬ 
va nelle mani. 

Più si legge il primo Vangelo e più ci colpisce lo stato d’animo di chi 
lo ha composto e redatto, poiché la composizione è un capolavoro e la reda¬ 
zione è perfettamente conforme allo scopo dell’autore. 

Sono convinto che sia possibile dimostrare che l’autore fu testimonio 
oculare della maggior parte dei fatti che narra, il che rende sempre più degna 
di nota la sua cura d’essere oggettivo, meglio ancora, la sua attenzione con¬ 
centrata sul valore argomentativo dei fatti. Si direbbe che egli rinuncia al¬ 
l’incanto della scena descritta e sacrifichi la maggior parte delle circostanze 
che non aiutano a sottolineare la portata deH’awenimento. Scrivendo non 
conserva nei suoi ricordi la cornice pittoresca dell’episodio, ma ascolta il Cri¬ 
sto, ascolta San Pietro, che narra l’episodio centinaia di volte e dà alla cate-~ 
diesi la sua forma quasi ufficiale. 

Un tale atteggiamento è più psicologico di quanto si creda. Riguardo ai 
Luoghi Santi la Scuola Biblica a Gerusalemme aveva quello che potremmo 
chiamare una dottrina, che veniva trasmessa istintivamente, seguendo una for¬ 
ma stereotipata; maestri e allievi tenevano ai visitatori un linguaggio quasi 
identico. Certe formule s'imponevano e chi le usava s’assicurava una maggior 
fedeltà a dò che era creduto verità storica. Non importava che vi fossero pri¬ 
ma di tutto scoperte individuali, poiché chi per primo aveva letto, ad esempio, 
un’iscrizione, non si fermava alle circostanze della scoperta, ma ne dava la tra¬ 
duzione ricevuta e ne segnalava la relativa importanza. Allo stesso modo il 
Collegio apostolico si sentiva in possesso d’un tesoro dottrinale comune, de¬ 
stinato ad arricchire tutti gli uomini di buona volontà; il catechista poneva 
tutto se stesso al servizio della catechesi; e tale docilità spiega la concordanza 













326 


GESÙ CRISTO E IL SUO VANGELO 


tanto frequente delle formule dì Marco con quelle di Matteo, poiché en¬ 
trambi si fanno eco di Pietro. 

Marco tuttavia scrisse con maggior semplicità e si è lasciato cattivare 
dalPincanto dei racconti; si rappresentò il divino Maestro, ne ritenne i gesti e 
gli atteggiamenti, nonché le espressioni dei sentimenti; invece Matteo vuole 
stabilire con i fatti che Gesù ha adempiuto bene il suo compito di Cristo atteso 
e che i giudei ebbero il grande torto di non riconoscerlo. 

Il Vangelo secondo San Marco. - È un libretto che, nell’edizione del 
Nuovo Testamento del Nestle, occupa una cinquantina di pagine e si può 
facilmente leggere in una sola mattinata. Chi è l’autore? 

a La tradizione della Chiesa primitiva è unanime neirattribuire il secon¬ 
do Vangelo a San Marco, e i critici moderni, compresi i più radicali, non con¬ 
testano l’attribuzione. La tradizione attesta anche lo stretto vincolo che univa 
a San Pietro San Marco, il quale nel suo Vangelo ci ha trasmesso la catechesi 
del capo' degli apostoli i> (P. Huby). 

« San Luca scrisse dopo San Marco, che conobbe a Roma. D'altronde vi 
sono motivi, se non decisivi, almeno molto probabili per pensare che gli Atti 
degli Apostolij composti dopo il terzo Vangelo, furono terminati verso il 63, e 
questo riporta a una data un po’ anteriore la redazione del secondo Vangelo » 
(id.), cioè a una trentina d’anni dopo i fatti. 

In questi racconti, « presi dal vivo » (Renan), troviamo « la manifestazione 
di Gesù Messia e Figlio di Dio, quale si è rivelato con le parole e più ancora 
con la condotta » (P. Huby). 

Questo Vangelo è come il diamante, che non si può intaccare nè dividere, 
e per conservarne una parte bisogna prenderlo tutto intero, e per rigettarne 
una riga è necessario rigettarlo tutto quanto. Tale unità gli è connaturale e gli 
viene dal suo stesso essere. Il secondo Vangelo è uno, come Marco che lo scrisse, 
come Pietro che l'aveva narrato, come Gesù che lo aveva vissuto. 

In apologetica è un punto strategico di valore primario; è il centro di 
resistenza che permette di riorganizzare tutto il fronte e di riprendere la con¬ 
troffensiva vittoriosa. Malgrado questo, il nemico dirà di non èssere mai stato 
vinto; ma l’essenziale è che sia stato vinto. 

Il Vangelo secondo San Luca. - Composto e pubblicato prima degli Atti 
degli Apostoli, quindi avanti la primavera del 63, il terzo Vangelo è il più 
« storico » o, se si vuole, il più storiografico di tutti; e questo sia detto come 
argomento ad hominem per quegl’increduli che sospettano della dialettica di 
Matteo, del naturale di Marco, della profondità di Giovanni. 

Luca promette di scrivere con ordine, e l’ha cercato prima di scrivere: 
ordine dei fatti non solo nella successione cronologica, ma specialmente nella 
loro connessione, nel mutuo rapporto. Così il racconto dell’infanzia riposa 
«tutto quanto sulla concezione verginale e l'origine divina di Gesù jj (14); e 
questo punto dell insegnamento, ricevuto da tutti i catecumeni, meritava d’es- 
sere presentato « con ordine » e non disordinato come le informazioni raccolte 
dallo storico. Luca, aiutato in ciò da Maria, studiò attentamente, confrontan¬ 
doli tra loro, tutti i fatti dell’infanzia del Salvatore. Com’è evidente, conobbe 
il Vangelo di Marco e Io accolse in quanto proveniva da Pietro; raccolse altre 


(14) Lagrange, Reime biblique, 1895, p. 171 ss. 
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informazioni sulla missione in Giudea del secondo anno del ministero di Gesù. 

« In questo modo Luca ha tutta una parte propria, un tesoro inestimabile, ma 
meno circostanziato di quello che accadde sulle sponde del lago » (15). Per un 
momento avevo pensato che Luca avesse trovato questo nel Vangelo di Marco, 
incompleto, ma ora vedo troppo bene che manca al lungo passo a quella 
votone dei luoghi, quella precisione sulle circostanze e gli attori del dramma, 
che erano il dono di San Pietro » (16), 

Valore storico dei Vangeli sinottici. - Nel suo libro VEssenza del Cri¬ 
stianesimo, A. von Harnack scriveva: al Vangeli non sono "scritti partigiani”.,, 
per l'essenza del contenuto appartengono ancora al periodo primitivo od ebrai¬ 
co del cristianesimo, a quel breve periodo che potremmo quasi dire paleontolo¬ 
gico. È gran ventura che la storia ci abbia conservato notizia di quei tempi... 
Il carattere originale degli evangeli è oggi concordemente riconosciuto dalla 
critica... È indubitabile che in quanto è sostanziale non abbiamo qui una tradi¬ 
zione di prima mano ». ^ ... 

La quale tradizione primitiva lasciava unite le parole e le azioni di Cristo 

e dei suoi contemporanei. Solo più tardi si penserà d'isolare gl’insegnamenti del 
Salvatore per farne oggetto d’uno studio particolare, che obbligherà a richia¬ 
mare il fatto che servì di contesto o di pretesto all’insegnamento. E i verba Verbi 
sono intelligibili solo come parziale manifestazione della grande rivelazione, che 

era l'Incarnazione stessa del Verbo eterno di Dio. 

Le parole, specialmente quelle d’una persona amata, ordinariamente si 

riportano con più esattezza e con fedeltà più minuziosa delle azioni. 

a Insegnamenti come quelli di Cristo, per il loro rilievo, la novità, 1 7 ada¬ 
mantina limpidezza, portano in se stessi la prova della loro origine » (17). 

« Aggiungiamo che la natura delle controversie, la posizione delle que¬ 
stioni, le allusioni offrono legami sottili con tutto ciò che sappiamo dello stato 
degli spiriti, dei partiti e dei costumi d'una data epoca a (18). 

I fatti vengono presentati con tanta buona fede, che è impossibile imma¬ 
ginare una trasformazione volontaria della loro sostanza. Malgrado lo Stile molto 
uniforme, conservano una grande varietà, un forte sapore d’imprevisto, dovuto 
alla loro individualità concreta. Si trova la libertà umana e si scopre quella 
divina, che s'inserisce nella trama dei costumi locali e delle abitudini del 
tempo, k Gesù vivo tratta con uomini vivi; attorno a lui vediamo agitarsi un 
mondo reale; i personaggi disegnati hanno il rilievo della loro esistenza e del 
loro carattere individuale; ovunque ivi è la vita e con essa la verità della rap¬ 
presentazione storica » (19). 

Come scriveva il P. Huby, « gli evangelisti non avevano pensato di scrive¬ 
re una biografìa come la concepiscono i moderni, con la cura scrupolosa delle 
precisazioni cronologiche e topografiche; essi erano soprattutto preoccupati di 
mettere in luce il valore religioso della vita di Gesù, scegliendo scene che aveva¬ 
no in se stesse il loro insegnamento » (20). Ciò non impedisce che questa vita 
sia trascorsa tutta quanta sul suolo palestinese, sotto il governo di Ponzio Filato. 


(15) In., VEvangile de Jésus-Christ, p. 5. 

(17) L. de Grandmaisgn, 0. c> 9 t. I, p* 119. 

(19) A. Loisy, Le quatrième éoangile, Parigi, 1903. 


(16) Id., tvù 

(18) Id., ivi, p. 120. 

(20) Études , 1932, p. 5 8 - 
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Il ministero di Gesù segui immediatamente quello di Giovanni e possiamo 
stabilirne i principali momenti e approssimativamente anche la tragica fine. 

Alcune teorie recenti sulTorigine dei Vangeli. - I. 11 modernismo , 
che dal P. de Grandmaison venne definito come una « transizione tra un.razio¬ 
nalismo assoluto, ma non dichiarato, ed elementi di tradizione cristiana auten¬ 
tici, ma abbandonati all’arbitrio incontrollato della critica soggettiva», vuol 
vedere una distinzione tra il Gesù della storia e il Cristo della fede che spesso 
giunge airopposizìone. La pretesa antinomia è un’invenzione di spiriti che sen¬ 
tono un invincibile malessere nel constatare gli splendidi interventi di Dio nel 
succedersi dei fatti. Dicendo « splendidi » non indico soltanto i grandi miracoli, 
gli eventi capaci di commuovere i popoli, ma gli atti divini segnati da un’in¬ 
concepibile condiscendenza, i fatti e i gesti del Verbo incarnato, che si mescola 
alla folla dei peccatori e riceve gl’insulti dei farisei, che sperimenta la fatica e 
la fame, agonizza nel Getsemani e riceve una corona di spine. La bellezza e il 
valore morale di tali meraviglie non sfuggivano ai modernisti, ma preferivano 
vedervi qualcosa di diverso dalle realtà accadute sul suolo palestinese, cioè 
simboli inventati dalle generazioni cristiane per esteriorizzare la loro fede. 

Rispondiamo che solo il Cristo della fede è quello della storia; e per pro¬ 
varlo non crediamo affatto che sia necessario leggere i documenti con gli occhi 
della fede del carbonaio. Leggiamoli pure salvando i diritti della critica; teniamo 
conto di tutti i dati storici e, se quest’affermazione dei documenti e quell’evo¬ 
cazione dei monumenti è più povera o più ricca di quanto immaginavamo, 
inchiniamoci. 

2. « I mitologi..., non senza ragione, fanno osservare come la genesi della 
fede cristiana, in cosi breve lasso di tempo, sarebbe inverosimile se, come sup¬ 
pongono i liberali e gli escatologisti, Gesù fosse stato soltanto un semplice mor¬ 
tale, innalzato alla dignità divina da alcuni discepoli illusi » (P. Braun), Essi 
conservano il Dio, ma dimenticano l’uomo; noi conserviamo TUomo-Dio e la 
manifestazione dell’Uomo-Dio. Questo è il Vangelo stesso, l’impareggiabile 
Buona Novella che spiega la genesi della fede cristiana in un tempo tanto 
breve. L’esistenza storica di Gesù al tempo di Tiberio, la sua morte violenta, la 
resurrezione gloriosa furono osservate più attentamente deirapparizione d’una 
nova nella volta celeste. Ma come gli astronomi sono quasi gli unici a conti¬ 
nuare ad osservare la nova, così le anime di buona volontà hanno potuto appas¬ 
sionarsi « per ascoltare, considerare, esaminare, toccare » quanto circondava il 
Verbo della vita (cf. 1 Gv., 1, I), senza che i politici, gli storiografi, i prudenti, 
gli abili si degnassero di prestarvi attenzione. 

3. Le altre teorie sulVorigine dei Vangeli. - È domina ormai vecchio della 
critica « indipendente » che Matteo e Luca dipendano da Marco e da una fonte 
sconosciuta, che viene chiamata « la Fonte »; venne anche creato un Proto-Mar¬ 
co o Marco originale, riprodotto da Matteo e da Luca. Ma ormai si riconosce 
che il Proto-Marco è una chimera. 

JLa tradizione primitiva e lo studio diretto del problema sinottico (proble¬ 
ma delle concordanze e delle differenze che tutti possono constatare fra i tre 
Vangeli sinottici) ci allontanano da questa pretesa « Fonte » dei moderni. La 
soluzione più semplice si può riassumere in questo schema: 

Gesù 

Gli apostoli (presieduti da Pietro) 

Ma. Me. R. Le. Mt. 
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L'unica parte ipotetica è il nostro R. o Raccolta desunta dall’originale ara; 
mai co di San Matteo (Ma.) e utilizzata da San Luca e dal traduttore greco di 
San Matteo. L’esistenza dell’originale aramaico del primo Vangelo è troppo 
bène attestata perchè se ne possa dubitare. 

Marco è un’opera perfettamente unitaria, che si fonda sulla catechesi 
romana di Pietro, la quale non poteva differire molto dalla catechesi palestinese 
organizzata dallo stesso Pietro prima di venire a Roma. 

Nel 1911 Harnack si decise apertamente per Punita di composizione degli 
zitti degli Apostoli , il cui autore è Luca, che è anche l’autore del terzo Vangelo. 
E siccome Luca dipende da Marco, vediamo l’antichità dei Vangeli riprendere 
diritto di cittadinanza nel campo della critica. Torrey riporta Marco al 40. 

Il « metodo della storia delle forme ». - È un metodo che consiste nel 
« legare alcuni caratteri degli scritti del Nuovo Testamento a forme più o meno 
letterarie o popolari adottate nel giudaismo e nell'ellenismo ». Se lo sforzo di 
chi lo applica si fermasse qui, sarebbe solo degno di lode, poiché ci sono « forme 
sorte dallo spirito umano» identiche dappertutto: si distinguono le massime o 
pensieri, gli « apoftegmi » o motti di spirito, ordinariamente riportati con le 
circostanze in cui furono lanciati, e i « detti » o racconti ordinariamente 
allacciati al genere delle « memorie », che non erano autobiografiche, ma rela¬ 
zioni delle azioni e delle massime di qualche personaggio illustre. Quest'unione 
di fatti e di parole conveniva in modo ammirabile all’uditorio degli apostoli. Si 
stava attenti a ripetere esattamente le parole di Gesù, si evitava di variare troppo 
il modo di raccontare i fatti. Sarà sempre utile leggere il Vangelo rappresentan¬ 
doci il catechista mentre parla ai neofiti, facendo loro conoscere le scene prin¬ 
cipali della vita del Salvatore. 

I partigiani di questo metodo ebbero il grave torto d’aver posto a al pun¬ 
to di partenza delle ricerche storielle l’affermazione che la tradizione fu creata 
dalla comunità » (21). 

II che alla fin fine sopprime il sole e attribuisce tutta la chiarità del gior¬ 
no alle nuvole, che non creano la luce, ma la ricevono e la rimandano e, 
anziché accréscerla, la filtrano col pericolo d'offus caria. Una comunità di uo¬ 
mini ordinariamente esiste soltanto attraverso raggruppamenti progressivi in¬ 
torno a una personalità e, se diviene missionaria, è perchè si sente attaccata 
alla dottrina del maestro; se pubblica manifesti, cerca d’esprimere il pensie¬ 
ro del capo e queste pubblicazioni il più delle volte sono ufficiali. L'autorità 
le compone, lè sorveglia, le corregge, le ritratta e le condanna; in ogni caso 
reagisce tutto il gruppo, che freme quando vede tradito il pensiero dell'amata 
maestro. È evidente che talvolta Timmaginazione concorre ad abbellire il da¬ 
to primitivo, a supplire le lacune deirinformazione; dal seno stesso della co¬ 
munità sorgerà una fioritura di scritti apocrifi che saranno letti, talvolta anche- 
appassionatamente, me se ne conosce bene l'origine e il carattere. Il titolo del¬ 
l’opera non farà nessuna impressione; Vangelo di Pietro suonerà falsamente 
all’orecchio dei primi cristiani e dei loro pastori. 

Uerrore del a metodo della storia delle forme ». - La giovane scuola stu¬ 
dia la formazione della tradizione evangelica letteraria, ma la studia male. 


• . (sii O. GuiiLMANN, Les recentes études sur la jormation de la iradition 
apparso nella Relitte d’hìstoire et de philosophie religieuse di Strasburgo. 
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A. Essa non vuole die un Vangelo (p. es. quello di Marco) sia stato scrit¬ 
to da capo a fondo da un solo autore (San Marco), perchè, dicono, prima 
c’erano piccoli brani di racconti popolari senza cornice; il redattore (p. es 
Marco) creò la cornice, che non ha niente di storico. 

Risposta: Ognuno dei nostri Vangeli ha la propria unità e uno studio 
minuzioso permette di rilevare i procedimenti, lo scopo, il piano, il metodo del¬ 
l’autore. Ma la composizione non è paragonabile a quella d’un tragico greco 
o di un favolista latino, poiché l’evangelista utilizza dati orali o scritti che sa 
garantiti dai « servi della parola » e, senza limitarsi all’ordine cronologico, in¬ 
tende rispettare la cornice di ciascun fatto o di ciascun gruppo di fatti; ossèr- 
va e non scrive nulla prima di aveT ritrovato Gesù stesso nella sua vita ter 
rena. In questo modo non è possibile notare qualche inesattezza topografica 
o altro. Le parole del Maestro sono coerenti tra loro, le azioni sono coerenti 
tra loro, le une e le altre s’accordano. Marco ebbe anche l’insigne fortuna di 
assistere alle catechesi di Pietro a Roma, che assomigliavano a quelle che lo 
stesso Pietro aveva organizzato e controllato a Gerusalemme. 

B. La Scuola ci dice che la comunità cristiana creò la tradizione orale 
cristallizzata nei nostri Vangeli. Così, per legittimare il battesimo cristiano, 
fu inventato il racconto del battesimo di Gesù. 

Risposta: Pura ipotesi. Non c’è nessuna specie di traccia che permetta 
di applicare questa genesi a una sola riga del Vangelo. L’ipotesi è anche as¬ 
surda e non offre affatto interesse di sorta per guidare lo studio storico delle 
origini cristiane. Non nego l’accordo tra le idee della comunità cristiana e 
quelle del Vangelo: il racconto degli Atti degli Apostoli, anche se poco esteso, 
permette di affermare che le comunità primitive neH'insieme erano vere co¬ 
munità evangeliche; non erano perfette; talora ascoltavano predicatori diver¬ 
si dagli apostoli, ma erano innegabilmente docili e il Vangelo orale, predicato 
opportune et importune , riusciva a modellarle. Non furono esse a modellare 
il Vangelo orale: se avessero osato fare questo, attorno al Mediterraneo sareb¬ 
be sorta una bella selva di dottrine! 

• _ 

‘f 

All’origine d’ogni moto religioso c’è sempre una o due forti personalità. 
Il cristianesimo ne ebbe una sola in Cristo. Gli apostoli poi, e perfino Paolo, 
si -erano troppo legati, anima e corpo, a Cristo, per osare porre un fondamen¬ 
to diverso da quello che avevano trovato. È facile riscontrare ad ogni pagina 
evangelica il segno impresso dalla mano di Cristo sulla sua opera; lo si vede, 
lo si sente, o meglio si vede e si riconosce il suono della sua voce. 

E come si può pretendere che in così pochi anni le comunità cristiane 
abbiano potuto sognare i nostri Vangeli? È inammissibile che le dottrine, che 
troviamo nelle lettere di San Paolo e nei Vangeli, siano sorte in vent'anni dal¬ 
le comunità e si siano imposte a tutti. Non c’era ancora la radio, e anche se 
ci fosse stata, gli speakers non avrebbero trovato chi ci credesse. 

Il più semplice buon senso invita a cercare il fatto soprannaturale pri¬ 
ma della fede, la crocefissione del Figlio di Dio prima della fede in quest’atto 
d’amore e tutto il contenuto del Vangelo prima delle fede in questo stesso 
contenuto tanto diverso dalle immaginazioni popolari, tanto semplice e ricco, 
umilè e bello, calmo e profondo. Qui c’è il dito di Dio. 

C. I racconti evangelici sono il riflesso delle funzioni della comunità 
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Risposta: Pura e assurda ipotesi. Simili tentativi di spiegazione non han¬ 
no concluso e non possono concludere nulla. 

« I partigiani della « storia delle forme » per quanto credano di risalire 
indietro, all’alba delle origini cristiane, ci fanno vedere una credenza immo¬ 
bile e fissa nella resurrezione del Salvatore » (P. Braun). Anche noi risaliamo a 
quest'altezza, ma la nostra fede incoraggia la nostra scienza storica a conti- 
mia re. noichè soie Sfiliamo onesta credenza con Pìnvin cibile testimonianza de- 


nuare, poiché spieghiamo questa credenza con i invincibile testimonianza de¬ 
gli apostoli e dei discepoli. Solo perchè Gesù era Dio, solo perchè era risorto 
ed era riuscito- a farlo credere ai suoi discepoli immediati, questi poterono su¬ 
scitare una credenza così ferma e così fissa a verità tanto trascendenti. XI fiume 
studiato dalla Scuola della storia delle forme scaturisce a dal trono di Dio 
e dell'Agnello », e ciò spiega perchè sulle sue sponde ci siano boschi vivi, che 
dànno frutti tanto belli fin dal primo mese dell'anno, cioè dal principio del 
cristianesimo. 

Il quarto Vangelo. - La tradizione antica afferma l'origine apostolica 
del quarto Vangelo, e anche se non avessimo nessuna testimonianza del secon¬ 
do secolo, il solo fatto che questo libro fu accolto da tutte le Chiese, come i 
Vangeli sinottici, proverebbe che si presentò ad esse con le stesse garanzie 
d’apostolidtà. 

A più riprese l'autore indica se stesso come « il discepolo che Gesù ama¬ 
va »; e questo significa Fapostolo preferito da Gesù tra i Dodici, Tamia) inti¬ 
mo, che ebbe l'onore d’essere accolto da Cristo assieme all'apostolo Andrea, 
fratello dell’apostolo Pietro; fu testimone del colpo di lancia dato al cuore di 
Gesù sulla croce. Quest’apostolo non può essere altri che Giovanni, figlio di 
Zebedeo e fratello di Giacomo il Maggiore. 

Un indice che corrobora tale soluzione del problema è la cura dell'au¬ 
tore a non fare mai il nome di Giovanni, di Giacomo, di Zebedeo, di Salomé, 
che probabilmente è « la madre dei figli di Zebedeo » indicata dai sinottici come 
presente sul Calvario la sera del venerdì santo e la mattina di Pasqua. Si 
sarebbe potuto pensare che Giacomo fosse l’autore del quarto Vangelo, ma 
tutta la Chiesa sapeva che egli era stato martirizzato fin dal 44; e solo Gio¬ 
vanni poteva assumersi la responsabilità d'aggiungere un quarto volume al 
Vangelo di Gesù Cristo. 

A chi fosse impressionato dal mito del martirio di Giovanni assieme al 
fratello, si dia la risposta del P. Lagrange nella sua introduzione RÌYEvangile 
selon saìnt-Jean (p. XXXIX-XLII) e del P. de Grandmaison nel suo Jésus-Christ 
(t. I, pp. 146-154). 

A parte la pagina delTepisodio della donna adultera (Gv., 7, 53-8, 11), 
si deve certamente ammettere l'unità letteraria del libro, che ha uno stile uni¬ 
tario è unico nel suo genere. L'ispirazione è perfettamente inimitabile. 

Quale lo scopo? Giovanni vuol condurre i lettori, già iniziati alla dottri¬ 
na evangelica, alla perfezione della fede; vuole completarne l’istruzione, ren¬ 
derne ferma la dedizione totale a Gesù Messia e Figlio di Dio. Egli « si pre¬ 
senta come teste di ciò che racconta, e vuole si creda che questo è accaduto 
e che si creda sulla sua parola » (22). 

Ora « l'esattezza geografica e storica » (P. W. Schmiedel) di questo libro 


( 22 ) L. de Grandmaison, Jésus-Ckrìst , t. I, pp. 172 - 173 . 
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diventa ogni giorno sempre più evidente, conforme alle scoperte archeologi- 
die in Palestina. 

Anche le dispute sono conformi alla maniera rabbinica; « i dottori Gii- 
demann, Bùcher, Schechtèr, Chwolson, Marmorstein hanno tutti dimostrato 
che il Talmud rende credibili particolari che molti esegeti cristiani erano 
propensi a mettere in dubbio. Il fatto più notevole a questo riguardo è la 
forza cumulativa degli argomenti addotti dagli scrittori giudaici* in favore del¬ 
l’autenticità dei discorsi del quarto Vangelo, specialmente se ricollocati nelle 
circostanze in cui Giovanni dice che furono tenuti » (23). Gli allievi arabi del 
Seminario greco di Sant’Anna di Gerusalemme talvolta sorridono alle nostre 
obiezioni di occidentali; nè c’è da stupire se leggiamo un greco- tanto corretto 
dovuto alla penna di un pescatore del lago di Tiberiade. « Un uomo comune, 
come Aqiba, doveva innalzarsi fino al magistero e fare scuola; un contadino, 
un pescatore, con la sola istruzione ricevuta in casa, poi nella scuola elemen¬ 
tare che era presso ogni sinagoga, non solo sapeva leggere, scrivere e far di 
conto, ma, per mezzo dell’ebraico che gli veniva insegnato per comprendere la 
lettera della Scrittura, ne traeva un beneficio equivalente a quello che lo stu¬ 
dio del latino liturgico può dare a un fanciullo cristiano. Concentrata attor¬ 
no alla Bibbia, tale istruzione sviluppava potentemente il senso religioso: i 
salmi, molti dei quali venivano imparati a memoria, la recita ritmata e dan¬ 
zata dei più bei passi della Legge e dei profeti, il servizio delle sinagoghe, com¬ 
pletavano l'opera dei meglio dotati » (24). 

tt La Provvidenza ci ha dato la prova incontestabile che, nei termini in 
cui lo possediamo, il Vangelo di Giovanni esisteva al principio del secondo se¬ 
colo, allo stesso titolo dei sinottici », come dice la conclusione d’un articolo 
(3 maggio 1935) del P. Lagrange sul nuovo papiro evangelico trovato nell’e¬ 
state del 1934. La conclusione viene corroborata dalla scoperta d'un papiro 
sul quale era scritto un brano del Vangelo di San Giovanni circa venticinque 
anni dopo la sua composizione. 

§ 5. - Altri scritti del Nuovo Testamento . ' 

Gli Atti degli apostoli. - Il libro che porta questo titolo ha per auto¬ 
re l’evangelista Luca, come attesta la tradizione della Chiesa universale, che 
rimonta ai primi scrittori ecclesiastici, e come risulta dal carattere interno del 
libro considerato in se stesso o in relazione con il terzo Vangelo. L’affinità e la 
connessione dei due prologhi (Le., 1, 1-4; At., 1, 1-2) rivelano nettamente que¬ 
sto fatto. 

Luca è anche Tonico autore degli Atti, come si può dimostrare con ar¬ 
gomenti critici desunti dallo studio della lingua, dello stile e della forma del 
racconto e come confermano l’unità di scopo e di dottrina. 

Lungi dalTinfirmare la nostra tesi, i a Frammenti-noi », come vengono 
chiamati i passi dove San Luca adopera la prima persona plurale, la confer¬ 
mano. Ora, se ci poniamo dal punto di vista storico o anche solo sul terreno 
della filologia, con questi frammenti si constata l'unità di composizione e l’au- 
tenticità di tutto quanto il libro. 


(553) Abraham, Rabbinic Aids io Exegesis , p. 181. 
(24) L. de Grandmaison, ivi, t. I, pp. 184-185. 
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San Luca terminò la sua opera sulla fine della prima prigionia dell*Apo¬ 
stolo San Paolo a Roma, quindi probabilmente avanti la primavera del 63 
o 62. Sul punto di mandare il suo libro a Teofilo, Luca si dà premura d'indi¬ 
care discretamente il proscioglimento di San Paolo o meglio ancora una spe¬ 
cie di non-luogó, senza le formalità d'una comparsa davanti al tribunale. Nul¬ 
la lascia capire che San Luca abbia scritto un terzo volume, e neppure che 
abbia mai avuto l’intenzione; come pure nulla ci fa sapere che la compo¬ 
sizione del suo Vangelo e degli Atti degli Apostoli debba essere ritardata a un 
tempo di molto posteriore alla prigionia di Paolo, quasi che Fautore atten¬ 
desse nuovi particolari sull'attività di Pietro e di Paolo. 

Uno storico degno di questo nome può e deve utilizzare il libro degli 
Atti, perchè è un documento storico di prim'ordine. L'autore ebbe sottomano 
fonti assolutamente degne di fede; le utilizzò con diligenza, probità e fedeltà, 
aiutato nel delicato lavoro dai ricordi personali. Noi gli accordiamo tutta la 
nostra fiducia: l.o per le frequenti e facili relazioni avute con i primi e prin¬ 
cipali fondatori della Chiesa di Palestina, con San Paolo, l'apostolo dei gen¬ 
tili, del quale fu il collaboratore nella predicazione evangelica e compagno 
nei viaggi; 2.o per l’abituale sagacia e cura minuziosa nella ricerca dei testi 
oculari o nella personale osservazione; 3.o infine per l'ammirabile accordo 
che spesso constatiamo tra questo libro, le lettere di San Paolo, i documenti 
e I monumenti più solidi della storia generale. 

L'autorità storica del libro non può venir messa in dubbio e nemmeno 
sminuita da questa o quella difficoltà sollevata or qua e or là dalla critica. È 
vero che vi si raccontano miracoli, ma che diritto abbiamo di rifiutare alla 
Chiesa nascente il potere di lasciarsi aiutare da Dio? Il Vangelo secondo San 
Marco termina con queste parole: I discepoli di Gesù « se ne andarono a 
predicare dappertutto, con la cooperazione del Signore, che confermava la 
loro parola con miracoli che accompagnavano » la Parola evangelizzatrice. E 
se il Signore Gesù aveva fatto miracoli postumi, era legittimo raccontarli, do¬ 
po averne accertata l'autenticità. Ci sono discorsi riportati in riassunto, e si 
pretende che siano un’invenzione di San Luca, o almeno un suo adattamen¬ 
to alle circostanze. Però l’adattamento sarebbe veramente riuscito troppo bene. 
! quand’anche l'autore si fosse permesso di scrivere ciò che, secondo lui, po¬ 
teva aver detto un oratore, perchè allora si riconosce a Tito Livio e a Tuci¬ 
dide un’autorità storica e si rifiuta poi di credere che San Paolo abbia parlato, 
ad Agrippa o a Felice? Del resto lo studio minuzioso dei discorsi degli Atti 
rivela lo scrupolo di San Luca per scrivere soltanto ciò che sapeva essere vero. 
Si cercarono pure echi di disaccordi con la storia profana, con la storia bibli¬ 
ca, e perfino con la storia di Luca in altri passi; però tali ricerche riuscirono 
solo a illuminare il valore storico dei libri di San Luca. 

La lettera di San Giacomo. - u Sembra assolutamente certo che Cle¬ 
mente romano abbia conosciuto Giacomo e lo abbia tenuto nella massima 
stima, per regolare su di lui la sua dottrina suH’unione della fede e delle 
opere » (25). La lettera di San Giacomo è tutta morale e non servì molto alle 
controversie teologiche, cc ma non decadde mai seriamente dal suo posto ». 

Venne redatta tra il 50 e il 62 ed è l'opera di Giacomo, il primo vescovo 


(125) Lagrange, Hist. anc . du Canon du .Af. T. f p. 37. 
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di Gerusalemme, a fratello del Signore », cioè parente assai prossimo di Gesù. 
Si tratta di Giacomo il Minore* fratello di Giuseppe e figlio d'Alfeo e di quel¬ 
li altra Maria », che troviamo sul Calvario assieme a Maria di Magdala. Gia¬ 
como non fu mai giudaizzante, perchè per lui, come per San Paolo e tutti gli 
apostoli, Gesù era l’unico principio di salvezza. Venne martirizzato nel 61-62, 
come risulta dal testo di Giuseppe (Ant. Jud., XX, IX, 1). 

Le lettere di San Pietro. - Si è d’accordo nel datare la prima lettera di 
San Pietro sulla fine del 63 o al principio del 64, e la sua autenticità è garanti¬ 
ta da Ireneo, Clemente Alessandrino, Origene, Tertulliano, Eusebio e dalPan- 
tica versione siriaca. Papia e Policarpo se ne servirono e la leggeva il Pastore 
di Erma. L’autore chiama se stesso « Pietro apostolo », a testimone delle pro¬ 
ve di Cristo»; parla di Marco, che sappiamo discepolo di Pietro, e spesso al¬ 
lude alle parole e alle azioni del Salvatore. 

La seconda di Pietro era nota a Policarpo e ai suoi corrispondenti, e 
solo più tardi sorsero dubbi a suo riguardo. Nel quarto secolo Faccettano 
quasi tutti gli autori, e già prima Origene parlava delle due « lettere di Pie¬ 
tro » e concedeva che la seconda era realmente opera di Pietro; Clemente Ales¬ 
sandrino l’aveva commentata. L’autore chiama se stesso « Simone, servo e apo¬ 
stolo di Gesù Cristo », si dice testimone della trasfigurazione sul monte; la 
sua narrazione non è una copia del Vangelo scritto; si richiama alla sua pri¬ 
ma lettera, parla di Paolo come d’un k fratello amatissimo ». Il fondo e la 
forma delle due lettere sono analoghi. Si pensi ora che la Chiesa respinse gli 
apocrifi, che si valevano del nome di Pietro, come il Vangelo e VApocalisse dì 
Pietro; essa aveva quindi buoni criteri per distinguere gli pseudo-scritti e quelli 
autentici del capo degli apostoli. 

Le lettere di San Giovanni. - L’autenticità della prima Joannis è trop¬ 
po evidente per intrattenerci su di essa. Se il Comma Joanneum (5, 7-8: a in 
cielo il Padre, il Logos, lo Spirito Santo e questi tre sono uno solo, e sono tre 
quelli che rendono testimonianza sulla terra ») non è autentico, bisogna ve¬ 
derci una glossa marginale, che mirava a dare l’esegesi allegorica del versetto 
8. La dottrina trinitaria non ci perde nulla, perchè i testi autentici che la 
esprimono abbondano in tutto il Nuovo Testamento. 

È meno facile assicurare l’autenticità e la canonicità delle altre due let¬ 
tere. « Si riconosce uno stesso autore per tutte e tre dalla stessa dottrina e 
dallo stesso modo »; le testimonianze formali sono più antiche dei dubbi, e 
quelli che dubitano ammettono, loro malgrado, l’autorità anteriore almeno di 
una seconda lettera, poiché dicono che la prima è incontestata e incontestabile. 

La lettera di San Giuda. - II titolo della lettera, il frammento murato- 
riano. Clemente Alessandrino, Origene, Tertulliano ci dicono che questa bre¬ 
ve lettera è dell’apostolo Giuda Taddeo, fratello di Giacomo. 

Scritta tra il 62 e il 70 o, più esattamente, tra la morte di Giacomo e il 
principio della guerra giudaica, quindi tra il 62 e il 66, pare sia stata uti¬ 
lizzata da San Pietro quando scriveva la sua seconda lettera. 

Si rimprovera a San Giuda d’aver citato un libro apocrifo. Ma che ne 
sappiamo noi? Giuda potè avere dalla tradizione orale quello che troviamo 
scritto nel libro di Henoc; in ogni modo Sant’Agostino non si scandalizza di 
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vedere un apostolo citare questo apocrifo, che forse per lui era un semplice 
argomento ad hominem. 

L’autenticità dell’Apocalisse. - I dati del libro stesso e le testimonian¬ 
ze della tradizione militano in favore dell’autenticità giovannea dell’Apocalisse. 

L’autore fa il proprio nome quattro volte (1, 1.4.9* 22,8) e si presenta 
come cristiano perseguitato ed esiliato nell’isola di Patmos, dove Tertulliano 
(De praeseript 36) e Origene (In Mt, 16,6) dicono essere stato relegato l’apo¬ 
stolo Giovanni; egli attesta come testimone e profeta (1, 2-3 e 22, 18-19) rivol¬ 
gendosi a sette Chiese, e pare mirare a tutte le cristianità d’una provincia e 
anche a tutta la Chiesa universale; parla come chi ha un’autorità incontestata, 
ordinando di leggere in pubblico la sua circolare, e non riconosce ad alcuno il 
diritto d’aggiungervi o sopprimervi qualcosa. Simile autorità rivela un apostolo o 
un delegato d’un apostolo. Cosi San Paolo scriveva alle « Chiese di Galazia » o 
diceva ai Colossesi: « Quando avrete letto questa lettera, fate che si legga anche 
neirassemblea dei Laodicesi e anche voi leggete quella che vi giungerà dai 
Laodicesi » (Col., 4, 16). « Quando Paolo era ancora in vita, per suo ordine 
circolavano le lettere nelle altre chiese » (P. Prat, La théologie de saint Paul , 
93). L’opera d’un falsario non avrebbe mai avuto il successo che la Chiesa 
primitiva accordò a quest Apocalisse, successo che fu rifiutato alle apocrife 
Apocalissi di Pietro e di Paolo. 

Ora l’apostolo Giovanni scrisse il quarto Vangelo, come il libro insinua e 
la tradizione afferma, « ...La testimonianza del quarto Vangelo basta da 
sola a indicare che l’autore è proprio Giovanni, figlio di Zebedeo. Questo egli 
volle dire e proprio a questo titolo la sua opera venne composta e fu ricevuta 
nella Chiesa » (P. Lagrange, L’Evangile selon saint-Jean, p. 15). Abbiamo pure 
tre lettere dello stesso apostolo e basta confrontarle dal punto di vista della men¬ 
talità e dell’arte giovannea per concludere che l’autore è unico. 

Tanto il Vangelo quanto lApocalisse hanno un carattere drammatico; il 
conflitto tra la Luce e le Tenebre si manifesta attraverso numerosi conflitti tra 
gruppi umani; frequente è l’uso delle antitesi e delle particelle negative e 
avversative; la gioia è il frutto d'una vittoria disputata a caro prezzo. Notiamo 
il posto capitale che vi occupa lo Spirito e come i fatti materiali servono soltan¬ 
to a introdurre il lettore nel mondo del soprasensibile. Vi ritroviamo alcuni 
simboli: Il Verbo, l’Agnello, 1 Acqua viva, il Pastore, la Luce, ecc.; certe parole 1 
e formule caratteristiche sono usate in un senso particolare: « veridico », « mo¬ 
strare », « testimoniare », « vincere » (moralmente), « osservare » (un precetto), 
eoe. Una stessa parola riveste successivamente vari sensi: «vita » ora significa la 
vita fisica, ora quella spirituale; la parola «credere » serve a notare tutti i gradi 
della fede, dalla semplice intuizione fiduciosa al riconoscimento della divina 
filiazione di Cristo. Notiamo pure il gusto di San Giovanni per certe allusióni 
misteriose (cf. Ape. 10, 3-4 con Gv„ 1, 48) e i settenari latenti e manifesti. Nel 
Vangelo San Giovanni sceglie sette miracoli; nellApocalisse si appella a sette 
testimonianze. Si notano ancora altri settenari. 

Dal punto di vista dell’arte, negli scritti attribuiti a San Giovanni si con¬ 
stata un modo di comporre e di dipingere die gli è proprio; possiamo parlare 
della « maniera di Giovanni » come si parla di quella di Raffaello. Chi sa di 
chi è la Scuola d’Atene, sa anche chi ha dipinto San Michele che atterra U 
demonio . 
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Lo stile giovanneo è solenne; il Vangelo è un fiume maestoso, l'Apoca¬ 
lisse un torrente impetuoso; i risucchi dell’uno e i balzi dell'altro obbediscono 
a un regime assai uniforme. L'agilità del pensiero è tale che la cura delle sfuma¬ 
ture conduce a un curioso intreccio dei tempi dei verbi (cf. Gv., 3, 16-21 con 
Ape, 7, 9-17, o 11, 1-13). San Giovanni, prima di analizzarle, sintetizza le idee; 
si serve continuamente del parallelismo, insiste sulla preparazione e indica solo 
brevemente il termine, come si vede, ad esempio, opponendo il compito del 
precursore al battesimo di Cristo, o il lungo discorso sull’Eucaristia alla sem¬ 
plice allusione all'istituzione del sacramento. S’aggiunga anche la più lontana 
preparazione alle affermazioni più nette, l’espressione d’idee molto vaste e ricche - 
con mezzi ristretti, il processo delle amplificazioni successive o delle « ondula¬ 
zioni » utilizzate nell’Apocalisse, specialmente da 12,6 a 21,4 (Cf. Gv. 1, 1-8, 

ripreso da 9-15 e da 16-34). 

Le differenze segnalate e per troppo tempo esagerate tra l'Apocalisse e 
le altre opere di San Giovanni proverebbero semplicemente la « finezza e 
l'esattezza del suo spirito » nell’adattarsi, poiché una profezia non si scrive come 
un libro di storia. La profonda diversità delle materie trattate e dei generi 
letterari rende intelligibili le differenze e molto aggiunge a ciò che di sor¬ 
prendente hanno' le somiglianze in se stesse (P. Lemonnyer, Apocalypse, in 

D. A. F. C., I, col. 153). 

Il P. Allo è del parere che San Giovanni nel comporre la sua opera 
si sia servito d’un segretario; però si può supporre anche ropposto: condannato 
al lavoro delle miniere, l'Apostolo sarebbe ricorso a un cristiano di Patmos. 
che conosceva il vocabolario e lo stile apocalittico, ma poco abile nel maneggia¬ 
re, il greco. « Paolo non scriveva lui stesso le sue lettere. L’abitudine di dettare 
era allora così comune, che "dettare,, significa correntemente "comporre,,.,. 
Ma mentre gli stilisti rivedevano accuratamente il primo loro getto, per elimi¬ 
nare le imprecisioni e cancellare le asperità, Paolo spediva tali e quali le sue 
lettere, o con aggiunte e nuove digressioni » (P. Prat, La ihéoìogie de Saint Paul, 
t. i, p. 94). Anche P Apocalisse è una lettera. 

La tradizione conferma queste conclusioni. Convertito a Efeso una quaran¬ 
tina d'anni dopo la comparsa dell'Apocalisse, San Giustino scrive: et Tra noi 
un uomo chiamato Giovanni, uno degli apostoli del Cristo, in un’apocalisse 
fattagli, profetizza, ecc. » (Dial. cum Tryph., lxxxi, 4). Nel 177-178 le chiese 
di Lione e di Vienna qualificano già l'Apocalisse come a Scrittura » (sacra); 
per Sant’Ireneo, che verso il 150 aveva visto San Policarpo, il quale a sua volta 
aveva veduto San Giovanni, l’Apocalisse è l’opera del « discepolo del Signore » 
(Adv. haer iv, 21, 11; v, 26, 1), il quale altri non è che l’Apostolo (ivi, h, 
22, 5). La stessa tradizione troviamo in Tertulliano e Clemente Alessandrino. 

Avendo i montanisti abusato degli scritti di San Giovanni, il prete romano 
Caio, in un’opera composta tra il 198 e il 217 contro il montanista Proclo, 
pensò di attribuire l’Apocalisse e il quarto Vangelo a Cerinto, eretico 
d’Efeso e contemporaneo dell'Apostolo. A questo s'oppone il canone murato- 
riano, che restituisce a Giovanni l’apostolo (Johannes ex discipulis) i suoi due 
scritti. Dionigi, vescovo d’Alessandria dal 248 al 264, pur ammettendo che 
l’Apocalisse è l’opera d’un certo «r Giovanni », santo e a ispirato da Dio », per 
fronteggiare il rinascente millenarismo a congettura » che si tratti d'un perso¬ 
naggio sepolto, come l’Apostolo, a Efeso, « poiché si dice pure che ad Efeso 
ci sono due tombe e che entrambe si dicono di Giovanni » (Eusebio, Hist, EccL, 
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7, 25). Tal opinione non ha alcun appoggio nella tradizione tranne quello di 
Eusebio, il quale, in principio del quarto secolo, avendo appreso da un testo 
di Papia (125) resistenza d'Aristione e di Giovanni l'Anziano, pensa che forse 
Patitole dell'Apocalisse sia questo Giovanni. Pura ipotesi, costruita sopra un 
testo confuso. 

Da quanto precede abbiamo quindi il diritto di concludere con certezza 
che l’apostolo Giovanni è Fautore della nostra Apocalisse. 


PARTE SECONDA. - IL VERO MESSIA 

S'è visto che ì recenti studi storici ed esegetici ci dànno modo di respingere 
vittoriosamente gli attacchi razionalisti contro F autorità del Nuovo Testamento. 
1 Vangeli, anziché una combinazione di alcune tradizioni vere e di apporti tar¬ 
divi, costituiscono dunque il fondo del Nuovo Testamento, la fonte che spiega 
gli altri scritti, e in essi si trovano tutti gFinsegnamenti che gli apostoli esprime¬ 
ranno più esplicitamente. 

Il vero Messia. - Siamo davanti a un duplice fatto: 

l.o Quando Gesù apparve in Palestina, tutta la nazione era tesa in un'aspi¬ 
razione verso l'avvenire religioso d'Israele e del mondo. Quest'insieme d’idee 
giudaiche viene concordemente indicato col nome di messianismo. Però F aspet¬ 
tativa messianica dev’essere considerata sotto un duplice punto di vista: in un 
senso generale è Fattesa del regno che unirà Finterò universo nel culto e nella 
sommissione allo stesso Dio, riconosciuto come sovrano incontestato di tutti 
gli uomini; in un senso più ristretto è Fattesa d’un re, il Messia, che condurrà 
l'umanità al Dio d’Israele, l'unico vero Dio, e la governerà in suo nome. 

2.o Gesù proclamò apertamente d'essere il Messia e venne respinto dalla 
sua nazione. 

Troviamo testimonianze che stabiliscono resistenza di questo movimento 
d'idee e aspirazioni nel popolo giudaico: I) nella Bibbia; II) nella letteratu¬ 
ra estracanonica. 

Le idee messianiche risalgono a una remota antichità. Appaiono nelle 
profezie in forma di predizioni che annunciano e promettono la realizzazione 
d’un nuovo stato di cose sulla terra, che da parte di Dio consisterà in una sfol¬ 
gorante manifestazione di Jahvè, seguita dall’affermazione definitiva del suo 
regno; da parte dell'uomo consisterà in un fedele attaccamento all’Altissimo, 
in una perfetta santità e in un grande benessere. Alle volte i profeti concretano 
le loro speranze in un principe ideale, che in quel tempo uscirà dal ceppo 
benedetto di Giacobbe e sarà il rappresentante santo e potente di Jahvè. 

Attraverso le profezie messianiche l’antica alleanza si rivela come la pre¬ 
parazione della nuova, facendone vedere fin da allora le linee. Fin dal momen¬ 
to della sua promulgazione la nuova alleanza venne riconosciuta come il com¬ 
plemento delle profezie, al punto che, per caratterizzarla, le sue forme religiose 
vennero definite messianiche. 

Quindi le profezie messianiche sono uno degli elementi fondamentali del¬ 
la tradizione cristiana, e sono un punto cui propriamente mira la critica contem¬ 
poranea e vi concentra gran parte dei suoi sforzi. La sicurezza della critica pare 


22» - Enciclopedia apologetica.» 
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diminuire su certi punti, specialmente sull’invasione degl’influssi sin eretistici 
dopo la morte di Gesù; però sta cambiando le vecchie batterie e cerca di colloca¬ 
re tali influssi negli ambienti giudaici anteriori a Cristo, che si vuole abbiano 
subito la contaminazione dei popoli stranieri. Secondo tale critica è necessario 
cercare Torigine del messianismo giudaico, al quale Gesù ha espressamente 
legato la sua persona e il suo messaggio, in Persia, in Babilonia, o in Egitto. 

D’altronde, pretese analogie, trovate in altri popoli antichi, tenderebbero 
a provare che la speranza messianica non era affatto un privilegio d’Israele, 
anche se, rigorosamente parlando, non si può dimostrare una dipendenza. Si 
sarebbero così trovate somiglianze del messianismo israelitico tra i Greci, i 
Romani, gl’indù, i Germani. 

Tutte queste teorie finiscono per spiegare il messianismo giudaico in modo 
puramente naturale. 

CAPITOLO I. - TENTATIVI RAZIONALISTI 
PER SPIEGARE IL MESSIANISMO GIUDAICO 

Lo scopo del presente volume c’impone una rapida rassegna dei principali 
tentativi di spiegazione razionalistica. 

La Persia. - Si credette di trovare in Persia tali accostamenti con la reli¬ 
gione giudaica che si gridò subito alla dipendenza. « Sono due religioni di 
salvezza e conducono al trionfo del Dio unico mediante il giudizio; hanno fede 
in un regno divino, cui sono invitati tutti gli uomini, e nella resurrezione. In 
ambedue il culto e il sacrificio cedono il posto alla morale ed è riconosciuta 
l’autorità dei profeti e dei libri canonici » (Rev. Bibl., 1923, p. 151). 

Wellhausen fu il precursore della critica razionalista, nel senso d’una 
spiegazione del messianismo giudaico mediante il parsismo. Il suo sistema venne 
ripreso e sviluppato da Hackmann, Volz, Marti, Novack e, più recentemente, da 
A. von Gali nell’opera Basilèia toù Teoù, eine religionsgeschicfitliche Studie 
zur vorkirchlichen Eschatologie (1926). Però «il sistema più coerente, esposto 
con maggior forza e ampiezza ci sembra quello di Bousset-Gressmann » (1), dice 
il P. Lagrange in Le Judaisme avant ]ésus-Christ (p. 389). Questa o quella somi¬ 
glianza isolata conclude assai poco; quindi venne istituito un confronto tra due 
sistemi comprendenti gli stessi elementi. Nell’Iran vediamo l’attenzione del 
pensatore religioso concentrata sul destino del mondo intero, l’universo, che 
deve finire in una conflagrazione generale. Per ora il mondo è la posta d’una 
battaglia morale, che finirà con il trionfo del bene, tra il dio buono Ahura- 
mazdà, e lo spirito cattivo, Angrà-Mainyu, tra la luce e le tenebre, la verità e la 
menzogna. Il giudìzio domina tutta la visuale del futuro e sarà preceduto dalla 
resurrezione dei morti; con la prova del ponte di separazione i giusti saranno 
divisi dai cattivi, che cadranno nel fuoco; anche i cattivi saranno presto ricon¬ 
ciliati e ci sarà una restaurazione generale, dalla quale saranno esclusi soltanto 
Angrà-Mainyu e i suoi angeli, che verranno annientati. In questo sistema s’insi- 

(i) Bousset, Die Religion des ludentwns, ripubblicato da Gressmann a Tubmga 
nel 1926, dopo la morte deir autore. 
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ste poco sul Salvatore degFIranici, il quale assomiglia troppo poco al Messia 
dei Giudei; s’insiste invece preferibilmente sul l’accordo dell’escatologia, che 
pare comprendere la conflagrazione del mondo con la resurrezione dei corpi, 
tutto fondato sulla concezione dualistica, cioè sulla lotta tra Dio, che finirà 
col vincere, e un principio cattivo, molto potente nel mondo. 

Ma dove si trovano raggruppati questi elementi della religione iranica? 
prima di tutto ci stupisce di constatare che sono presi dal Bundehesh (oggi si 
scrive Bundahisn), un libro religioso del secolo ix dopo Cristo. 

« Non si può considerare il Bundahisn come il rappresentante della reli¬ 
gione del VAvesta. Perciò occorre consultare FAvesta, che è più antico » 
(P. Lagrange, Le Judaisme avant Jésus-Christ, p. 390). 

Ma sulla data delle varie parti dell ’Avesta ci sono divergenze. Bisognerebbe 
quindi fermarsi alla parte più antica (le Gdthà) dèli'Avesta, per avere una 
testimonianza più autentica della religione che si richiama a Zoroastro. Ma di 
quale epoca sono le Gd thà? 

Non possiamo addentrarci in una discussione sulle date e nemmeno in 
un'esposizione dello zoroastrismo. Si veda per questo Fopera citata del P. La- 
grange. 

Sulla quadruplice coincidenza che ha colpito Bousset, tra il giudaismo e la 
religione dei Persiani, il P. Lagrange dichiara: k È facile constatare che non c'è 
alcuna coincidenza $e consideriamo soltanto i Persiani contemporanei al 
giudaismo ». 

Dalla sua risposta riportiamo i punti che interessano maggiormente il 
nostro soggetto: 

« La conflagrazione del mondo non è affatto una dottrina dell’Iran e non 
è nemmeno comune nel giudaismo, perchè apparteneva anche alla Sibilla 
d'Egitto ». 

L'escatologia biblica non è, in primo luogo, l’attesa d’un cataclisma cosmi¬ 
co, ma la speranza in un intervento straordinario del Dio onnipotente. Anche 
se « si guarda alla fine del mondo, essa viene considerata come la trasformazione 
delle cose in un mondo migliore, e questa dottrina è già in Isaia, e non è parti¬ 
colare dei Persiani a (ivi). « L’idea della fine del mondo per se stessa non è 
affatto una concezione religiosa, e può essere il risultato d’una meditazione sul 
flusso delle cose e della loro rivoluzione. Essendo quest’idea scientìfica, è più 
probabile che non venga dalla Persia, ma da Babilonia » (ivi, p. 403). 

Ci permettiamo di continuare a citare il P. Lagrange, la cui autorità è 
riconosciuta tanto dai critici indipendenti come nel campo cattolico. 

« Infine Finflusso persiano non può spiegare una trasformazione nella 
concezione del Messia, perchè nei testi persiani più antichi propriamente par¬ 
lando non c’è Messia. Zoroastro annette la più grande importanza alla con¬ 
versione di Vishtaspa unicamente per guadagnare l’appoggio reale alla sua 
riforma. Non c’è un pallido riflesso del Messia nemmeno come lo rappresenta 
il salino 17 di Salomone. Il dio che ha immaginato la trasformazione del mondo 
in favore degli uomini, è un dio che ha un compito speciale e che non ha nulla 
d’un figlio dell’uomo e d’un eletto di Dio. È vero però che esso ha un nome 
che risponde esattamente a quello di Salvatore, il Saoshyant, ma occorre tene¬ 
re presente che nelle Gàthà simile nome è comune e viene applicato tanto a 
Zoroastro quanto ai suoi compagni. 

Solo nelFAvesta recente e nei testi pahlavici i saoshyant sono i tre ultimi 
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profeti, che nasceranno miracolosamente dal seme di Zoroastro e che regneranno 
ciascuno alla fine d'un millennio. L'ultimo Astava t-ereta ha davvero i lineamenti 
d'un Messia e, secondo i testi pahlavici, presiederà alla resurrezione generale e 
alla rigenerazione dell’umanità; ma questa nozione è recente ed è in contraddi¬ 
zione con quella delle Gà.thà, e perciò ha tutte le apparenze di un prestito dai 
cristiani. Pur non volendo, lo stesso Bousset è costretto a riconoscere che il 
saoshyant persiano ha ben poco di comune col Messia giudaico, che ha origini 
antiche e autentiche. 

Possiamo quindi concludere. Parlando dell’antica religione naturista dei 
Persiani, non si può pretendere che abbia agito sul giudaismo; parlando invece 
delle Gàthà, le considereremo se non come dipendenti dal giudaismo, almeno 
come sorte da un movimento parallelo a quello che fece nascere le apocalissi 
giudaiche, e che in ogni caso non potè ispirare al giudaismo nè la concezione del 
giudizio del mondo, nè il domina della resurrezione dei corpi, nè il dualismo o 
la credenza nel Messia... In sostanza ci sembra che tutta la questione della 
religione dei Persiani e del giudaismo non sia posta abbastanza concretamente. 
I critici leggono l’Avesta e gli altri libri, ci trovano alami passi elevati, li estrag¬ 
gono, li coordinano metodicamente, li avvicinano con le dottrine del giudaismo 
e pretendono vedervi un influsso esercitato su questo. Bisognerebbe uscire dai 
libri e chiedersi come i Giudei vedessero questa religione straniera. Essi certa¬ 
mente la vedevano press’a poco com’era nei tempi cristiani anche meno remoti, 
finché la riforma di Zoroastro si estendeva fino a prevalere sotto Sapore. I cri¬ 
stiani ci vedevano solo una religione politeista o, come pensavano essi, di ado¬ 
ratori dei demoni, un miscuglio di superstizioni, più che una vera religione. Lo 
stesso effetto doveva certamente produrre l’antica religione dei Persiani sui 
Giudei, priva com’era d’uno speciale prestigio scientifico e filosofico. I Giudei 
come avrebbero potuto anche soltanto essere tentati di mettersi a questa scuola, 
o di lasciarsi guadagnare da un'esposizione morale molto meno precisa della 
loro? » (ivi, p. 404-405). 

Abbiamo citato a lungo quest’autore, noto per scienza e probità. Le stesse 
conclusioni potremo trovare non solo in studiosi cattolici (si potrà leggere l’in- 
teressante esposizione di A. Carnoy sulla religione dei Persiani in Christus, 
c. vii, e si potrà vedere il perfetto accordo, se non nelle date, almeno tra la sua 
conclusione e quella che ci siamo permesso di riportare); ma anche in un cre¬ 
scente numero d’autori non cattolici recenti, tra i quali Sòderblom, Schùrer, 
KÒnig, Sellin, Albert, Bertholet, Scheftelowitz, Hòlscher, che riducono al mini¬ 
mo e spingono a una data tardiva l’infiltrazione del parsismo. Della tesi soste¬ 
nuta da A. von Gali nell’opera; Basiléia toù Teou, lo Hòlscher, prima ancora 
che tale volume fosse pubblicato, diceva che « nonostante i numerosi e parti¬ 
colareggiati materiali ohe se ne potevano attendere, è impossibile derivare 
rescatologia giudaica dal mazdeismo» (2). 


Babilonia. - I babilonisti fecero vari tentativi per collegare il messiani¬ 
smo giudaico a una fonte assiro-babilonese. Prima di tutto bisogna osservare 
che la letteratura divinatrice, molto importante a Babilonia, non ha alcuna 
relazione con le profezie messianiche d’Israele, perchè mira solo alla vita pub¬ 
blica o privata e non ha nulla da dire sulla consumazione del mondo attuale. 


(2) Die Ursprung der Iùdischen Esckatologie , 1925, p. 11. 
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lasciando le preoccupazioni morali in secondo piano. Tuttavia si tentò di sco¬ 
prirvi il germe delle dottrine escatologiche del giudaismo. Grindovini an¬ 
nunciano ora la felicità e ora Tinfelicità e si volle vedere in questo il disegno 
generale dell’escatologia che fa sperare un’epoca di pace e di salute, la quale 
succederà all'attuale infelicità. Alcuni autori, specialmente Eichrodt (3), di¬ 
chiararono: « Nè gl'innumeri oracoli deH'epatoscopia, nè gli altri... conten¬ 
gono gli -elementi d’una speranza simile a quella d’Israele ». 

Là critica si è fermata anche su altri testi, come le iscrizioni, il cui nu¬ 
mero va crescendo di giorno in giorno, grazie alle scoperte archeologiche, re* 
datte per lo più in uno stile enfatico, in cui si descrive come un’era di felicità 
il regno di questo o di quel principe, die didiìara d’aver fatto brillare la giu¬ 
stizia e annientato l’iniquità. Il famoso codice di Hammurabi parla in questo 
senso e ci fa sapere che il re ha fatto la felicità del suo popolo ed esteso il suo 
dominio su tutti i nemici; allo stesso modo parlano gli Annali dei Sargonidi 
e di Nabuchodonosor (4). Un testo cuneiforme, invocato come particolarmen¬ 
te probativo, è quello dove Assurbanipal così parla del suo regno: « Dopo che 
Àssur, Sin, Samas... nella loro benevolenza mi hanno messo sul trono di mio 
padre, Adad lascia cadere la pioggia, Ea apre gli abissi che contengono le sor¬ 
genti, il grano ha raggiunto un’altezza di cinque cubiti, le spighe sono lunghe 
oltre cinque sesti di cubito...; i frutteti producono abbondantemente, i greggi 
fetano con successo. Durante il mio regno discese la sovrabbondanza e c’è pro¬ 
fusione di ricchezze » (5). Un cortigiano d’Assurbanipal scrive al re che sotto 
il suo regno vi sono « giorni di giustizia e annate giuste; piogge abbondanti 
e prezzi moderati..., gli dèi sono rispettati..., i vecchi danzano, i bambini can¬ 
tano, le donne e le giovani si dedicano con piacere ai loro doveri di donne 
e danno la vita a bambini e bambine » (6). 

Tali testi non sarebbero altro che « l’eco della speranza diffusa in tutto 
l’antico Oriente per cui, dopo l’epoca attuale d’infelicità, sarebbe venuto un 
salvatore del mondo per realizzare finalmente il benessere. Ogni re giusto e 
potente sarebbe stato salutato tipo di questo re ideale e queste formule avreb¬ 
bero quindi un senso essenzialmente escatologico e messianico » (7). 

Però in questi documenti non c’è nessuna visuale propriamente messia¬ 
nica o escatologica, e per interpretarli in questo senso occorre molta buona 
volontà. 

Gli assìriologi imparziali, che non forzano i testi a dire quello che non 
contengono, riconoscono lealmente che da parte dei sudditi c’è soltanto 3 r e- 
spressione delFadulazione orientale per il sovrano e, dall’altra parte, l’espres¬ 
sione della tronfia vanità del potentato vittorioso. 

Anche la mitologia offre la base agli studiosi che ad ogni costo vogliono 
dare un fondamento naturale alla religione del popolo giudaico. Tutte le fa¬ 
vole riguardo a Marduk e alla sua vittoria su Tiamat, a quella di Enlil su 
Labbu, ecc., sarebbero l’eco della credenza che dopo i mali presenti dovrà sor- 


(3) Dìe Hojjmmg des ewigen Friedens im alien Israel, 1922, p. 142, 

(4) Cfr. Thureau-Dancing, Die Sumerischen und akkadisehen Koenìngsinschriften , 1907- 

(5) Cfr. Streck, Assurbanipal und die letzen assyrischen Koenige , t. II, 1916, pp. 6-7. 

(6) R. F. Harpek, Assyrian and Babylonian letters , p. 1892, n. 2. 

(7) Dennefeld, D. T, G., X, 1554. 
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gere sulla terra un'era felice, cioè un'era messianica (8). Così « il mito di Ira, 
5 dio della peste, secondo il quale, finite le stragi causate da questo dio, il 
popolo accadico si rialzerà e rovescierà tutto, proverebbe che già i babilonesi 
attendevano la venuta d'un re universale, d’un messia » (9). 

a Si può dunque dire con sicurezza che nei testi cuneiformi finora non 
fu trovato nulla che si possa considerare come prototipo, fonte correlativo o 
analogo della speranza messianica d’Israele. H metodo di confronto, cosi con¬ 
cepito e applicato, non ha nulla di scientifico, perchè spesso procede apriori¬ 
sticamente e trova quello che vuole trovare ; quasi sempre si basa su dati in¬ 
sufficienti, sopra un'insufficiente conoscenza oggettiva della religione babilo¬ 
nese, dove c’è ancora molto da scoprire e interpretare; sopra un’incompleta 
conoscenza soggettiva nei riguardi della religione israelitica, da parte di molti 
assiriologi incompetenti in questo campo » (10). 

Egitto. - Anche qui siamo di fronte a teorie che vogliono collegare il 
messianismo giudaico all'Egitto con accostamenti che, come quelli precedenti, 
contengono molte cose congetturali e arbitrarie. 

S’invocano soprattutto quattro testi, che dovrebbero contenere oracoli 
con punti di contatto con quelli del profetismo giudaico. 

Il testo più lungo è nel papiro 344 di Leyda, che si crede risalga al prin¬ 
cipio della xix dinastia (circa 1300 a. C.) e che descrive un completo cataclisma 
dell’Egitto. « Dopo aver esortato a disfarsi di tutti i nemici che hanno causato 
questi malanni, e a ritornare nella linea del dovere, seguono riflessioni poco 
coerenti sul re e sul suo indirizzo» (11). Per un momento si potè credere che 
il testo contenesse la profezia d’un salvatore, ma gli attuali egittologi e criti¬ 
ci generalmente si oppongono a simile interpretazione (12). Il testo, dopo la 
descrizione deirinfelicità e l’esortazione al re, esprime l’attesa d’un futuro 
ristabilimento senza la minima sfumatura escatologica. 

Il secondo testo (papiro 1116 B di Pietrogrado) risale alla xvm dina¬ 
stia ed è la copia d’un originale che rimonta al 2000 avanti Cristo. Il sacer¬ 
dote Nefer-Rehu è invitato dal re Snefru a rivelare le cose future'. Dopo la de¬ 
scrizione della devastazione e della guerra civile, in seguito alPinvasione dei 
beduini e degli asiatici, parla della trasformazione della natura: il Nilo si 
seccherà e il sole perderà lo splendore e il calore; ma allora « dal mezzogior¬ 
no verrà un re, che si chiamerà Ameni e sarà figlio d’una donna della Nubia; 
egli riceverà la corona dell'Alto e del Basso Egitto... gli uomini del suo tempo 
si rallegreranno, davanti a lui taceranno per paura coloro che sono inclini 
al male e meditano ostilità. Gli asiatici cadranno sotto 1 la sua spada e i Libi¬ 
ci sotto la sua fiamma... Sarà costruito il muro dei Principi e gli asiatici 
non potranno più scendere in Egitto...; il diritto occuperà nuovamente il suo 
posto e sarà bandita l'ingiustizia. Si rallegri dunque colui che vedrà e farà 
parte del corteo del Re ». Questo discorso fa naturalmente pensare a certe pro¬ 
fezie bibliche, tanto che, più ancora del precedente, il testo presente viene 
invocato in favore del messianismo egiziano; però non è altro che un vatici- 


(8) Cfr. i testi in Dorme, Ckoix de textes religieux assyro-babylomes , 1907. 

(9) Dennefeld, D. T. G., X, 1555. 

(10) Condamin, D. A. F. G., I, 373. 

(zi) Dennefeld, D. T. G., X, 1556. 

(12) A. Von Gale, Basiléia ) ed. cit., pp. 55 ss. 
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n ium post even turni una profezia dopo l’avveramento. Qui non si parla d’un 
futuro re ideale, d'un Messia, ma di Amenemhet I, che è storico. Anche il ri¬ 
cordo del muro dei Principi è un'indicazione storica, ed è il muro di Wàdi- 
Tamilàt a nord dell’Egitto, ricostruito e consolidato da Amenemhet I, che in 

modo pose fine alle incursioni e alle razzie degl’indesiderabili vicini.' 
Alla fin fine quest'oracolo, come quelli cuneiformi esaminati poco fa, è sol¬ 
tanto « una glorificazione iperbolica » del faraone. 

Il terzo oracolo è una predizione fatta sotto « il saggio e pio re Boc- 
choris » (verso il 700 a. C.) riguardo a una. grande calamità dell’Egitto e ri¬ 
guardo al risorgimento del paese. Il testo è in pessimo stato, ma è fuori dub¬ 
bio che si tratti di fatti storici. D’altronde non è una legge psicologica che i 
malanni facciano desiderare e sperare tempi felici? 

Il quarto testo ricorda il secondo che abbiamo esaminato: dopo un tem¬ 
po di calamità e di fenomeni naturali, un re renderà così felice il suo popolo, 
che i vivi desidereranno che i morti risorgano a prendervi parte, mentre la 
natura ritroverà il suo corso normale. Le opinioni suH’origine e il senso di 
questo testo sono divise, ma anche Reitzenstein ritiene che la forma profetica 
dell’oracolo sia una pura finzione; il fondo poi risulta probabilmente da un 
influsso giudaico proveniente dalla Diaspora. 

Da quest’inchiesta risulta che i testi suddetti non sono profetici e non 
contengono nulla d’analogo alla speranza messianica d'Israele. D’altronde oc¬ 
corre notare che i Giudei erano gelosamente nazionalisti e non professavano 
nessuna simpatia per gli Egiziani; i profeti vigilavano onde la fede dei po¬ 
polo eletto non venisse contaminata da credenze che essi consideravano em¬ 
pie. Nella religione egiziana non c'era nulla che per se stesso potesse sedurli: 
il politeismo, fi naturismo, l’astrolatria, la zoolatria della bassa epoca potevano 
soltanto suscitare un senso di repulsione. La stessa resurrezione, concepita al mo¬ 
do degli Egiziani, « come quella d’Gsiride, veniva spiegata dal mito con particola¬ 
ri così alieni e scabrosi, che avrebbe piuttosto distolto i Giudei dal credervi se 
non vi fossero stati indotti dalle sublimi ragioni di cui abbiamo parlato e 
dall’autorità dei profeti, riconosciuti come parlanti a nome di Dio » (13). 

Gli egittologi è gli esegeti contemporanei ritengono generalmente im¬ 
possibile la dipendenza del messianismo giudaico dall'Egitto, per il quale ci 
sono indizi ancor più lievi che per Babilonia, dove lo stesso Gressmann ritie¬ 
ne non esservi nulla di veramente messianico ( 14). 

La Grecia e Roma. - Neppure qui, nonostante tutte le ipotesi emesse, 
non c’è nulla che permetta di concludere a una dipendenza del messianismo 
d’Israele. Nella Grecia antica Esiodo descriveva lo sviluppo dell'umanità in 
quattro periodi, senza nessuna attesa dell’avvento d'un tempo completamen¬ 
te felice. 

Nemmeno Ovidio, che nelle Metamorfosi riprende questa divisione, non 
attende l’era della salvezza. Però alla fine della stessa opera parla delFimpera- 
tore Augusto in termini che possono far pensare ad alcune espressioni delle 
profezie bibliche. Ma questo modo d’esaltare il principe non è particolare di 
Ovidio e l’abbiamo già incontrato a Babilonia e in Egitto; così pure ad Ate- 


(tg) Lagrange. Le Judaisme avant Jésus-Chmt, p. 417. 
(14) Gressmann, Der Messias, Gottinga 1929, p. 445. 
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ne Demetrio e Antigono Poliorcéte sono chiamati k dèi salvatori ». Le stesse 
iperboli troviamo in Orazio e in Virgilio. Specialmente nella quarta egloga di 
Virgilio si vuol vedere espressa la speranza messianica, con una sorprendente 
analogia con quella d'Israele. La poesia è così nota, che è inutile richiamarne 
le linee, e meritò a Virgilio di figurare tra i profeti nell'arte medioevale. La 
pace tra gli animali, che annuncia e descrive, fa evidentemente pensare al 
quadro del regno ideale del capitolo decimoprimo d'Isaia, e il bimbo in que¬ 
stione ricorda rEmmanuele (cc. 7, 8 , 9). Molto si è scritto e discusso a que¬ 
sto riguardo onde determinare l'origine dell'idea d’un salvatore in Virgilio. 
Per alcuni, « se non direttamente, almeno indirettamente attraverso i libri 
sibillini, Virgilio qui dipende dai profeti d’Israele, e la dipendenza si spiega 
senza difficoltà quando si pensa che al tempo d'Augusto c’erano ottomila Giu¬ 
dei a Roma (Giuseppe, Ant., xvn, xi, 1) e che i Giudei della Diaspora face¬ 
vano una grande propaganda delle loro idee religiose » (15). 

Altri, e specialmente quelli che abbiamo citato sopra, vogliono collegare 
le idee di questa egloga a concezioni orientali, dove s'è creduto di vedere ap¬ 
parire aspirazioni a un salvatore. Tra questi il più noto è Norden, che non 
ci vede alcuna eco della profezia d’Israele. Per il P. Lagrange (16) sarebbe 
certo quest’ultimo punto: la profezia d'Israele non entra affatto nell'ispirazio¬ 
ne di Virgilio e i suoi versi non contengono messianismo di sorta. Sono poi 
stati pubblicati altri studi sullo stesso soggetto, specialmente V ir gilè et le my - 
stère de la IV églogue, di J. Carcopino (17), che sul messianismo conclude 
come il P. Lagrange : « Il fanciullo non è punto la causa dell'età dell'oro; tra 
lui e il suo tempo c'è soltanto concomitanza; egli godrà i benefici del bel 
tempo che già risplende. Lo stesso Carcopino non riconosce affatto alcuna 
traccia della Sibilla giudaica o dei profeti dell’Antico Testamento » (18). 

Carcopino a ha rettificato l'opinione di Salomone Reinach: non orfìsmo, ma 
piuttosto neopitagorismo (che d’altronde nel primo secolo a. C. aveva assor¬ 
bito l’orfismo) ed ha pure aperto una nuova via all’interpretazione dell'eglo¬ 
ga », aggiunge il P. Lagrange (19), pur non sottoscrivendo • pienamente 
l’opinione. 

La questione è tutt'altro che risolta; però si deve ritenere che anche 
nell'ipotesi che Virgilio abbia un’ispirazione messianica, non si può parlare di 
dipendenza delle concezioni giudaiche da esso; se mai, proprio le concezioni 
giudaiche avrebbero ispirato le linee dell’egloga virgiliana. 

L’India. - Vishnu si rivela agli uomini con dieci incarnazioni successive, 
e sarebbe un parallelo del Messia giudaico. L'ottava incarnazione di Vishnu è 
l'apparizione di Krishna, la nona quella di Buddha; la decima sarà la più impor¬ 
tante, poiché Vishnu in persona apparirà e distruggerà il male, costruirà un 
mondo nuovo e istituirà un’era di benessere, dando nello stesso tempo il go¬ 
verno ai giusti. 

Paesi germanici. - L’universo attuale è destinato alla distruzione, in cui 
periranno gli uomini e gli dèi, ma questi risusciteranno, mentre una nuova 


( 15 ) Dennefeld, D. T. G., X, 1562 . ( 16 ) Reme Oblique, 1922 . 

(17) Parigi, 1930. (18) Re me bitlique ,. 1930, p. 447. (19) hi, p. 449. 
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umanità uscirà da una coppia, che sarà sfuggita al cataclisma. La terra sarà 
straordinariamente fertile e regnerà il benessere nel mondo definitivamente 
^onratn. rhe non conoscerà niù nessuna forma di male. 


Conclusione. - Al termine della nostra inchiesta sui possibili avvicina- 
menti tra la speranza messianica d'Israele e certe manifestazioni della vita reli¬ 
giosa d'altri popoli, s’impongono alcune riflessioni: prima di tutto, come dice 
in modo eccellente il P. Condamm (20), a non bisogna dimenticare che la 
natura umana è essenzialmente la stessa in tutti i tempi e in tutti i luoghi, con 
le sue facoltà e bisogni, tendenze, debolezze e miserie... L’atteggiamento della 
preghiera..., l’idea del sacrifìcio..., la purificazione reale o simbolica, e molte 
altre pratiche religiose sono cose conformi alle disposizioni della natura umana. 
È puerile stupirsi delle somiglianze in simili materie e notarle subito come una 
scoperta ». Tanto più « si potranno spiegare alcune somiglianze, per esempio 
" " * e nei costumi, con la comunità di razza tra Babilonesi ed Ebrei. È 




naturalissimo che tra i semiti vi sia qualcosa di comune nel modo di pensare e 
di vivere. Cosi si possono spiegare nel modo più naturale i parallelismi che la 
scienza delle religioni potrebbe far conoscere. Infatti, soprattutto quando si 
tratta di dottrine, non bisogna aver fretta di concludere che c'è prestito a motivo 
delle somiglianze, ma chiedersi se vi sia un legame reale, un rapporto di filia¬ 
zione. Molti autori hanno il torto d’insistere su somiglianze particolari e di 
perdere di vista le dissomiglianze essenziali. Con le rivelazioni propriamente 
dette, di cui furono favoriti i profeti d’Israele, col suo monoteismo puro e per 
il carattere soprannaturale, la religione dell’Antico Testamento si pone incom¬ 
parabilmente al di sopra di tutte le altre religioni anteriori al cristianesimo, 
e non solo in un grado più elevato, ma in un ordine diverso » (21). 

E resta che « il messianismo è uno dei grandi fatti miracolosi dell'Antico 
Testamento ». « Nonostante tutte le ricerche provocate dalla storia delle reli¬ 
gioni, questo grande fatto resta unico. Qui da parte di Dio c’è una promessa che 
fu mantenuta; in altre parole, ci fu un fatto predetto... » (22). 


CAPITOLO II. - IL VERO MESSIA PROMESSO E INVIATO 


Finora ci siamo fermati a respingere gli attacchi contro l'origine divina 
della promessa; nei paragrafi seguenti ci fermeremo a studiare la fedeltà di Dio 
nel mantenere la promessa fatta. 


1. - Gesù si rivela come il vero Messia promesso. 

e 

Il termine Messia, molto vago in se stesso, indicava prima di tutto il 
sommo sacerdote o il re. I profeti, annunciando il grande re venturo, in princi¬ 




pi P- 75*• 

(ai) Ivi, p. 752 . 

(aa) Il Chaene, citando il P. 
sémitisme » in « L* oeuvre apologétiqu 
Gay, Paris 1935. 


LAti&Attcs*., Revue biblique , 1906, p. 555, c. I: « Le 
e et historiquf du P. Lagrange », p. 57, Bloud et 
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pio non gli davano questo nome, ma poi, a poco a poco, per analogia con il re, 
che spesso era chiamato l’unto di Jahvè, il nome di Messia prevalse definitiva¬ 
mente e venne applicato unicamente al liberatore promesso e atteso. Il Vangelo 
riproduce alcuni echi di quest’attesa: Giovanni Battista manda a dire a Gesù: 
« Sei tu colui che deve venire, o dobbiamo aspettare un altro? » (Le., 7, 19); 
Andrea, fratello di Simon Pietro, dopo il primo incontro con Gesù va a trovare 
il fratello e gli dice esultante: «Abbiamo trovato il Messia » (Gv., 1, 41). 

Queste parole manifestano l’attesa del popolo e, nello stesso tempo, pro¬ 
vano pure che c'era la persuasione deirimminente venuta del Messia. Un’altra 
eco di questo stato d’animo è l’espressione della samaritana a Gesù: « So che il 
Messia... sta per venire » (Gv., 4, 25), e aggiunge: « Quando verrà ci farà cono¬ 
scere ogni cosa », mostrando così come tutto il popolo di Palestina concentrasse 
in lui la speranza. Allora Gesù le rispose semplicemente: « Sono io che ti parlo » 
(ivi, 26). Infatti il Vangelo riferisce che Gesù rivendicava per sé questo titolo, 
prima davanti agli apostoli (Mt., 16, 15-17), poi davanti al sinedrio (Me., 14, 
61-62), dichiarando così che la storia giudaica tendeva a lui, il promesso 

dei profetti. 

Però al tempo di Gesù il messianismo s’era alterato, aveva deviato dal suo 
ideale primitivo, s'era involuto con tutte le aspirazioni nazionaliste, esasperate 
dal giogo straniero, e con tutte le fantasie e i sogni delle apocalissi. I lineamenti 
del Messia profetico scomparivano nella massa delle figure e dei simboli e alcu¬ 
ni, che non quadravano con le ambizioni nazionalistiche, erano stati dimenti¬ 
cati. Restava certamente il ricordo della sua discendenza davidica, ma l’oracolo 
davidico, che riguardava la sua nascita miracolosa, non era stato compreso. 
Erano stati conservati soltanto gli aspetti gloriosi, poiché il giudaismo non 
sognava affatto che il Servo sofferente potesse essere l’atteso Messia. « Il Messia 
sofferente sarebbe stato una contraddizione nei termini» (1). Per i contempo¬ 
ranei di Gesù, il Messia doveva essere un puro uomo, e quindi non erano 
disposti « a sentire Gesù e a credergli quando si presentava come Messia e vero 
Figlio di Dio » (2). In realtà « il cristianesimo non uscì, e non poteva uscire, 
dall'antica rivelazione per via di pura interpretazione... Finché 'San Paolo in¬ 
terpretò l’Antico Testamento da solo e come fariseo, restò fariseo. Per ben 
comprenderlo era necessaria la nuova rivelazione, quella di Gesù Cristo , che 
non è soltanto la rivelazione delle antiche profezie, ma le illumina maggior¬ 
mente; non è soltanto il punto terminale della rivelazione, ma la completa e 
la rende efficace; egli si collega all’Antico Testamento al di sopra del giudai¬ 
smo e ne rivela il vero senso , che era ancora velato » (3). 

§ 2. - Dottrine contrarie e loro confutazione. 

Esposizione. - La critica razionalistica ha tentato tutte le vie per spiegare 
in modo puramente umano il fatto di Gesù, del suo Vangelo e dell'origine 
della sua Chiesa. Uno dei tentativi oggi più in voga è quello di dire in una 
forma o in un’altra (essendo le teorie « varie perchè impotenti », come dice il 
P. Lagrange), che la fede in Gesù Cristo è il risultato dell’elaborazione storica 
fatta dalla comunità primitiva; Gesù non è Dio, ma venne divinizzato da iun’apo^ 
teosi paragonabile a quella degl’imperatori romani; Gesù non si presentò' come 

* « • •*- 

(i) Lagrange, Le Judaisme avant Jésus-Christ, p. 387. (2) e (3) Im y p. 589 
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Messia, nè come Figlio di Dio, non risuscitò, ma fu la comunità primitiva a 
immaginarlo risorto (4). Allora gli venne attribuito il titolo di Messia e lo 
si riconobbe come tale. Diventato Messia dopo la morte, non restava che un 
passo per arrivare a pensare che, almeno nell’aspettativa, era Messia anche prima 
della morte; e il passo fu fatto. Però, ricordando che nessuno aveva riconosciuto 
Gesù vivente come Messia, fu fatto un altro passo, e si finì naturalmente col 
dire che Gesù non era stato riconosciuto come Messia perchè non aveva voluto 
lui stesso (5). Questa teoria, spinta fino alle ultime conseguenze, nega qualsiasi 
autenticità ai testi dove Gesù si presenta come Messia, i quali non sarebbero 
altro che un riflesso della fede della comunità primitiva, che avrebbe posto 
senz'altro tali dichiarazioni sulle labbra del Maestro (6). 

Discussione. - Specialmente nel Vangelo di San Marco la rivelazione di 
Gesù come Messia è veramente progressiva; « si disse molto giustamente... che 
Marco è tutto in questo doppio punto di vista, che sembrava contradditorio: 
Gesù manifesta costantemente la sua gloria messianica, e questo fa capire la sua 
qualità soprannaturale di Figlio dell’uomo e di Figlio di Dio; Marco pronuncia 
appena il nome di Messia, e quindi questa qualità rimane un mistero, che i 
discepoli non comprendono. Da principio Gesù insegna come chi ha il potere 
d'insegnare, e non come gli scribi (1, 22); per la loro familiarità con il mondo 
soprannaturale, i demoni lo riconoscono come il Santo di Dio (1, 27), come il 
Figlio di Dio (3, 11); egli rimette i peccati e non nega che questo diritto appar¬ 
tenga soltanto a Dio, facendo anzi un miracolo per provare che Egli lo possiede 
(2, 10); esercita il potere sugli elementi (4, 35 ss.). Inutile ricordare i numerosi 
miracoli. Marco insiste sullo stupore generale,: la gente si domanda chi egli 
sia (6, ; 1, ss.); Gesù si meraviglia dell'incredulità dei discepoli (6, 6) i quali avreb¬ 
bero quindi dovuto riconoscerlo; si congratula con chi gli attribuisce il potere 
di guarire. I discepoli non sanno apprezzare la moltiplicazione dei pani (6, 52) 
e il viaggio sulle acque li piomba nello stupore. Gesù si lamenta pure che i 
suoi miracoli non servano ad aprire gli occhi ai discepoli (8, 17 s. ); prevede che 
il Figlio sarà respinto come i servi (parabola dei vignaioli, 12, 1 ss.);, infine ecco 
la confessione solenne, che produce sul sinedrio un effetto così fulmineo, e la 
confessione del centurione, che lo riconosce Figlio di Dio (15, 39). La lettura 
più superficiale di Marco lascia l’impressione che Gesù si fosse imposto alla 
fede dei discepoli con i miracoli, malgrado la loro lunga resistenza (7). Senza 
dichiarazioni scottanti e intempestive, e rifiutando anche il concorso che gli 
veniva offerto dai demoni per rivelare la sua vera personalità. Egli mostrò 
chiaramente d'essere il Figlio di Dio (8), e questo fatto ci dispensa dal voler 
spiegare con l’ignoranza della sua qualità di Messia il motivo dell’apparente 


(4) Questa teoria è stata recentemente sostenuta ancora da Maurizio Goguel, 
La foi en la résurrection de Jesus dans le christianisme primitif ì Leroux, Parigi 1933. 

(5) È il tema di W. Wrede nell’opera: Il segreto messianico , Gottinga 1901. 

(6) È quanto sostiene R, Bultmann e la sua scuola che si propone di c demito- 
logizzare » il cristianesimo. Cfr. R. Bultmann, Le christianisme prìmitìfy Payot, Paris 1950. 

(7) Bisogna notare che le proteste più sincere, come il grido gioioso d’Andrea (Gv. 
I, 41)... non sono incompatibili con incertezze e dubbi posteriori. Opporre questi ritorni 
a quelle è frutto d’una psicologia puerile. Queste alternative sono anzi altamente vero¬ 
simili (L. de Grandmaison, Jésus^Christy I, p. 316, nota). 
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riserva, specialmente in Marco, fatta da Gesù nel rivelare questa sua qualità. 

Però è meglio cercare il motivo della riserva nello stato d’animo del 
popolo, che del Messia aveva un concetto, per quanto fondamentalmente tradi¬ 
zionale e per quanto radicato nella più pura rivelazione divina, non meno defor¬ 
mato e deviato. La condotta di Gesù quindi si spiega con la necessità di rad¬ 
drizzare e purificare prima la nozione del Messia atteso, e poi di dichiarare che 
Egli è il Messia. 

Figlio dell’uomo* - « In questo cammino verso la luce, il Maestro aveva 
bisogno d’un nome che lo indicasse senza comprometterlo, che stimolasse lo 
spirito senza fuorviarlo, con un carattere messianico reale, ma non provocante. 
Dai Vangeli sappiamo che adottò quello di « Figlio dell’uomo ed è certo 
che il Signore adoperò quest’espressione parlando di se stesso, in modo abituale 
e, per quanto possiamo giudicarne, fin da principio del suo ministero » (9). 

Il nome « Figlio dell’uomo » era capace d’un senso messianico, perchè usa¬ 
to nella profezia di Daniele, e così inteso da una parte dell'interpretazione poste¬ 
riore; non lo era però affatto per la sua formula (10). Il nome effettivamente 
legava alla persona e alla missione di Gesù le più alte prerogative messianiche 
di Signore e di Giudice universale; però metteva anche in risalto i caratteri di 
debolezza apparente, di condiscendente fraternità, di sofferenza redentrice e, per 
dirla in breve, d’umanità , che doveva realmente caratterizzare la carriera del 
Maestro (II),.. Ma Gesù Messia, che si disse Figlio dell’uomo, era anche Figlio 
di Dio. 

« Gesù si riconosceva Figlio di Dio nel senso soprannaturale, e per questo 
venne condannato come bestemmiatore, perchè dirsi Messia nel senso giudaico e 
per l’avvenire, non era affatto una bestemmia)) (12). 

« Gesù voleva realizzare pienamente il messianismo nel senso giudaico 
autentico, ma il Messia com’era Lui, superava infinitamente tutto quello che 
si poteva concepire e sperare. Egli a sublimò » la sua qualità di Messia nel 
mondo; colui che Dio ha inviato nel mondo è il suo proprio Figlio. Non si 
potrà mai spiegare Gesù e il Vangelo senza il soprannaturale: 1 La critica ci 
mette nell’alternativa di scegliere tra un Gesù che a torto credette d'avere una 
missione soprannaturale, e un Gesù che era veramente l’essere soprannaturale, 
il Figlio di Dio, quale pretendeva di essere. Bisogna che i cristiani optino... per 
la soluzione che unisce i risultati della critica e le affermazioni della fede » (13). 

« Figlio di Dio era uno dei titoli del Messia: Jahvè mi ha detto: "Tu sei 
mio Figlio; io oggi ti ho generato” (Salm., 2, 7). Il salmista non si era spiegato 
più chiaramente. Paolo, parlando della preesistenza [di Gesù] come d’una dot¬ 
trina conosciuta da tutti i cristiani, faceva sufficientemente capire che tale gene- 

(8) Lagrange, ivi, 1903, p. 304. 

(9) L. de Grandmaison, ivi, t. I., p. 316. 

(10) In alcuni ambienti letterari, dove la letteratura apocalittica era più familiare, 
il titolo di Figlio dell’uomo poteva avere un senso messianico molto chiaro ; ma per la 
maggior parte dei Giudei aveva solo un senso indeciso e sarà determinato solo dalla pre¬ 
dicazione di Cristo ; il quale può quindi rivendicarlo fin dai primi tempi del Suo ministero, 
senza tuttavia farsi riconoscere chiaramente come Messia (J. Lebreton, Origines du Dogma 
de la Triniti, voi. I, 7 ed., Beauchesne, Paris 1928, p. 291. 

(11) L. DE GrANDMAISON, ivi, p. 324, 

(12) Lagrange, ivi , 1908, pp. 292 ss. 
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razione del Figlio non aveva nulla in comune con le generazioni pagane » 


(cfr. Ebr., 1, 5; 5, 5). 

«D’altronde Paolo adopera questo termine tanto correntemente che, è 
evidente, lo deve aver preso dalla prima catechesi cristiana. Gesù era stato con¬ 
dannato perchè s’era detto Figlio dì Dio, il che, per i Farisei, era una bestem¬ 
mia* Per questo il fariseo Paolo lo perseguitò finché lo stesso Figlio di Dio si 
rivelò non solo a lui, ma in lui (Gal., 1, 16), per essere il tema della sua predi¬ 
cazione tra i gentili. L’appellativo « Figlio di Dio » ritorna così spesso sotto la 
sua penna, perchè lo aveva sempre sulla bocca. Alcuni di questi testi sono anche 
un’indicazione esplicita della preesistenza del Figlio di Dio (Rm., 8, 3; Gal., 4, 
4 ); tutti hanno lo stesso senso, poiché una rigenerazione divina, secondo un 
monoteista, deve far nascere il Figlio neirunica ed eterna divinità » (14). 


PARTE TERZA. - L’INSEGNAMENTO DI GESÙ 


CAPITOLO I. - GENERALITÀ 


X/insegnamento di Gesù è Pmsegnamento di Dio. - Esso si presenta come 

tale è come tale dev’essere preso per essere capito. 

Gesù lo disse: « La mia dottrina non è tanto mia, quanto di Colui che 
mi ha mandato; chi vuol fare la volontà di lui conoscerà se tale dottrina viene 
da Dio o se io parlo di mia autorità » (Gv., 7, 16-17). La lettera agli Ebrei 
comincia ricordando questa verità così grave : « Iddio, che negli antichi tempi 
aveva parlato a più riprese e in molte maniere ai nostri padri per mezzo dei 
profeti, in questi ultimi tempi ha parlato a noi per mezzo del Figliolo, che costi¬ 
tuì erede di tutte le cose, mediante il quale ha anche creato il mondo. Questo 
Figlio, che è l’irradiazione e Timmagine della sua gloria, e l'impronta della 
sua sostanza, e che tutte le cose sostiene con la potente sua parola, dopo averci 
purificati dei peccati, si è assiso alla destra della divina maestà nel più alto 
dei cieli » (Ebr., I, 1-3). 

Celso si burlava dei giudei e dei cristiani, i quali hanno la pretesa d’essere 
gli unici a possedere un insegnamento divino. 

Non è proprio un caso da burla, perchè l'insegnamento deve giovare a 
tutti. In linea di diritto ci dovrebbero essere soltanto i cristiani, e ogni uomo 
ha il dovere di ricevere Tinsegnamento dell'Inviato di Dio. Noi non disprezzia¬ 
mo nessuno, perchè sappiamo che i nostri peggiori nemici si possono convertire 
e ci possono precedere nel regno di Dio; perciò non c'è nessun insegnamento 
divino che interessi soltanto una categoria di uomini. Come diceva Gesù: « Non 
vogliate essere chiamati Rabbi, perchè imo solo è il vostro Maestro e tutti voi 
siete fratelli. E non chiamate padre vostro alcuno sulla terra, perchè uno solo 
è il vostro Padre, quello celeste. Nè vi fate chiamare dottori, perchè uno solo 
è il vostro Dottore, il Cristo « (Mt., 23, 8-10). Sé leggiamo il testo precedente 


(I3) My I9O8, p. 293. 


(*4) Ivi > *93 6 ; PP» *2 e 13 . 
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direi « verticalmente » (e credo questo sia conforme a una delle leggi del paral¬ 
lelismo semitico, sul quale vorrei ritornare), si vede che ormai sulla terra nessu¬ 
no ha il diritto di mettersi sopra gli altri e di prendere Patteggiamento tanto 
caro ai dottori d'Israele, poiché c'è soltanto più un essere che possa e debba 
essere chiamato Maestro e Padre (spirituale) o Dottore, e quest'essere è contem¬ 
poraneamente il nostro Padre, che è nei cieli, e il Cristo, in quanto è vero che 
la dottrina di Cristo non è altra cosa da quella di Dio. 

Quindi l'insegnamento di Gesù è lo stesso per tutti e mira a tutte le gene¬ 
razioni. a È più facile che passino il deio e la terra, anziché un solo apice della 
legge cada a vuoto » (Le., 16, 17). Egli si rivolge a tutto l’universo: « Verranno 
da Oriente e da Occidente, da Settentrione e da Mezzodì, e si adageranno a 
mensa nel regno di Dio a (Le., 13, 29). Possiamo dire altrettanto delle dottrine 
del Vecchio Testamento? 

L’Antico Testamento. - Qui potremmo anche lasciare da parte la que¬ 
stione, poiché trattiamo soprattutto dell’insegnamento di Gesù. Egli però non 
venne ad abrogare la Legge nè i profeti, e la Chiesa ha conservato come sua la 
biblioteca sacra d’Israele. 

Perchè noi rigettiamo gli scritti religiosi dei Cinesi, dei Giapponesi, dei 
Persiani, degl’indù, dei Greci, dei Romani, dei Celti, dei Germani, degli Egi¬ 
ziani, dei Fenici, Ittiti, Assiri, Babilonesi, Sumeri, per conservare soltanto le 
opere di Mosè, d’isaia e degli altri autori ebrei o giudei? 

Perchè leggiamo con rispetto questi libri, quando annettiamo così poca 
importanza ai libri giudaici, ad esempio alle parabole di Henoc o agli scritti 
talmudici? 

Noi conserviamo la Bibbia di Gesù e degli apostoli, pur riconoscendo che 
nei libri del paganesimo o del giudaismo permangono resti di verità primitive 
comunicate da Dio. Ma accanto a questi barlumi quante tenebre! attorno a 
queste verità quanti erroril 

Nonostante che l’errore più diffuso fosse il politeismo, vediamo che Àbra¬ 
mo adora il vero Dio e che i patriarchi sono preservati dall’idolatria. Nel seco¬ 
lo xm Mosè viene a conoscenza del nome di Dio, che si chiama « Io sono » e 
che d’ora in poi sarà chiamato « Jahvè », cioè « Egli è ». Il popolo, con il quale 
Jahvè si degna stringere un’alleanza, ha la missione di conservare l’insegnamento 
divino, il cui primo articolo è l’unità di Dio. Questa economia e pedagogìa, 
come dirà San Paolo, si spiega in quanto è preparazione all’era cristiana e, no¬ 
nostante molte infedeltà, si conserverà « un resto » e da Sion uscirà la legge 
religiosa che dovrà governare tutte le nazioni, « perchè, come dirà Gesù alla 
donna di Samaria, la salute deve venire dai giudei ». 

L’insegnamento di Gesù s’impone dunque ai gentili, a tutti i gentili, ma 
anche ai giudei, perchè è lo stesso insegnamento di Dio, che ha consecrato Gesù 
(il domma deirincarnazione ci fa intrawedere che cosa significhi questo) e lo 
inviò nel mondo a diffondere la piena luce e a dare tutto il suo valore alla luce 
antica, la quale si presentava come un'aurora. Gli scritti dell’Antico Testamento 
(che spesso sono soltanto il compendio succinto di ardenti predicazioni orali) 
orientavano il pensiero e il cuore verso l’era messianica. Non parlo soltanto di 
questo o di quelToracolo o profezia propriamente detta riguardante il Cristo, ma 
penso a tutta la Bibbia e a tutto il suo contenuto, che è una promessa divina 
d'ordine religioso, che interessa il mondo intero. Sfortunatamente i deDositari 
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della promessa le diedero arbitrariamente un senso materiale, particolarizzato 
strettamente nazionalista e molto, troppo, terreno, a Venne la vera Luce tra 
suoi, e non la ricevettero » (Gv., 1, 9-11). Oggi i giudei attendono ancora Colti 


che è venuto tra 




CAPITOLO IL - L’INSEGNAMENTO DI GESÙ; SUA NOVITÀ 
E TRASCENDENZA IN CONFRONTO DEL GIUDAISMO 


Gesù esercitò un influsso unico sul pensiero religioso, ed è impossibile 
trovare nella fede cristiana una sola concezione che, a contatto con Lui, non 
sia stata elevata e trasformata (1). 

Questa verità è ancor più chiara quando si confronta l’msegnamento di 
Gesù con la dottrina giudaica vigente al tempo della sua venuta in questo 
mondo, cioè con un insegnamento che tendeva sempre più a inaridirsi e for¬ 
malizzarsi. 

Confronteremo dunque la fede dell’Antico Testamento, quale si mani¬ 
festa nei libri ispirati e quale venne impoverita nel periodo anteriore alla ve¬ 
nuta di Gesù, con la fede che ci diede Colui che parlava con tanta autorità- 

Dio Padre nelPAntico Testamento e nell’antico Giudaismo <2>. » 

Israele difende gelosamente la fede in un Dio unico (Dt., 6, 4), fede monotei¬ 
sta molto elevata, che preparava in modo efficacissimo al cristianesimo. 

Prima dell’esilio. - Già prima dell’esilio Jahvè era riconosciuto e predi¬ 
cato come il Dio onnipotente (Is., 7, 18; Ger., 27, 5), e dopo l’esilio gli Ebrei 
si abituano a chiamarlo « Dio del cielo e della terra » (Tob., 10, 13) e « re dei 
secoli » (ivi, 13, 6). La pietà giudaica, interamente sostanziata e permeata 
dallo spirito dei salmi, amava nutrirsi del pensiero che tutto il mondo, creato 
da Dio, è di Dio, dipendente da Lui, è pieno di Lui (Salm., 73,. 16). Chiunque 
vivesse in tale fede, nel dominio sommo e assoluto di Dio, non poteva concepire 
questo regno come esclusivamente nazionale, ma universale (3). Certo l’autentico 
giudaismo non divenne mai cosmopolita, nel senso dì quello di Filone, e non 
abdicò mai alle speranze privilegiate d’Israele, alla bontà patema di Jahvè per 
il suo primogenito; ma anche le altre nazioni appartenevano a Jahvè, il cui 
regno s’estende sopra di loro, che un giorno ne diverranno coscienti (4). 

La Dispersione . - Spargendo Israele fra le nazioni e adunando proseliti 
attorno alle sinagoghe, la Dispersione ravvivò i desideri e le speranze (Mal.» 
1, 11). Nello stesso tempo il dominio di Dio è sentito nettamente come in¬ 
dividuale, come riguardante in modo immediato ogni uomo. Dopo Geremia 
ed Ezechiele il pensiero della Provvidenza e del giudizio di Dio per ciascuno 
è costantemente presente al pensiero giudaico (Salm., 1, 13; Prov., 24, 12); si ma¬ 
nifesta una bella speranza, che non viene turbata nemmeno dallo Sheol (Salm.* 
72, 25); appelli alla paterna misericordia di Dio paiono preludere alla fede 


(i) Lebreton, Origines du dogme de la Trinité, t 
(a) Seguiamo qui il Lebreton. 

(3) La grange, Le règne de Dieu dans le Judalsme , 

(4) Lagrange, Le messianisme, pp. 154-157. 


I , p. XVI. 
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cristiana (Salm., 102, 13-14). Fin dall'origine, Dio molto spesso appariva come 
Padre d'Israele, e solo più tardi e molto raramente si presentò come Padre del 
giusto (5); mai però come Padre dei peccatori. 

Nel giudaismo palestinese . Se si considerano solo le apocalissi e i targu- 
mìm nella teologia giudaica si sarebbe tentati di vedere prima di tutto uno 
sforzo per affermare la trascendenza divina, col pericolo d'isolare Dio dal mon¬ 
do. I veggenti delle apocalissi trascurarono molto spesso la concezione della pa¬ 
ternità divina, che gli autori dei targumim cancellarono dai testi biblici, però 
dal primo secolo della nostra era in poi i rabbini vi si riattaccano e se ne nu¬ 
trono. Intanto si manifesta un feroce esclusivismo e, alle volte, un orgoglio 
intollerante (6), con una stretta e gelosa concezione del Dio d’Israele, che im¬ 
poverisce la religione. Più tardi si finirà col presentare perfino Dio soggetto 

alla Legge. 

Invece un'altra corrente di pensiero, meno profondo ma più appari¬ 
scente, tende ad allontanare Dio dal mondo e dagli uomini, con una preoc¬ 
cupazione che si tradisce nelle apocalissi ( Henoch, 14, 7). 

Nel giudaismo alessandrino. Filone mette in rilievo il carattere uni¬ 
versalista di D'io; volendo purificare la nozione di Dio, la impoverisce, poiché 
la trascendenza di Jahvè non proviene più dalla sua santità, ma dalla sua gran¬ 
dezza ideale; l'uomo non può vedere Dio non perchè è impuro, ma perchè 
Dio supera la contemplazione dell’intelligenza umana. L'attrattiva della spe¬ 
culazione ellenica sviò Filone dalla rivelazione più alta e specialmente più 
personale, più reale e intima che Dio aveva fatto di se stesso al suo popolo. 

Insegnamento dei sinottici. - L’insegnamento di Gesù riportato nei si¬ 
nottici ha come oggetto principale la fede nel Padre celeste. Gome preghiera 
Gesù insegna il Pater. 

Come s'è visto, l’Antico Testamento e il giudaismo chiamano Dio col 
nome di « Padre », ma la religione di Gesù va oltre e, al nome « Padre », che 
rese amabilissimo, dobbiamo riconoscere che diede un senso più profondo (7). 

Il termine esprime prima di tutto la fede e la fiducia 'filiale in Dio: 
« Non preoccupatevi per la vostra vita; ...il vostro Padre celeste sa che voi 
avete bisogno di questo » (Mt., 6, 25-52; Le., 12, 22-32). 

Tale fiducia deve ispirare la preghiera; il Padre capisce a volo i suoi 
figli e li esaudisce; «Nel pregare non siate ciarlieri...» (Mt., 6, 7-9; 7, 7-11). 
La misericordia patèrna appare nel perdono delle colpe (Mt., 6, 14-15). 

Si è visto che nell’Antico Testamento e nella. letteratura giudaica vi so¬ 
no tratti simili, ma solo sporadici e ben lungi dal formare una trama della 
predicazione, come nel Vangelo, nè mai si trova che il peccatore, come indivi¬ 
duo, si rivolga a Dio come al suo Padre. Solo il giusto a osa gloriarsi d’avere 
Dio come Padre » (Sap., 2, 13). 

Non si trova nemmeno il perdono reciproco dato come garanzia e con¬ 
dizione del perdono divino. Il Vangelo ci presenta la paternità divina, che fis¬ 
sa tra Dio e gli uomini, e anche tra gli uomini, relazioni più strette e più 
universali, poiché tutti, compresi i pubblicani e le donne perdute, se vogliono 

(5) In., La patemité de Dieu dans VA. T., Revue biblique, 1908, pp. 481-499. 

(6) Mekilta sull'Esodo 15, 2 (trad. Winter, p. 122). 

(7) Jakson e Lake (Beginnings of Christianìty, pp. 401 s.) negarono questo punto. 
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convertirsi, hanno diritto di chiamare Dio loro Padre, e tutti, anche i sama 
ritani, hanno diritto alla nostra assistenza, al nostro amore e quando occorre 
anche al nostro perdono. La filiazione non è più un privilegio di razza, ma 
viene offerta gratuitamente a tutti. 

Intanto si può più o meno partecipare alla filiazione, secondo che piac¬ 
ciamo piu o meno al Padre: « ...Siate perfetti com’è perfetto il Padre vostro 
celeste » (MI, 5, 48). Luca enuncia il precetto così: « Siate misericordiosi com'è 
misericordioso il Padre vostro celeste » (Le., 6, 36). La sua misericordia uni¬ 
versale è la perfezione paterna che i figli devono sforzarsi di riprodurre. 

Cosi intesa, la filiazione divina dà un nuovo orientamento alla vita re¬ 
ligiosa, essendo l’imitazione di Dio, la vita con e per Dio (Mt., 6, 3-18). 

Tutto lo sforzo dell*anima, che il giudaismo applicava soprattutto alle 
osservanze esteriori, viene riportato sullo sviluppo intimo della vita religiosa 
e l'unione nella santità con Dio Padre diviene l’ideale proposto. 

In tal modo Gesù restituì la nozione della divina paternità alla sua bel¬ 
lezza primitiva; molto più, rivelò al mondo tutta la sua estensione e beni¬ 
gnità, tutta la tenerezza infinita del Padre per tutti i suoi figli. 

Sulla paternità di Dio verso i discepoli di Gesù il quarto Vangelo ha 
un insegnamento talmente profondo, che crediamo cosa inutile sottolinearne 
la ricchezza incomparabile. 


CAPITOLO III. - ORIGINALITÀ E SUPERIORITÀ 
DEL CRISTIANESIMO DI FRONTE AI MISTERI PAGANI 


Come fare il confronto. - La storia comparata delle religioni non può 
minimamente nuocere alla storia del cristianesimo e ancor meno al cristiane- 

9 

simo stesso. 

Si tratta di studiare contemporaneamente nel tempo e nello spazio la re¬ 
ligione cristiana e le altre religioni, per meglio conoscerle. 

Aprioristicamente uno scrittore cristiano poteva benissimo prendere in 
prestito un’espressione anteriore usuale negli ambienti pagani e darle un nuo¬ 
vo senso; così pure uno scrittore pagano poteva prendere in prestito un’espres¬ 
sione cristiana e introdurla nella sua teologia. Il Cumont pensa che il tauro- 
bolo abbia preso dal cristianesimo l’aspetto redentore che ci è noto; e San Gia¬ 
como potè parlare della « ruota della vita », spogliando la frase del valore 
tecnico che aveva nel paganesimo. 

Cesare era dio per quelli che ne praticavano il culto, ma ciò non im¬ 
pedì ai cristiani di adorare Gesù; Cesare faceva la sua « parusia », visitava so¬ 
lennemente qualche sua provincia; il cristiano attendeva la « parusia » di 
Gesù e sapeva che essa sarà folgorante e definitiva. 

Confrontando le religioni bisogna evitare di assimilarle; parlando d’uria 
religione pagana non bisogna servirsi di parole con senso cristiano e, viceversa, 
parlando del cristianesimo usare termini di senso tecnico in altre religioni. 

Occorre anche tener conto delle distanze nello spazio e nel tempo: nello 
spazio, perchè gl’influssi non potevano diffondersi lontano e presto come ai 
nostri giorni; nel tempo, perchè il lavoro teologico si sviluppa incessantemente. 

L’espansione del cristianesimo nel mondo giudaico, in quello greco-ro- 


23 - Enciclopedia apologetica ... 
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mano e nelle regioni del mondo barbaro non si spiega abbastanza con cause 
soltanto naturali. La croce non disponeva nè dell’orgoglio di razza, di cui be¬ 
neficiò la croce uncinata, nè degli assalti rabbiosi che agitano la bandiera rossa. 

Nella prefazione a Les religions orientales dans le paganisme , Franz 
Cumont scrive: «Si può parlare di "vespri isiaci" o d'una "cena di Mitra 
con i suoi compagni", ma solo nel senso in cui si dice: "i principi vassalli del- 
rimpero", o: "socialismo di Diocleziano", con un artificio stilistico per far 
risaltare un ravvicinamento e stabilire in modo vivo e approssimativo un paral¬ 
lelo. Una parola non è una dimostrazione e non bisogna affrettarsi a concludere 

un influsso da un’analogia ». 

È prudente stare sempre più attenti contro i pericoli d’errore in cui 
s’incorre abusando delle parole. 

Ascoltiamo gli avvertimenti d’uno storico di classe, il Labriolle: «In 
queste difficili questioni non sarà certo possibile intendersi finché non si sia 
raggiunto raccordo su alcuni punti metodologici. Prima di parlare di "prestiti" 
sia da una parte che dall’altra, si dovrà riconoscere: l.o che dal momento che 
tutte le religioni tendono a stabilire un commercio tra l’uomo e Dio, tutte 
quante hanno la possibilità di servirsi di simboli che si assomigliano tra loro, 
poiché in quest’ordine il voto della natura umana non può variare indefinita¬ 
mente; 2.o che vivendo e sviluppandosi in mezzo alla civiltà greco-romana, il 
cristianesimo non potè rigettare sistematicamente tutte le forme con cui fino 
allora s’esprimeva il sentimento religioso, anche se ne ripudiava -qualcuna; 
S.o che "le somiglianze non suppongono necessariamente l’imitazione", che 
inoltre "le somiglianze d’idee o di pratiche si devono spesso spiegare fuori di 
ogni prestito, per una semplice comunità d’origine" (1); 4.0 che parlando 
dei culti pagani è un abuso formale usare la terminologia specificamente cat¬ 
tolica, terminologia che questi culti in realtà non hanno mai usato, e che nulla 
favorisce più facilmente le confusioni fallaci e gli artificiosi accostamenti; 
5.0 che infine, se vogliono superare la zona poco sicura dei ravvicinamenti 
ingegnosi, gli storici delle religioni si devono rassegnare a una serie di lavori 
d'approccio, condotti con il rigore del metodo filologico, per determinare la 
sfumatura semantica delle parole, eventualmente i mutamenti di senso che 
poterono subire, e l’esatta cronologia delle dottrine. Senza queste precauzioni 
preventive tutto fluttua secondo il capriccio del dilettantismo erudito » (2). 

Trascendenza del cristianesimo confrontato con i misteri pagani. - 

I predicatori del Vangelo provavano una ripugnanza invincibile per tut¬ 
te le religioni pagane e per i loro culti misterici. Lungi dal farne prestiti, ne 
eliminavano qualsiasi traccia nei loro neofiti. Paolo soprattutto voleva che i 
cristiani fossero degli « azzimi » puri d’ogni lievito. 

Difatti gli storici constatano che di fronte alla religione greca, quale si 
manifesta nel primo secolo della nostra era, il cristianesimo resta per noi 
qualcosa di. specifico (3). 

« Un pagano non diventava mai cristiano se prima non aveva ammesso 


(1) Citazione di Franz Cumont, Les rsligions orientale* y 4 ed., 
sa all’Oriente ellenistico. 

(2) P. de Labriolle, La réaction paierme y p. 53. 

(3) L. Gernbt et A. Boulanger, in Le géme grec dans la relì 
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la fede monoteista » (P. Lagrange); lasciava tutti i suoi dèi e tutti gli dèi, e 
adorava il solo vero Dio e il suo unico Figlio, nato dal seno della divinità pri¬ 
ma del mondo e del tempo, e che si è fatto uomo per immolarsi sopra una 
croce, come vittima espi a tri ce d'ogni peccato commesso dagli uomini. 

Nei culti antichi fu invano cercata « ridea d’una morte divina subita 
volontariamente per la salute degli uomini », e quella d’« una partecipazione 
mediante la credènza e il culto in una col dono interiore dell'anima, alla vita 
sofferente e trionfante d’un salvatore ». 

Il domma di Gesù Cristo Figlio di Dio crocefisso è soltanto nostro: è 
un diamante che la punta della critica non può scalfire. 

Intanto diamo uno sguardo sulle miserie e sulle grandezze dei miste¬ 


ri 



S misteri pagani, - 1. 1 misteri di Mitra . - Mitra è un dio persiano, com* 
pagno del sole, che fu spesso identificato col dio Sole. Prima' di creare il mon¬ 
do ha catturato e strozzato il Toro; però non è mai stato «mediatore» tra 
Dio é gli uomini, ma solo tra il bene e il male; non è un dio sofferente, ben¬ 
ché abbia sofferto di essere obbligato dal Sole a sgozzare il Toro primordiale. 
Questo non era un sacrificio e il Cumont, specialista di questioni mitriache non 
crede che il culto riproducesse quest’immolazione. Non c’era nè battesimo nè 
comunione mitriaca, ma solo un’oblazione rituale e un’offerta di pane e acqua. 

2. I misteri di Dioniso, l’orfsmo, e la leggenda di Zagreus. - « Dopo uno 
studio minuzioso dei testi invocati, il P. Lagrange conclude che il rivelatore 
dei misteri non è Dioniso, ma Orfeo, che la « passione » di Dioniso non è il 
principio della salute, ma il crimine originale, il più grande ostacolo alla sa¬ 
lute; che il dio non è resuscitato e che i suoi adepti, da buoni Greci, non san¬ 
no che farsene della résurrezione; che i riti orfici erano soltanto purificatori; 
che nélTorfìsmo l’unione con il dio si effettuava con una specie di possesso 
anteriore al rito dello squartamento, che quindi non era una teofagia, o forse 
anche mediante una ierogamia. Non c'è dubbio che l’orfismo abbia potuto 
preparare le anime all’idea della passione, al domma del peccato originale e 
alle pratiche dell’ascetismo cristiano (donde l'opinione dei Padri su Orfeo di¬ 
scepolo di Mosè, e la rappresentazione catacombale di Cristo sotto le sem¬ 
bianze d’Orfeo); però il cristianesimo non aveva affatto bisogno di cercare 
nessun dei suoi elementi nei misteri di Dionisio » (4). Il P. Festugière ha di¬ 
mostrato che i misteri di Dioniso non esercitarono nessun influsso sul cri¬ 
stianesimo (v. in particolare il riassunto della sua ricerca nella Revue bìblique, 

1935, p* 



3. I misteri d y Eleusi, - « Il mito di Demetra era una storia divina che ri¬ 
guardava soltanto persone divine e in cui l’utilità per gli uomini non era nep¬ 
pure intesa. Vedere nella "passione” della dea un fatto salutare per il mon¬ 
do significa trasportare nei misteri un’idea cristiana ». La ierogamia invece do¬ 
veva essere considerata come un simbolo efficace. ...« Gl’iniziati circa la loro 
salvezza avevano una sicurezza religiosa, senza che fosse loro richiesto la con¬ 
versione o una nuova vita » (5). I misteri d’Eleusi facevano sorgere speranze 

(4) E. MaGnin, Cahìers de la JSouwlle Jovrnée, XVIII, p. 179 ; citato in Revue bìblique 
1920, p. 435. 

(5) I°*> m x p. 182 ; off. Revue bìblique , 1919 , pp. 203 ss. e 208 ss. 
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per il dopo morte, ma la felicità promessa doveva attuarsi sulla terra. Nè ri¬ 
nascita, nè resurrezione dei corpi, nè divina filiazione: 1*iniziato rimarrà nel¬ 
l’Ade, mentre il cristiano, essendo figlio di Dio e coerede di Cristo, andrà in 
cielo vicino a Dio. 

4. I misteri di Cibele e di Attis. - L’esame dei testi dimostra che non è 
possibile parlare della resurrezione di Attis e che il taurobolio non è un rito 
di comunione sacramentale con Cibele o Attis. Un'iscrizione del 376 chiama 
renatus chi fu iniziato al taurobolio, ma è un prestito dell’idea cristiana di 
rigenerazione, preso quando i pagani formano un fronte comune contro il cri¬ 
stianesimo. « Non conosciamo nessun taurobolio bene attestato' anteriormente 
al secondo secolo della nostra era; Tattribuzione d’un influsso diretto dei mi¬ 
steri di Cibele sul cristianesimo primitivo dev’essere considerato come un sem¬ 
plice scherzo di cattivo gusto. Se ne scorge forse una minima traccia nella 
gnosi cristiana di Clemente Alessandrino, che prima del battesimo era stata 
mista di Cibele? » (6). 

5. I misteri d’Iside e di Osiride. - Distinguiamo il mito egiziano, le feste 
pubbliche, i misteri e il mito inventato dal Loisy, in cui l'iniziato sarebbe stato 
associato alla morte, alla sepoltura, alla resurrezione d’Osiride; ma niente è 
più falso. La morte di Gesù è un sacrificio al quale egli acconsentì e che fu 
accettato da Dio; la morte d’Osiride non è assolutamente acconsentita e non 
ha per nulla il carattere e il valore d’un sacrificio. Gesù fu sepolto, Osiride 
venne privato della sepoltura. Il battezzato è giustificato dai meriti del Dio 
sofferente; l'iniziato muore simbolicamente per godere simbolicamente della 
felicità degli eletti, ma la sua morte non lo unisce alla morte d’Osiride, che 
non è affatto salutare. 


CAPITOLO IV. - L’ASPETTO POSITIVO 
DELL’INSEGNAMENTO DI GESÙ 

V 

§ 1. - Caratteri generali dell'insegnamento di Gesù. 

L’aurora è inutile se non conduce alla levata del sole. Diffondendo sul 
mondo la piena luce religiosa, il Figlio di Dio ha pienamente valorizzato le 
luci della ragione naturale e quelle dell’Antico Testamento. 

Non bisogna cercare nelle tenebre del paganesimo, e nemmeno nei bar¬ 
lumi del profetismo, l’origine dell'insegnamento di Gesù, che gli proviene dal 
Padre suo. 

Il divin Maestro sulla terra non poteva trovare che dei discepoli. 

Insegnamento pubblico. - Nella notte precedente la passione, Gesù di 
Nazareth fu interrogato dal sommo sacerdote « sui suoi discepoli e sulla sua 
dottrina i>, cioè sulla dottrina che diede ai discepoli. Egli rifiutò di rispondere, 
non volendo ripetere nella notte e come di nascosto un insegnamento essenzial¬ 
mente pubblico e universale, a Io ho parlato in pieno giorno al mondoj ho 

(6 ) Lemonnyer. in Le Christ, Bloud et Gay, Paris, p. si. 
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sempre insegnato nelle sinagoghe e nel tempio, dove si radunano i giudei e 
nulla ho detto in segreto; perchè interroghi me? Interroga quelli che udirono 
s u che cosa ho loro parlato. Ecco, costoro sanno bene quello che ho detto », 

Però Gesù ha dato ai suoi dodici « discepoli » precisazioni che non dava 

alla folla. 

Ma un giorno i discepoli dovevano poi trasmetterle alla folla, «per¬ 
chè, diceva Gesù, non c'è cosa occulta che non debba divenir palese, nè cosa 
segreta che non debba essere conosciuta e messa in piena luce. Ponete dunque 
mente a come ascoltate» (Le., 8, 17-18). E, con una figura espressiva: «Quel 
che io vi dico nelle tenebre, voi ditelo in piena luce; e ciò che vi si dice al¬ 
l’orecchio, predicatelo sopra i tetti » (Mt., 10, 27). 

L’insegnamento attraverso le parabole. - Perchè egli dunque velò la 

sua dottrina? 

— « Velò »? 

— Sì, sotto il velo delle parabole. 

— Fu per permettere agli occhi malati di cogliere il più possibile la sua 
dottrina. Gesù doveva far vedere un fiume di diamanti, e per farne brillare 
tutta la luce avrebbe dovuto esporlo in pieno sole, ma avrebbe accecato gli 
occhi della folla. Per bontà verso di questa, stese sopra i fulgenti diamanti dei 
veli trasparenti al massimo, cioè le parabole; però « in privato spiegava ogni 
cosa ai suoi discepoli » (Me, 4, 54), perchè,, diceva « a voi è concesso (da Dio, 
da Gesù, dallo Spirito Santo) d’essere messi a parte dei misteri del regno di 
Dio » (Lc.> 8, 10). 

— Allora perchè gli evangelisti conservarono queste parabole palestinesi, 

che per noi sono ancor più enigmatiche? 

— Perchè ora noi ne abbiamo la chiave. E poiché desideriamo conoscere 
l’insegnamento di Gesù, rallegriamoci di averlo così come egli lo propose ai suoi 
contemporanei. 

D’altra parte la parabola è il genere che meglio rispetta la dottrina che 
ricopre. La metafora, e specialmente quella prolungata in allegoria, rischia 
di scolorire la dottrina; la parabola no. Così il paragone della morte con uno 
scheletro armato di falce, ha rinconveniente di lasciar credere che la morte 
agisca come una persona senza cuore, senza tener nessun conto di Dio, del¬ 
l’uomo e della natura. La parabola è un racconto più o meno particolareggia¬ 
to, piò o meno prolungato, che descrive una situazione in se stessa e cono¬ 
sciuta, vera o verisimile; la sua applicazione viene fatta sopra tutto un insie¬ 
me, su tutta una situazione da conoscersi; che conserva la propria natura, i suoi 
caratteri particolari, le sue esigenze naturali o soprannaturali. 

I destinatari delPinsegnamento di Gesù. - In qualunque modo Io si 
presenti, quello di Gesù è un insegnamento valido per tutti i tempi e per tut¬ 
ti i luoghi. Gesù si rivolge: 

A tutti tempi . - « Il cielo e la terra passeranno, ma le mie parole non 
passeranno » (Mt., 24, 55); « io sono con voi tutti i giorni sino alla fine del 
mondo ( Mt., 28, 20). 

A tutta la terra e a tutti gli uomini. - « Colui che getta il buon seme è il 
Figlio dell’uomo; il campo è il mondo » (Mt., 13, 37-38). « Andate per tutto 
il mondo e predicate il Vangelo ad ogni creatura. Chi crederà e si fa battez- 

j 
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zare, si salverà; chi non crede sarà condannato» (Me., ,16, 15). « Andate dun¬ 
que e ammaestrate tutte le genti » (Mt„ 28, 19). 

I/insegnamento contenuto negli atti di Gesù. - Gesù predicò verbo 
et opere. Nulla è più eloquente delia sua morte sopra una cróce. Ora nella 
sua vita tutto è volontario. Trascorre liberamente nell’oscurità e nel lavoro ma¬ 
nuale trentun anno, su trenta tré della sua vita; a dodici anni afferma la sua 
completa indipendenza e manifesta la sua infinita sapienza, ma per rientrare 
subito nella sommissione e nel silenzio. Se durante il ministero rimane povero 
al punto di non avere nemmeno una pietra dove posare il capo, se si è af¬ 
faticato fino all’estremo delle forze, se durante la tempesta s'addormenta, se 
permette che una peccatrice gli bagni i piedi con le lacrime, se appare a Ma¬ 
ria di Magdala prima che a qualsiasi altro, se piange su Lazzaro o su Geru¬ 
salemme, se accetta le acclamazioni dei fanciulli, è sempre per illuminare 
le anime. 

Anche solo il modo di fare i miracoli meriterebbe uno studio profondo, 
che ci rivelerebbe abissi di grandezza e d'umiltà, tesori di forza e di condi¬ 
scendenza. 

In quanto al suo modo di parlare, senz'entrare per ora nel campo della 
sua dottrina, si può osservarne dall'esterno la linea, e questa divina pedagogia 
comporta per se stessa un insegnamento. Gesù prima di parlare del re, parla 
del regno di Dio; a tempo debito si serve della sua conoscenza soprannaturale 
dei segreti del cuore e di quelli dell’avvenire. Chiunque sia in buona fede deve 
arrendersi. 

Ma passiamo alle sue parole di vita. 


•i 

§ 2. - L’insegnamento di Gesù. 

Il discorso della Montagna. - Ecco il giudizio di un protestante libe¬ 
rale su questo discorso di Gesù. « Esso contiene un incomparabile tesoro di 
sapienza e di morale religiosa, e in tutti i tempi fu sempre giustamente consi¬ 
derato come la perla di tutti i discorsi consegnati nei nostri Vangeli. Non c’è 
una riga, non una parola die non porti il sigillo dell'originalità, dell'assoluta 
verità, della concezione più sublime, del sentimento più ammirabile. Se mai 
la tradizione, che ci ha conservato i ricordi del passaggio di Gesù sulla terra, ha 
in sé la certezza e la prova della sua fedeltà, è proprio qui; e si può dire che 
qui non c è una sola sentenza che non sia diventata una massima proverbiale per 
tutti i secoli, senz'aver perduto nulla della sua potenza e del suo valore » (I). 

E, come diceva San Giovanni Crisostomo, se tutti i cristiani attuassero 
1 ideale descritto da Gesù in questo discorso, « nel mondo vi sarebbe tanta luce 
che non esisterebbero più pagani ». 

Questo programma di vita è l’unica fonte di felicità individuale, fami¬ 
liare, sociale, internazionale; e le dottrine che l’hanno cercata altrove contri¬ 
buiscono tutte quante a diminuire questa felicità e a compromettere quella 
eterna. Il Figlio di Dio crocifisso è e sarà sempre l’unico Maestro, il solo Dotto¬ 
re, « perchè, egli diceva, avete un solo dottore: il Cristo » (Mt, 23, 10). Qui 
c è uno che è da più di Giona, ascoltato dai Niniviti; qui c’è uno più 

(i) Reuss. Histoire évangélique, Paris 1876, p. 191. 
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t ! gaggio Salomone, che la regina Saba venne a sentire dagli estremi 

della tèrra (cfr. Mt, 12, 39-42). t . 

Gesù ci rivela Io scopo della nostra vita e la via per cui vi si 

Dio. * Solo Dio è buono. Egli è unico. È vivente: il Padre ha un Piglio che 
ha glorificato prima di costituire il mondo; quanto ha il Padre lo ha anche il 
piglio, € questo spiega come lo Spirito di verità, che il Padre manderà, p¥?"**** 
j a ? Figlio tutto quello die dà. Queste distinzioni tra il Padre, il Figlio e u 1’ 





dal Figlio tutto quello die dà. Que 

Consolatore, non nuòcciono affatto all’unità divina: il Padre e il Figlio a non 
sono che una sola cosa » (Gv., IO, 30); il Padre è nel Figlio e reciprocamente rii 
Figlio compie le opere del Padre suo e reciprocamente; quest’unità è il 
di quella cui devono giungere ì discepoli di Gesù (Gv., 17, 22). 

La morale. - Siamo in realtà quello che siamo agli occhi del Padre, che 
vede nel segreto. Il regno di Dio resta chiuso alla pseudo-santità farisaica. 

I farisei cercano di farsi credere giusti davanti agli uomini, ma Dio cono¬ 
sce il loro cuore: la magnifica facciata, che riempie il popolo di meraviglia, 
adì occhi del Padre è un orrore; il sepolcro imbiancato non inganna Dio, che 
vede il putridume die vi è nascosto; la coppa viene purificata, ma la bevanda 

resta inquinata. 

Invece la minima elemosina, la più piccola preghiera, il minimo sacrificio 
è veduto dal Padre, e riceverà da Lui una ricompensa eterna. 

I comandamenti e i consigli. - L’amore a Dio e al prossimo sono l’alfa e 
l’omega della morale; d’ora in poi quest’amore nel cuore dei discepoli sarà 
regolato dai battiti del Cuore di Gesù; quando io amo il mio Dio e il mio fra¬ 
tello, è Gesù che ama in me, e io in loro amo Gesù. 

Io so che Dio mi ama, che Gesù mi ama, che tutti i discepoli di Gesù mi 
amano; questo mi dilata l’anima all’infinito. D’altra parte io. attingo nel Cuore 
di Gesù un amore senza limiti, che con un solo slancio mi porta verso tutti, 

verso Gesù e verso Dio. 

Questo slancio è un 3 obbedienza gioiosa agli ordini (die X&i v : 

normale, perchè Gesù non ha amato diversamente. Egli ha eseguito tutti gli 
ordini del Padre suo e in particolare l’ordine di dare la sua vita sopra una croce 

per noi; e noi tenderemo fino a questa meta, ogni giorno. 

L’abnegazione cristiana è sommamente deliziosa a chi la pratica come la 
praticò Gesù. Non cercando in nulla noi stessi, viviamo la vita più felice pos¬ 
sibile, perchè ci ritroviamo in tutto, essendo tutto un’occasione di donarsi agli 

uòmini, a Cristo Re, a Dio infinitamente amabile. 

II giogo diventa estremamente soave, il fardello quasi non pesa più sulle 
spalle, in queste nuove condizioni che Gesù s’è degnato dì stabilire sulla terra 
per glorificare il Padre suo e Padre nostro, il Dio suo e Dio nostro. 

E se ci è dato questo, noi aspireremo a un’assoluta povertà, a una vergini¬ 
tà perpetua, a un’obbedienza totale, fino alla morte. Semplici consigli ,'che furo¬ 
no sempre intesi e seguiti, perchè Cristo, che li ha dati, ha saputo trovare la via 
del poveri cuori che palpitano nei nostri petti. 



La Chiesa di Gesù. - Gesù non volle discepoli I 
appartenessero a una fraternità: vuole che tutti formino un solo 


che non 
di cui 
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egli è runico pastore. La metà del suo gregge (Israele) apparteneva già alla 
vera religione e attendeva il Cristo, che è Gesù; l’altra metà (i gentili) dovrà 
fondersi con la prima, perchè Gesù sopprime qualsiasi distinzione. Durante 
l’assenza di Lui, Pietro dovrà pascere tutte le pecorelle e tutti gli agnelli di 
Cristo, e sarà assistito da Giacomo, Giovanni e dagli altri. Tutta quanta la 
Chiesa riposerà su Pietro, come sopra una roccia infrangibile, e Pietro sarà infal¬ 
libile nella sua fede e cosi potrà confermare la fede di tutti i suoi fratelli. 

La Chiesa di Gesù è santa , molto santa, divinamente santa. Per farne parte 
bisogna nascere dall’alto, dall’acqua e dallo Spirito (ricevere un battesimo col 
quale lo Spirito di Dio purifica internamente 1’anima). La remissione dei pec¬ 
cati è dovuta all’effusione del sangue di Gesù offertosi in sacrifìcio. La Chiesa, 
ed essa sola, ha il diritto di scomunicare quei suoi membri che rifiutano d’ascol¬ 
tarla. Per preservarsi dal male, bisogna essere pronti a strapparsi l'occhio o a 
tagliarsi la mano; bisogna evitare di dare scandalo al discepolo debole,. e chi 
commette tale mancanza s’attira la collera divina. La vita cristiana si nutre alle 
fonti più pure e attinge l'acqua viva dal cuore stesso di Gesù, mangia la sacra 
carne del Salvatore e beve il suo sangue redentore. La santità di Cristo viene 
come trasfusa in noi attraverso i sacramenti. 

La Chiesa, fondata da Gesù Cristo, è necessariamente cattolica, perchè 
composta « dei figli del Regno », che devono « venire dall’Oriente e dall’Occi¬ 
dente, dal Nord e dal Mezzogiorno » (cioè da ogni parte) per « prendere posto 
alla mensa del Regno di Dio » (Le., 13, 29). D’altronde l’unità della Chiesa non 
sopporta frontiere o regioni chiuse; e Satana, il principe di questo mondo, viene 
gettato fuori, e perciò il mondo passa sotto lo scettro di Gesù. 

Infine la Chiesa deve sempre restare apostolica , come nel suo primo gior¬ 
no di vita, perchè Gesù si scelse dodici apostoli e affidò loro il governo delle 
dodici tribù, cioè di tutto Israele; e siccome il giudaismo ha tradito, « il Regno 
di Dio » sarà tolto ai cattivi vignaioli e sarà dato « a una nazione che ne farà 
i frutti» (Mt., 21, 43). Gesù non dice: «alle nazioni», ma a «una nazione» 
differente non necessariamente per sangue, ma certamente per lo spirito; quin¬ 
di: a un nuovo popolo di Dio, ai veri figli d'Àbramo, al vero Israele, « all’Israele 
di Dio », come dirà San Paolo. 

Il regno celeste e terrestre di Dio. - Il regno di Dio è il cielo, dove i 
giusti troveranno Dio dopo la loro morte e più ancora dopo la loro gloriosa 
resurrezione. Questo punto di dottrina non è nuovo. 

Gesù aggiunge una rivelazione: Cristo è venuto sulla terra a instaurare 
il regno di Dio, il vero regno di Dio sulla terra. Per renderlo visibile Gesù gli 
dà « la fisionomia d’un regno del Figlio, distinto dal regno eterno, che è quello 
del Padre ». Questo regno del Figlio è la Chiesa militante. 

In questo regno la zizzania rimane mescolata al buon grano; si devono 
ambire i posti dei servi e degli umili. I farisei sono colpevoli perchè non 
entrano nel regno e sbarrano la via agli altri; però, nonostante tutto, la gene¬ 
razione contemporanea a Gesù non scomparirà senza che si sia acquistata la 
certezza che il Figlio dell’uomo è venuto nel suo regno: fatto che avrà del mira¬ 
coloso, poiché un uomo crocefisso non può diventare così presto e così mani¬ 
festamente un re infinitamente amato e letteralmente adorato. Gesù predisse 
questo e i fatti gli hanno dato ragione. 

Il regno postumo di Cristo durerà fino alla consumazione dei secoli, dopo 
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che i giusti saranno definitivamente separati dai cattivi (parabole del loglio 

Quanto tempo durerà questo regno sulla terra? Gesù non ha la missione di 
dircelo, ma ci sarà il tempo per radunare discepoli in tutte le nazioni ; il chicco 
di senapa deve aver il tempo per crescere e diventare un arbusto coperto di 
foglie; il lievito eserciterà tutta la sua azione progressiva sulla pasta, nonostante 
molti ostacoli e continue persecuzioni. Perciò si possono prevedere lunghi secoli. 

Ma il regno terrestre cesserà il giorno in cui il Salvatore « ritornerà nella 
sua gloria e tutti gli angeli con lui; allora siederà sul suo trono glorioso e tutte 
le genti saranno radunate davanti a lui, e separerà gli uni dagli altri come 
il pastore separa le pecore dai capri » (Mt., 25, 31-32). Egli che, fino allora, avrà 
fatto tutto per salvare, non esiterà a « condannare » a una pena eterna quelli 
che avranno lasciato il Cristo nella fame, nella sete, senz’alloggio, nè vesti, mala¬ 
to e carcerato. 


Il cielo, - Gesù mantenne la fede nella resurrezione della carne e promise 
di far sentire la sua voce a tutti quelli che saranno nel sepolcro. A Marta, che 
gli diceva la sua certezza nella resurrezione del fratello « nell’ultimo giorno », 
Gesù rispose : « Io sono la resurrezione e la vita; chi crede in me, ancorché 
muoia* vivrà, e chiunque vive e erède in me non morrà mai in eterno » 
(Gv., 11, 25-26). 

Annunciando ^Eucaristia dice: « Chi mangia di questo pane vivrà in 
eterno.» Chi mangia la mia carne e beve il mio sangue ha la vita eterna, e io 
lo resusciterò neirultimo giorno » (Gv., 6, 59 e 55). La vera manna ci conserva 
in vita fino al nostro ingresso nella vera terra promessa. « I giusti risplenderan¬ 
no come il sole nel regno del Padre loro » (Mt., 13, 43). 



L’inferno. - « Serpenti! razza di vipere! come potrete voi scampare dalla 
condanna aH’infemo? » (Mt., 23, 33), poiché chiunque avrà detto a suo fratello 
uraca» (stupido), sarà passibile del fuoco della geenna (Mt., 5, 22). Questo è 
k il fuoco eterno, che è stato preparato per il diavolo e per i suoi angeli » 
25, 41), « Come si raccoglie la zizzania e si abbrucia nel fuoco, cosi avver¬ 
rà alla fine del mondo. Il Figlio deH’uomo manderà i suoi angeli ed essi toglie¬ 
ranno via dal suo regno tutti gli scandalosi e gli operatori d’iniquità, e li gette¬ 
ranno nella fornace ardente, dove sarà pianto e stridor di denti! » (Mt., 13, 

40 e 42). 

Siccome questo è divinamente vero, il grande Cuore di Gesù non poteva 
nascondercelo. 


Altri punti di dottrina. - Non abbiamo lo spazio disponibile per poter 
affrontare gli altri punti deli’insegnanxento di Gesù, come sulla preghiera, il 
matrimonio, la società civile, i sacramenti, le virtù, la gioia, la pace, ecc. 

Gesù parla da maestro, e tuttavia non ha inventato nulla; ha ascoltato 
il Padre ed ha ripetuto fedelmente a noi quello che ha sentito; Egli ha le parole 
della vita eterna; se lo abbandoniamo da chi andremo dunque? Presto o tardi 
bisognerà tornare a Lui, come il figliol prodigo e rovinato, il cui fratello maggio¬ 
re si sentì dire: « Figlio mio, tu stai sempre con me e tutto il mio è pure tuo» 

(Le, 15, 31). 
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PARTE QUARTA. - LA PERSONA DI CRISTO. 

LA SUA INCOMPARABILE SANTITÀ’ 

INTRODUZIONE. - LA FEDE 

La critica « indipendente » dice che il cattolico non può fare della buona 
esegesi, perchè colorisce il testo che legge, e la sua obbedienza alle definizioni 
dommatiche e alle direttive romane gl'impedisce d’essere docile ai fatti. 

Invece è vero il contrario: che la critica « indipendente » è incapace d’in¬ 
terpretare correttamente i testi ispirati, a meno che si limiti a fare constatazioni 

molto volgari. 

Il Vangelo è la buona novella, che Gesù Cristo portò da parte di Dio e 
che ha come contenuto principale la definizione del messaggero stesso. Siamo 
obbligati a « credere », se vogliamo avere una giusta conoscenza della buona 
novella. Nessuno di noi potè assistere alla partenza del messaggero, nè sentire 
Dio mentre gli affidava il suo messaggio. Un giorno apparve a Betlemme il mes¬ 
saggero; poi riparti, lasciandoci i suoi apostoli. 

Dio evidentemente vigilò perchè noi potessimo avere la garanzia necessaria 
e sufficiente di essere davanti a una buona novella venuta dal cielo; ma dopo ciò 
resta soltanto da prendere e mantenere quest’atteggiamento: credere. 

Non credere soltanto a quello che a ciascuno di noi sembra parte del 
messaggio; ma credere anticipatamente a tutto il vero messaggio e a tutti i suoi 
articoli. 

San Paolo di fronte a Gesù prende l’atteggiamento della fede totale, impe¬ 
gnando tutta la sua anima e attività. Sapendosi « apostolo di Gesù Cristo », 
predicò il vero e unico Vangelo, il Vangelo che contemporaneamente i Dodici 
predicavano altrove. Egli intuì ed espresse molto bene il compendio di quest’uni¬ 
co Vangelo: « Gesù Cristo crocifìsso ». 

L’incredulo pone quasi nulla sotto questa formula, perchè per lui « Gesù 
Cristo crocifìsso », come « Giovanna d’Arco arsa viva » o a Luigi xvi ghigliotti¬ 
nato », è un fatto storico, o leggendario, o semistorico. Per il discepolo di Gesù 
è una realtà piena; per lui la formula, per quanto semplice, contiene tutta la 
divina dottrina della salvezza: si riempirebbero volumi e volumi per esplicitare 
quanto c’è sotto queste parole. 

Ciò irrita l’incredulo, il quale, se è giudeo, davanti alla debolezza d'un 
Dìo morente sulla croce si scandalizza; se è greco, davanti all’espressione d’un 
pensiero degno d’un pazzo scrolla le spalle; invece per il cristiano, giudeo o 
greco che sia, questa è la massima forza e la più sublime sapienza. 

« Siamo riconoscenti ai protestanti liberali, perchè nel Cristo dei Vangeli 
hanno messo in rilievo la somma delle virtù elette e ben equilibrate, che è 
prodigioso vedere riunite in un solo uomo » (P. Braun). Ma i teologi e i mi¬ 
stici cattolici, seguendo i Padri della Chiesa, hanno spinto molto più innanzi lo 
studio appassionante; la dottrina deH’unione ipostatica e della grazia « capitale » 
contiene maggior luce per guidare chi legge il Vangelo. In lumine tuo videbimus 
lumen: nella tua luce vediamo meglio la luce che riempie di meraviglia ogni 
uomo che viene in questo mondo. 
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Le affermazioni di Gesù relative alla sua divinità. - a La vita eterna 
consiste in questo, che conoscano te, il solo vero Dio, e Colui che tu hai manda¬ 
to, Gesù Cristo » (Gv., 17, 3), a Chi vede me, vede anche il Padre » (Gv., 14, 9); 

« se io glorifico me stesso, la mia gloria non è niente;, ma c’è il Padre mio che 
glorifica, di cui voi dite: "È il nostro Dio'*. Eppure non lo conoscete; io 
invece Io conosco, e se vi dicessi che non lo conosco sarei, come voi, un menti¬ 
tore. Ma io lo conosco e ne osservo la parola. Il padr e vostro A bramo esultò 
a l pensiero di vedere il mio giorno; lo vide e ne tripudiò » (Gv., 8, 54-56). 

È proprio il caso di dire: « Nessuno ha mai parlato come quest’uomo ». 
Gesù si presenta come l’eguale dell’Essere sommo e la fonte unica, con Dio nel 
quale vive, della vita eterna per gli uomini e della loro gioia più viva. Trovia¬ 
mo questi passi non soltanto nel quarto Vangelo, ma in Matteo e Luca leggiamo 
questa limpida dichiarazione: « Nessuno conosce chi è il Figlio, se non il 
Padre; nè alcuno conosce il Padre, se non il Figlio, e colui al quale il Figlio 
voglia rivelarlo» (Mt., 11, 27; Le., 10, 22). Gesù parlando del Figlio parla di 
se stesso, come si vede al principio della dichiarazione: « Ogni cosa fu data a 
me dal Padre mio ». Gesù, prima di parlare del Padre, parla del Figlio, che è 
un essere talmente grande, bello, ricco, luminoso e misterioso, che nessuno lo 
conosce se non chi ha una conoscenza infinita; è un oceano di cui solo il Padre 
può conoscere Fimmensità. Dimostra la divinità del Figlio anche il fatto che egli 
solo possiede l’intelligenza capace di sapere quello che è il Padre. Questa teolo¬ 
gia, evidentemente, non esclude affatto là divinità dello Spirito Santo, o la 
coscienza che il Figlio ha di se stesso. Per « nessuno » intende soltanto le intel¬ 
ligenze create, gli angeli e gli uomini, specialmente quelli che si credono « sa¬ 
pienti » e « abili ». 

Gesù ebbe sempre, e sempre conservò, la convinzione d’essere l’eguale del 
Padre suo (come dimostra a dodici anni); e questa convinzione dai sommi 
sacerdoti, dai dottori della legge e dagli anziani del popolo giudaico venne con¬ 
siderata come un crimine; per questo ai loro occhi egli « aveva meritato » 
la morte. 

Parlando dei nemici di Cristo, mi sta a cuore segnalare la loro chiaroveg¬ 
genza e proporla agli amici di Gesù. Sembra un paradosso, ma mi spiego. Non 
dimentico raccecamento degli uomini, che non credevano in Gesù, « benché - 
avesse operato tanti miracoli davanti a loro ». Però non dobbiamo generalizza¬ 
re, e ricordiamo che « credettero in Lui molti, anche tra i capi, ma per causa 
dei farisei non lo confessavano, per tema d’essere espulsi dalle sinagoghe » 
(Gv., 12, 42). Quelli che non credettero in Gesù ebbero tuttavia abbastanza 
intelligenza per capire che egli si diceva l’eguale di Dio, specialmente quando 
lo diceva in termini formali, per esempio nel dicembre del 29, quando disse : 
k Io e il Padre non siamo che uno »; ma anche quando parlava in termini 
velati lo comprendevano e in questo la loro chiaroveggenza dev'essere imitata. 

Molti cristiani, compreso qualche esegeta e teologo, passano vicini a queste 
dichiarazioni senza sospettarne la portata incalcolabile. Io li prego di prestarvi 
attenzione e di servirsene nella loro apologetica. 


Le insinuazioni implicite, ma molto nette. - Prima di tutto si notino 
bene tutti quei passi dove Gesù si attribuisce quanto l’Antico Testamento risei -- 
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egli poteva domandare: « Chi di voi mi convincerà di peccato? ». E la sfida non 


e mai 


In Gesù non c’è peccato o vizio di sorta, ma virtù, doni, santità incom¬ 
parabili ; anzi, si ha l'impressione che Egli sia la fonte in persona della bellezza 
morale. Quando lo vediamo salire sul monte per trascorrervi la notte in preghie¬ 
ra, sentiamo che vi è condotto da una conoscenza intima di Dio e da un attac¬ 
camento senza limiti. Al Getsemani l’amore si rivela con la massima chiarezza. 
Possiamo conoscere la sua perfezione personale anche da quella che egli comu¬ 
nicò al suo seguito, cominciando dalia Madre, e che continua a effondere nel¬ 
l’anima dei discepoli: in tutti i campi della moralità Gesù occupa il posto più 


eccellente, come dimostrano la semplice lettura della sua vita e gli scritti di 
quelli che « furono spettatori della sua gloria, gloria quale l'Unigenito ha dal 
Padre, pieno di grazia e di verità ». È Dio ed è uomo, e le sue qualità morali 
sono proprio quelle che s’addicono a un Dio infinitamente buono, che si fa 
uomo per togliere il peccato dal mondo. 


CAPITOLO IL - LA SPIEGAZIONE DEI FATTI 


§ 1,-/1 Cristo Dio. Il Cristo Dio e uomo. 

Cristo è dunque santo perchè è Dio. Dio è santo. Egli solo è santo: 
Sanctus, Sanctus, Sanctus Deus Sabaoth. 

Ma la santità di Cristo passò nei suoi gesti e nella sua vita umana, poi¬ 
ché Dio aveva voluto l’incarnazione onde il Figlio fosse per l’umanità decaduta 
la sorgente dei meriti, il Redentore, e perchè l’uomo, creato per raggiungere la 
santità divina, avesse un modello adatto alla sua natura. 

La persona divino-umana (1) di Cristo, questa santità di Dio trasfusa in 
un corpo e in un’anima umana e, possiamo dire, esposta a tutti,gli sguardi, è 
la novità, rimprevisto dell’Incarnazione, il mistero totale e oscuro all’intelligen¬ 
za umana. Cristo è Dio, è santo; ma Cristo è uomo. La sua divinità Egli la in¬ 
fonde in una natura umana affrancata dalla tara originale, onde può giusta¬ 
mente chiedere: «Chi di voi mi convincerà di peccato?», restando tuttavia 
soggetta a tutte le necessità e debolezze della vita dell’uomo. Comprendiamo 
questo paradosso? Ma proprio qui, in questo punto cruciale, nella santità di 
Dio altissimo, trascritta in linguaggio umano senza nulla perdere della sua inte¬ 
grità, sfavilla la misericordia di Dio per il suo popolo; qui, agli occhi degli 
uomini e degli Ebrei di tutti i tempi, sta il paradossò incomprensibile; qui tro¬ 
viamo la chiave di tutta la persona di Cristo. 

Cristo «ponte» tra Dio e gli uomini. - Due realtà spiegano nella 
persona di Cristo l’intima unione della natura divina, da Lui rivendicata fin dal 
principio del suo ministero, con la natura umana, la sola che i suoi contempo- 


(i) Mancando un termine migliore, mi servo di quest’aggettivo per qualificare La 
persona di Cristo; ma è chiaro che non l’intendo, come Nestorio, che propriamente 
la Persona del Verbo incarnato è divina. 
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raJieì vedevano. Due realtà: da una parte la santità di Dio e la sua infinita mi¬ 
sericordia; da parte dell’uomo il peccato, il vuoto che lo separa per sempre 
dalla vita di Dio. Tra Tumanità terrena e Teternità divina il passo era interrotto 
da quando Adamo, il primo uomo, aveva interposto l’atto di rivolta. Per questo, 
ri dice Santa Caterina da Siena, Dio ci costruisce un ponte nel suo Unigenito, 
u n ponte che unisce la grandezza della divinità alla terra della nostra umanità. 
Jvìa, « partendo dalla terra, non era possibile costruire un ponte abbastanza 
alto da passare il fiume e raggiungete la vita eterna, perchè la terra della natu¬ 
ra umana da sola era incapace di soddisfare il peccato e distruggere la macchia 
del peccato di Adamo, che corruppe e inquinò tutta la natura umana ». Non 
bastava un uomo: « Fu necessario che la natura umana subisse la pena, e che la 
natura divina, unita alla natura umana, accettasse il sacrificio che il Figlio offri¬ 
va al Padre, per distruggere la morte e restituire la vita all'umanità ». Ecco il 
segreto della persona divino-umana di Gesù: Gesù, ponte tra l'uomo decaduto 
e Dio; Gesù, Messia uscito dal seno d’una donna e proteso al Padre con tutta, 
la forza della sua divina natura. 

Cristo fu, ed è ancora,, in tutta la forza del termine, il ponte che conduce 
rumanità a Dio. Mentre attraversa la Galilea, attirando sui propri passi le folle 
avide di miracoli e di parole di vita, Gesù, il falegname di Nazareth, che alcuni 
seguaci conobbero bambino, annuncia la buona novella del regno di Dio. Nei 
trentanni che visse, sulla terra, pochi seppero raggiungere la divinità attraverso 
la sua umanità; e le rare testimonianze strappate dallo Spirito Santo (la più 
tipica è quella di Pietro), che affermano una parola di fede: u Tu sei il Cristo di 
Dio », sono un’eccezione, e perfino i discepoli più cari rimangono ignoranti. 
Il ponte in costruzione non è ancora finito e unirà le due sponde soltanto dopo 
l’agonia e il Calvario. Prima della croce, Gesù s’accontenta di preparare lenta¬ 
mente i più intimi alla verità e di avviare le folle, che lo seguono, alla paternità 
dell'Onnipotente, che a Lui è Padre dall’eternità. 

Dopo la dolorosa agonia nell’Grto degli Ulivi, dopo l’abbandono dei 
discepoli e la condanna davanti ai pubblici tribunali e al sinedrio, la persona 
di Cristo finisce di rivelarsi sulla croce. Qui è veramente il ponte innalzato tra 
la terra e Dio, maledetto fra gli uomini per lo scandalo della croce, giudicato da 
suo Padre, che in Lui abbandona tutta quanta l’umanità alle tenebre, onde si 
compia ogni giustizia e si operi il riscatto. Cristo crocifisso diventa la via, fuori 
della quale è impossibile passare da una sponda all'altra. Ormai il ponte è, 
gettato; la persona di Gesù, data in pascolo per la salute del mondo, è giunta 
fino al fondo della sua misteriosa destinazione, ha colmato il vuoto che presenta¬ 
va la natura peccatrice deH’uomo, ha riaperto nell’uomo la porta della grazia 
e permesso nuovamente l’unione dell'umanità con Dio, che l’ha creata. 

Tuttavia la persona di Cristo, che ci redense pienamente coll’atto di offer¬ 
ta sulla croce, doveva prolungare nello spazio e nel tempo ciò che aveva 
compiuto una sola volta sul Calvario. Perciò, prima di morire, Gesù istituì il 
sacramento dell'Eucaristia, perpetuando così nei secoli e nel mondo intero 
il sacrifìcio compiuto una volta per sèmpre. La persona divino-umana dì Cristo, 
tutta quanta nell'Ostia, si erge come ponte gettato tra la terra e Dio. Come pro¬ 
digioso adattamento alle condizioni umane, l’Eucaristia rinnova ogni mattina e 
per ogni.uomo in particolare il passaggio al Padre, perpetuando la vita di 
Cristo tra noi. 
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§ 2. - La santità di Cristo in opera. 

Cristo, Dio «gli stesso, il Santo che porta la santità di Dio in una natura 
umana, soggetto a tutte le necessità imposte airuomo, come visse la sua vita 
di perfezione? 

Carattere della perfezione di Cristo: equilibrio di forze contrarie. . 

La vita di Cristo, che si svolge per le vie di Galilea e di Giudea, colpisce prima 
di tutto per il prodigioso equilibrio che Egli conserva in tutte le situazioni e tra 
le tendenze assolutamente opposte e quasi contraddittorie. 

Egli afferma d’essere il Giusto, riceve la testimonianza dei profeti, come 
Giovanni Battista, degli spiriti immondi cacciati dalla sua virtù, e perfino deh 
l'Altissimo al momento del battesimo: Gesù è il Figlio di Dio, il puro per eccel¬ 
lenza; e mentre esulta nell’anima scoprendo la purezza dei cuori (incontrando 
un giovane d’animo retto Egli « lo ama a), Gesù si diletta pure di stare in mezzo 
ai peccatori e ai pubblicani. Il paradosso è incomprensibile per quanti lo cir¬ 
condano e non penetrano l’enigma della sua anima, perchè in Israele il Giusto 
doveva evitare il contatto con i peccatori. Egli è il Capo, il Maestro per la 
scienza e l’autorità, che guida le folle; « un giorno, nella festa delle Palme, il 
popolo a Gerusalemme proclama la sua regalità; eppure durante tutta la sua 
vita pubblica Gesù si sottrae agli onori e a qualsiasi umana grandezza. Più 
ancora Egli, davanti al quale i demoni fuggono, Egli che comanda agli elementi, 
calma la tempesta, cammina sui flutti, risuscita i morti e rimette i peccati, con 
un gesto che resta oscuro ai discepoli e quasi li scandalizza, un giorno lava loro 
i piedi, facendosi piccolo tra i piccoli. Anche qui paradosso apparentemente 
contraddittorio, ma che in realtà sottolinea la novità della santità di Cristo, con 
un prodigioso equilibrio tra realtà apparentemente irriducibili. Il perfetto 
equilibrio (follia per i savi), die Cristo dovrà poi attuare e vivere nei suoi santi, 
brilla soprattutto nella morte in croce, dove Gesù concilia la sua divinità col 
più abbietto abbassamento dell’essere umano, con la condizione di maledetto. 
Davanti allo scandalo di questa situazione, perfino l’apostolo Pietro rinnegò per 
tre volte Colui che era tutta la sua vita, tanto era grande e sconcertante la novi¬ 
tà di questa santità. 

Infine, nella vita di Gesù vi è un’altra contraddizione apparente, costan¬ 
temente sfruttata dai critici: nell’agonia del Getsemani Gesù implorò pietà 
e sulla croce emise un grido disperato: «Dio mio, Dio mio, perchè mi hai 
abbandonato? » La critica in queste parole ha tentato di trovare la prova della 
non-divinità di Cristo. L’obiezione è molto debole e anche superficiale, perchè 
non tenta di penetrare la realtà che il Cristo nasconde. 

Infatti la chiave del problema, che spiega la novità della perfezione di 
Cristo, cioè l’equilibrio tra realtà finallora irriducibili, è proprio l’alleanza in 
Gesù d’una doppia natura, quella divina e quella umana, che d’altronde sono 
perfettamente congiunte nell’unità della sua persona. Per l’unione della sua 
umanità alla divinità personale, Cristo è il Giusto, uno per l’unione col suo 
Padre celeste, legato con tutto il suo essere al compimento di questa volontà 
che è la morte del Giusto per i peccatori. 

Però Egli porta tale volontà in una natura umana, certamente perfetta, 
ma defettibile, non quanto al peccato, ma quanto alla sofferenza, conseguenza 
del peccato. E questo spiega come Cristo non sia l’Impassibile come Jahvè, il 
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A « 

perfetto Immutabile. La sua sensibilità suscita reazioni: nel deserto, dopo qua- 

-* Al JlmntiA inf'Ti rir* la vr\xr itì^ #47 PnniD'il^mmP nT^Tl* 


scioso : a Padre, se tu vuoi* storna da me questo calice », e aggiunge : « Però 
n0 n la mia volontà, ma la tua volontà si faccia ». Questo prova l’equilibrio 
che c’è in Lui di forze di natura diversa, la perfetta sommissione dell’essere 
umano a Dio che vive in Lui: Cristo è santo e la sua perfezione comanda fino 
alle fibre più esteriori e sensibili del suo essere. È questa padronanza della divi¬ 
nità sulla sua umanità che conferisce a Cristo tanta autorità. 

D'altronde su tutti i piani della vita di Gesù si ritrova quest’equilibrio: 
due tendenze si dividono il suo essere ed è necessario comprenderlo. Per la 
visione beatifica Cristo era attratto verso la luce del Padre; normalmente avreb¬ 
be dovuto essere - ' in una continua ascensione; sarebbe stato continuamente in 
questa luce di gloria nella quale si trasfigurò davanti a Pietro, Giacomo e Gio¬ 
vanni, se in Lui non avesse agito un'altra forza, cioè la tendenza alla croce che, 
per la sua missione di Redentore, lo conduceva incessantemente verso la soffe¬ 
renza e i peccatori. v . 

La santità di Gesù, che è quella di Dio, ma adattata all'umanità e model¬ 
lata in una cornice umana, ha come caratteristica l'equilibrio delle due tendèn¬ 
ze che Gesù portava in sè. Così occorre interpretare la predilezione di Gesù per 
i peccatori, i piccoli, i lebbrosi: « Non sono venuto a salvare i giusti, ma i 
peccatori ». La sua missione ve lo porta continuamente, come lo volge verso 
la sofferenza e l'abbassamento, mentre l’unione, che lo fa vivere con il Padre, 
lo trae incessantemente verso la luce di gloria. Cristo è il Santo di Dio ed è 
pure, in perfetta unità, il Redentore: qui è la chiave della sua personalità. 

Novità delPamore di Cristo. - Cristo non passò soltanto come un baleno, 
durato dairincarnazione alla morte ignominiosa della croce; ma visse predican¬ 
do e parlando nel tempio, nelle città e per le strade. In certo modo la sua san¬ 
tità s'esteriorizzò negli atti della vita quotidiana; Cristo visse realmente la parola 
di vita che ogni giorno offriva alla folla attenta o brontolona che l’ascoltava. 
Prima ancora dei suoi santi. Egli era « uno spettacolo agli uomini e agli ange¬ 
li », dice San Paolo, perchè gli uomini avessero- in Lui il modello piratico della 
san tità. 

L’amore d’amicizia. - Gesù prima di tutto è amore. Predicò l’amore (« ama¬ 
tevi l'un l'altro»), ma soprattutto visse l’amoie («come io ho amato voi») e 
recò la nuova religione dell'amore al popolo d’Israele abituato ai sacrifici cruen¬ 
ti d'ogni festa, e all’adorazione di Jahvè, il Santo dei santi, nel timore e nello 
spavento. Gesù ha con Dio i rapporti d’un figlio con il padre teneramente ama¬ 
to; unico legame tra loro è l’amore: « È per questo che mio Padre mi ama»; 
e altrove: « Il Padre ama il Figlio- e gli mostra tutto quello che fa ». 

Cristo non rivendica solamente per se stesso quest'amore e legame filiale 
tra il Padre e il Figlio; anzi si direbbe che l'amore, di cui vive, gli scoppia in 
petto e si diffonde sopra tutti quelli che lo ascoltano. Incessantemente sollecita 
Tanima dei suoi fratelli; incessantemente cerca di far nascere in loro il senti¬ 
mento filiale verso il Padre celeste. Alla samaritana stupita che Egli, giudeo* 
parli a lèi, dice: « S’avvicina l’ora, anzi già ci siamo, che i veri adoratori adore¬ 
ranno il Padre in spirito e verità »; e ai discepoli ricorda la sollecitudine di Dio, 


24 - Enciclopedia apologetica ... 


















GESÙ CRISTO E IL SUO VANGELO 


che li tratta come un Padre pieno d’affetto per i suoi figli. « Non preoccupatevi 
per che cosa mangerete o berrete... perchè di tutte queste cose si preoccupano i 
mondani; ma il Padre vostro sa di che cosa avete bisogno »; e continua: « Non 
temete, piccolo gregge; perchè al Padre vostro piacque darvi un regno ». 

Il totale abbandono nelle mani di Dio, in un amore filiale ricevuto e dato, 
ecco ciò che Gesù offre come esempio ai suoi, ecco ciò che non cessano di pro¬ 
clamare le sue parole, il suo atteggiamento, la sua preghiera e la sua vita. 

Verso i fratelli, verso coloro che ha scelto per seguirlo nelle corse apostoli¬ 
che ha lo stesso atteggiamento, perchè l’amore ha un volto solo. L’amicizia che 
lo unisce al.Padre lo induce a rivolgersi ai suoi per stringerli in un sentimento 
simile, che tutto dà e nulla ritiene. « Come il Padre mio mi ha amato, così 
io vi ho amati; perseverate nel mio amore ». In questo discorso deiruitima 
Cena Gesù fa brillare nelle mani degli apostoli, preparati a lungo negli anni 
precedenti, il suo unico tesoro. Non gli basta amarli ed esserne riamato, perchè 
l'amore non ha confini e si spinge come un fuoco ardente; soprattutto è forte, 
più della morte. « Questo è il mio comandamento, che vi amiate a vicenda, come 
io ho amato voi. Non c’è amore più grande che dare la propria vita per gli ami¬ 
ci ». Gli anni della vita nascosta e pubblica di Gesù accrebbero incessanti nel¬ 
l’anima di Cristo l'appello supremo e l’esplosione della carità che, già totale 
fin dal primo istante della sua concezione, si esplicava sempre più. L’ultima 
Cena è prossima alla croce e negli ultimi discorsi sentiamo erompere l'anima di 
Cristo, ormai pronta al Calvario, tesa solo più al compimento della sua missio¬ 
ne nell’esplosione della carità. 

L'amore di misericordia. - Gesù non riservò il suo amore soltanto a co¬ 
loro che aveva scelto come continuatori della sua opera; da Lui emana, co¬ 
me un raggio penetrante, l’amore di cui tutti beneficiano. A chi non intende 
ancora l’appello all’intima unione con la sua persona, ai peccatori, ai pub¬ 
blicani che vivono ancora fuori della Legge, neH’impurità del peccato. Cristo 
viene a portare il suo amore in una forma prima ignota, la misericordia. Israe¬ 
le ignorava il perdono, cioè l’atteggiamento dell’anima la quale, offesa, rima¬ 
ne aperta e traboccante di carità. Gesù non sembra conoscere'altro che la leg¬ 
ge dell'amore; non chiude, non indurisce mai la sua anima, nemmeno da¬ 
vanti alle più laide impurità; con la misericordia dilata i cuori di quelli che 
ricevono il suo perdono, li converte e riabilita. Alla donna adultera, convinta 
di peccato e che il popolaccio è pronto a lapidare, dice semplicemente: «Va' 
e non peccare più », cancellando così, con un atto d’amore, ciò che la tiene 
fuori legge; a Pietro che, parsimonioso, misura gli atti di misericordia, inse¬ 
gna che bisogna perdonare al fratello fino a « settanta volte sette ». 

C’è qui là stessa e totale generosità, la stessa follia d'amore dei rapporti 
di Cristo con il Padre e con quelli che ha scelto. Chi ama al punto di dare la 
vita per gli amici, ha in sé una misura di carità sufficiente per usare miseri¬ 
cordia e perdonare illimitatamente ai nemici, a chi è prigioniero del peccato. 
La carità di Cristo sgorga e si diffonde spontanea e misericordiosa, unendo 
con un nuovo legame tutti quelli che Egli avvicina. 

Conseguenze di quest’amore. - 1 . La libertà di Cristo. - L’unico mo¬ 
vente di Cristo era l’amore, quello trionfante e misericordioso, il che implica 
un nuovo fattore nella sua vita, del quale Israele non colse il senso: la libertà. 
Cristo è essenzialmente libero: davanti al Padre suo non ha un atteggiamento 
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zione; 

nuare 


d o impacciato: è il Figlio che insegna agli uomini la loro divina filia* 
e siccome con il Padre ha rapporti d’amore, in essi non si può insi- 
inquietudine o costrizione di sorta. L’adorazione e la sommissione del 


Cristo possiede la stessa libertà verso gli uomini. E guidato daH’amore 
inarrestabile da qualsiasi frontiera e nulla può impicciolire il suo gesto di 
misericordia ; i costumi, gli usi, le barriere umane vengono rimesse al loro 
giusto posto, scandalizzando assai i farisei, legati e soffocati dai limiti della 
lettera. Nessuna situazione può arrestare Gesù, affrancato com’è dalle con¬ 
venzioni e dalle angustie dello spirito umano; talvolta il semplice buon sen¬ 
so gli mette in bocca la risposta suggeritagli dairamore, Ai farisei, scanda¬ 
lizzati perchè aveva guarito un idropico in giorno di sabato, obietta: « Chi di 
voi, se gli cade nel pozzo Tasino o il bue, non Io estrae subito in giorno di 


». 


Abbandono alla volontà divina, spontaneità del gesto misericordioso, 
affrancamento da tutte le convenzioni puramente umane, ecco dunque i li¬ 
neaménti caratteristici della totale libertà di Cristo mosso dairamore. 

2. Espansione dell’umiltà. - L'amore spinge Cristo ad affrancarsi da tutto 
ciò che restringe la vita deiranima, conducendolo a un atteggiamento magna¬ 
nimo e generoso prima sconosciuto; lo stesso amore lo fa egualmente passare 
per le vie dell’umiltà più delicata e della tenerezza più squisita. Gesù preferisce 
spontaneamente quanto è piccolo; ama i bimbi che lo colmano di gioia con 
i loro occhi chiari e ranima limpida; e mentre gli apostoli, poco usi a questo 
genere di manifestazioni, si stupiscono, egli attira a sè i piccoli: «Lasciateli 
venire a me; il regno dei cieli è di coloro che assomigliano ad essi ». Poveri 
grandi, poveri saggi dottori della legge che discutete e vi date importanza: 
a tutti i vostri ragionamenti Cristo preferisce lo sguardo d’un bimbo! 

Egli stesso, con tutta la sua grandezza, si fa umile e piccolo, e scompa¬ 
re quando la folla entusiasta vuol portarlo in trionfo. Ciò nonostante eccolo 
sempre presente, umilmente disposto a rispondere alle minime richieste, per¬ 
chè egli non s'appartiene più in nulla. Talora previene perfino le richieste, 
sempre premuroso, sempre sensibile a ogni intima tristezza, divinando quel¬ 
lo che non viene formulato. A Naim, di fronte al dolore della povera vedova 
che accompagna l'unico figlio alla sepoltura, il cuore di Gesù si apre, divina 
tutto il dramma interno, e senza che gli sia formulata la minima richiesta, re¬ 
stituisce il figlio' alla povera madre e s’allontana; a Betania non può contenere 
l’emozione pensando alla morte di Lazzaro; e ovunque, durante la vita pub¬ 
blica, la stessa sollecitudine, la stessa tenerezza delicata, pronta a rispondere 
al minimo appello, a soccorrere quelli che piangono. L’umiltà squisita pone 
Gesù al servizio di tutti, in ogni momento lo tiene disponibile a qualsiasi ap" 
palio, lo fa piccolo tra i piccoli; umiltà che, nel momento più doloroso del¬ 
l'agonia sulla croce, gli farà chiedere al Padre che storni la sua collera dai 
carnefici che lo hanno' confìtto al patibolo. 

✓ 

Conclusione: la serenità di Cristo. - Questa frase, fra le ultime pro¬ 
nunciate da Gesù: a Padre, perdona loro, non sanno quello che fanno », può 
riassumere la caratteristica essenziale della sua personalità, cioè la costante se¬ 
renità, propria d’un’anima che possiede una limpidezza unica. Gesù non ebbe 
mai ripiegamenti, mai il minimo gesto che indicasse durezza. Quando nelle 
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ore terribili dell'agonia, sotto il peso delia sofferenza che lo strazia, il suo cor¬ 
po si copre d’un sudore di sangue, ramina resta chiara come nei giorni di 
festa: « Padre, non la mia, ma la tua volontà ». Il limpido raggio, che nei 
secoli dovrà far apparire nei suoi santi, Cristo lo ebbe dal primo momento 
della sua vita sulla terra fino agli ultimi orrori d’una morte di maledetto. La 
sua santità è questa luminosità dell'anima sempre uguale a se stessa, sempre 
limpida come acqua chiara al sole, sempre irraggiatrice dell’amore di Dio da 
cui è mossa: amore che è il suo principio e il suo fine, poiché Dio è carità, 
ma amore incarnato, misericordioso, trionfante fino all'ultimo istante della vita: 
a Padre, perdona loro: non sanno quello che fanno ». 


PARTE QUINTA. - I MIRACOLI DI GESÙ 


CAPITOLO I. - IL PROBLEMA FONDAMENTALE 

Esiste il naturale? - Tolti i teorici dell’idealismo puro, tutti sono fer¬ 
mamente convinti che esiste un universo naturale, e ci credono perchè sono 
persuasi d'averne prove convincenti. 

Non parlo soltanto dell'universo fisico e attuale, di quello che ci attornia 
ed è percettibile ai sensi; ma intendo anche il passato e l’avvenire, dato che ge¬ 
neralmente accettiamo le conclusioni degli storici seri e le predizioni degli 
astronomi competenti; sicché, oltre la realtà visibile, gli uomini credono ge¬ 
neralmente a molte realtà invisibili. L’uomo moderno ha creduto nella radio 
con docilità perfetta e perfino con una certa fretta; adopera il ricevitore senza 
conoscerne il meccanismo e le leggi e senza essere capace di difendere una 
teoria al riguardo e di costruire una stazione trasmittente perfezionata. A dire 
il vero queste realtà non gli sono completamente invisibili, poiché vede le 
cause e gli effetti di queste « onde misteriose », delle quali calcola la lun¬ 
ghezza. Ma tutto ciò è materiale. 

Nella natura esistono anche esseri spirituali? Anime umane, anime di 
defunti, spiriti puri e, sopra tutti, Dio? 

Un tempo ci credevan tutti, se ne parlava, se ne teneva conto; le anti¬ 
che civiltà erano animate da tali concetti. Come il musulmano, sempre in 
lotta contro qualche djìnn nascosto sotto la soglia della sua porta, l’uomo vi¬ 
veva con gli occhi rivolti ai suoi dèi. Il mondo moderno, anche se meglio at¬ 
trezzato che in qualsiasi altro tempo per fare la ricerca sull’esistenza deH'ani- 
ma e di Dio, preferisce non pensarci troppo. Il materialismo invade le no¬ 
stre regioni, ma Io spiritualismo conduce una vittoriosa controffensiva. 

Esiste il soprannaturale? - L’uomo ha due mezzi per rispondere: cre¬ 
dere a chi offre buone ragioni prò o contro, o fare egli stesso l’esperienza che 
riterrà concludente o meno. 


La risposta che si darà alla questione presente è estremamente impor¬ 
tante per la salute deH'individuo e della società. Noi cristiani cattolici, che ab¬ 
biamo tutti quanti la fede (anch'essa soprannaturale) nella realtà d’un mon¬ 
do soprannaturale, siamo i primi a riconoscere che se, per un caso impossibile, 
fossimo nell'errore, la nostra condizione sarebbe peggiore di quella degl'in- 
creduli, e la nostra esistenza sarebbe perfino un flagello per gli altri uomini; 
non perchè saremmo nocivi ai nostri fratelli (è noto che per noi la regina di 





LA PERSONA DI CRISTO 


tutte le virtù è la carità, fuoco infinitamente soave a chi lo possiede e bene¬ 
fico a chi lo incontra), ma perchè qualsiasi propaganda d'uno stato morbido 
è nefasta. Mi spiego: l’oppio (il paragone viene dai nostri avversari) piace 
di certo a chi lo usa, ma bisogna astenersene; perciò è immorale venderlo, 
almeno senza controllo e in quantità troppo grande. Cosi la religione, si dirà, 
e soprattutto quella cattolica, è un oppio che conserva la capacità di soffrire 
terr*’ nevriti bisogna lottare contro simile calamità. 


La risposta cattolica. - Io dico che noi, cattolici convinti, sentiamo 
più vivamente di chiunque la tragicità della questione se esista il sopranna¬ 
turale, come attesta il grido di San Paolo: a Se il Cristo non è risorto, noi 
siamo i più infelici degli uomini ». 

In realtà quello che noi esaminiamo non è un soprannaturale qualsiasi, 
m a è « definito », benché sia una partecipazione all'Infinito. Il catechismo ne 
dà la sostanza a ogni spirito desideroso di conoscerlo dal di fuori; la fede teo¬ 
logale mette lo spirito umano in contatto con esso; la carità mette la volontà 
proprio nel centro di questo soprannaturale; la grazia abituale vi immerge 
ranima e di qui comincia la vita soprannaturale, destinata normalmente a 
perfezionarsi nella gloria eterna, lo stato di gloria concreto e cosciente, dei- 
fan ima e del corpo di ciascuno, nonché del mondo intero. Chi muore privo 
della grazia, non può acquistare lo stato di gloria, si danna; la sua anima va 
all’inferno e il corpo risorgerà per «andare nel fuoco eterno ». 

Se tutto questo è falso, il cattolico si culla in una speranza fallace e il 
suo vicino, che non ha da temere Pinferno, fa bene a prendere la vita pre¬ 
sente cosi come viene, cercando con tutti i mezzi, onesti e disonesti, di trovare 
il suo paradiso sulla terra. 

Ma ho detto: «Se per un caso impossibile...», poiché è ormai impossi¬ 
bile che il soprannaturale non esista. Dio creò la natura e poteva benissimo 
fermarsi qui, ma è un fatto che qui non s’è fermato. 

« È un fatto » e non resta che inchinarsi, non per salutare rispettosa¬ 
mente e continuare la propria strada, ma per passare dalla porta stretta, che 
immette nella via stretta, la quale conduce alla vita. 

Questo fatto è intimamente -connesso con la persona di Gesù; in un 
certo senso il fatto è la stessa persona di Gesù. 

Anche qui il cattolicesimo è formale. Gesù è la « seconda persona » del¬ 
la divina Trinità, s’è incarnato quasi duemila anni fa; insegnò la vera dot¬ 
trina indispensabile alla vera felicità d’ogni uomo; morì sopra una croce alle 
porte di Gerusalemme; morì vittima per espiare i peccati; resuscitò e salì al 
cielo; istituì l'Eucaristia, che lo contiene realmente; ritornerà a giudicare i 
vivi e i morti. 

Di tutto questo abbiamo una certezza assoluta, che poggia non già sopra 
un’evidenza personale, nè su fallaci argomenti, ma sull’autorità di Dio stesso. 
Perchè la nostra fede soprannaturale ci possa condurre all’errore bisognereb¬ 
be o che Dio avesse voluto ingannarci (perchè ha proprio detto tutte quelle 
cose che ora sono nel catechismo), oppure che, senza volerci ingannare, si sia 
ingannato Egli stesso. 

->fei 

La testimonianza di Gesù. - Gesù disse tutto questo ai suoi apostoli, ed 
essi lo hanno ripetuto ad altri che credettero come loro, facendo così parte 
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della Chiesa. Ma quella di Gesù non è la parola di un semplice uomo: è la 
parola del Padre suo, la parola di Dio. 

Mi si obbietta che questa è soltanto l’ipotesi. E sia, se così piace; ma vi 
risponderò con Gesù a quelli che lo ascoltavano senza credergli: « Se non ac¬ 
cettate la mia dottrina per quello che è, cioè semplice esposizione in un lin¬ 
guaggio umano d'una dottrina che ho ricevuto da tutta l'eternità in una lin¬ 
gua divina, credete alle opere, cioè riconoscete che le opere (le quali d'al¬ 
tronde traducono in grandi caratteri la mia dottrina orale) hanno origine di¬ 
vina, e quindi, volenti o nolenti (ma sarà sempre volontariamente, perchè il 
Padre mio attira con grande soavità tutti quelli che vengono a me), vi met¬ 
terete alla mia scuola, se non volete essere ribelli alla divina Provvidenza ». 

Gesù attesta , e non fa che questo. Egli non ricusa ciò che siamo in di¬ 
ritto di attendere da un testimonio: attesta in mille modi, ha fatto milioni 
di copie della lettera che lo accredita; perciò occorre credere a tutto il con¬ 
tenuto del messaggio orale, nel quale dice che Colui che l’ha mandato, lo in¬ 
caricò di farcelo conoscere. Gesù assolse la sua missione, che emana da un 
amore misericordioso e infinito, e la continuò anche a costo di rimetterci la 
vita, «D'altronde, egli dice, si tratta della mia vita: il Padre mi ha mandato 
a rendere testimonianza alla verità, e il contenuto più commovente della vita 
eterna è che io sono il vostro buon pastore e che sarò felice nel dare la vita 
per tutte le mie pecorelle. Se non volete rimanere nel mio gregge, andate- 
vene; ma sappiate che il regno di Dio ad ogni modo verrà, e beati quelli che 
vedono e intendono ciò che voi non volete nè vedere nè intendere ». 

Gesù si presenta come il più grande benefattore dell’umanità. Non 
malgrado o contro Dio, come sognò d’essere Stalin, «l’uomo d'acciaio », ma 
obbedendo fino alla morte e alla morte di croce, con dolcezza e umiltà a quanto 
il Padre suo e nostro, Dio suo e Dio nostro, gli ha assegnato come compito, 
aspettando il futuro sommamente glorioso per lui e per i suoi discepoli, chiama¬ 
ti anch’essi a portare il peso della sua croce e della sua gloria. 

Atteggiamento della critica indipendente. - Chiunque voglia pensare 

rettamente e avvicinarsi alla verità, deve diffidare, come davanti a un vespaio, 
dei lavori dei critici che si dicono « indipendenti », poiché sono tutti in di¬ 
saccordo e la verità non è un’integrazione di proposizioni contrarie; deve dif¬ 
fidare soprattutto perchè l’intesa, che crediamo di constatare nel campo della 
cosiddetta critica indipendente, dipende interamente da un pregiudizio filoso¬ 
fico e dalla falsa applicazione d’un valido principio di critica storica. Prima 
di vedere il pregiudizio e il principio giusto, devo avvertire che la formula è del 
P. Lagrange (1), che h usò solo parlando della composizione del secondo Van¬ 
gelo. Si vedrà se ho ragione di allargare queste riflessioni a tutta la critica neo¬ 
testamentaria. 

Continuo quindi la citazione: *11 pregiudizio è che il miracolo sia impos¬ 
sibile. Wrede prende apertamente Iun possibilità del miracolo come criterio per 

discernere quello che può essere storico, e quindi quello che può essere raccon¬ 
tato da un testimonio degno di fede ». 

- Ecco il principio giusto, che viene malamente applicato: la stessa storia 

della Chiesa, studiata sinceramente, prova che la riflessione sviluppa il dogma e 
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che i racconti miracolosi su un dato tema vanno sempre aumentando. I conservai 
tori hanno il torto di non tenere abbastanza conto di queste leggi del pensiero 
e della storia; i critici radicali di applicare queste -leggi dello sviluppo perfino 
alla nascita del germe. I miracoli si vanno moltiplicando, ma i miracoli degli 
apocrifi suppongono miracoli bene accertati [il corsivo è nostro]. Occorre 
a u al che tempo perchè il dogma prenda un certo aspetto; sia pure, ma qual è il 
doma primitivat II dogma si sviluppa più o meno presto, ma nasce sotto una 
certa forma, e dal fatto del suo sviluppo non è permesso concludere che è nato 
in uno stato impercettibile. È un fatto storico, ripetuto molte volte, die un uomo 
può essere riconosciuto come dio l’indomani della sua morte, passando, senza 
fasi intermedie, dal rogo agli onori dell’apoteosi. Anche in questo caso il tempo 
non conta nulla. Dieci o cinquantanni ordinariamente non aggiungeranno nul¬ 
la oltre un raffreddamento generale, al culto decretato dall’entusiasmo. La sto¬ 
ria, come tale, non ha assolutamente nulla da obiettare che Gesù sia stato 
riconosciuto dai suoi discepoli come Dio. In nome della coscienza morale pos¬ 
siamo solo esigere che il giudizio pronunciato dagli apostoli si sia basato su 
fatti constatati, che essi* in qualche modo, abbiano toccato il soprannaturale 
col dito. Se fin dal primo giorno gli apostoli predicarono la resurrezione, il mi¬ 
racolo si trova già alle origini ; ed essi potevano accettare l’evidenza di tutto 
questo solo se avevano già conosciuto Gesù come l’autore dei miracoli segnalati. 

■ Quando la critica rifiuta di riconoscere al Vangelo di Marco un caratte¬ 
re primitivo-, perchè è il Vangelo di Gesù Cristo Figlio di Dio, erra realmente, 
non solo contro la testimonianza di Marco, ma anche contro quella dei primi 
Apostoli; e quando dichiara certe parti secondarie perchè sono miracolose , so¬ 
stituisce i propri aiteri all’analisi letteraria, cioè i pregiudizi degrincreduli del 

secolo ventesimo ». 


I miracoli del Nuovo Testamento, Loro convenienza. - Per comodità di 
discussione, tralasciamo la distinzione tra il miracolo (opera di Dio solo), il 
meraviglioso (opera d’un angelo o d’un demonio) e il prodigioso (opera della 

natura o d’un uomo di genio). 

La critica razionalista rigetta il valore storico del Nuovo Testamento per¬ 
chè contiene miracoli; e allora perchè non rigettare anche i documenti profani 
che ne contengono altrettanti, se non di più? Essa distingue il fatto storico dal 
suo abbellimento leggendario. Bene! ma faccia lo stesso per il Nuovo Testa¬ 
mento, Hanno fatto la prova ed è fallita! Volendo scartare quello che credevano 
argilla, col piccone urtarono contro blocchi squadrati che sostengono l’edificio. 
I miracoli del Nuovo Testamento sono molto diversi da quelli della letteratura 
profana. Vediamo Gesù (Giovanni Battista non fece miracoli), Pietro e Paolo 
fare prodigi davanti al popolo per suscitare o confermare la fede. Siccome la 
n religione aistiana è soprannaturale, era conveniente che il suo insegnamento 
Venisse confermato da segni soprannaturali. Questi miracoli hanno ottenuto que-, 
sta fède; il loro racconto ebbe ed avrà lo stesso risultato. 

Anche nell’ipotesi che il Nuovo Testamento non racconti nessun miracolo, 
noi diremo che storicamente è verisimile che Cristo e gli apostoli abbiano fatto 
miracoli, che in qualche modo sono necessari per autorizzare simile dottrina e 
indispensabili per spiegare la fede e l’entusiasmo che hanno ottenuto. . 

Essendo inostri documenti storici degni di questo nome, accettiamo quanto 
contengono, compresi i miracoli, a motivo delle condizioni in cui questi furono 
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operati. La buona Novella ci viene annunciata dall*Inviato di Dio, che la con¬ 
ferma con miracoli: io constato e m’inchino. Qui, come sempre, il miracolo 
aiuta a discernere la dottrina e dimostra che essa è divina; la dottrina poi aiuta 
a discernere il miracolo e lo rivela autentico. 

L’Incarnazione e la Redenzione segnano l’apogeo dei benefici di Dio; la 
Resurrezione di Cristo e i miracoli, che ne sono come la via lattea, convengono 
allo stabilirsi definitivo del culto di Gesù crocifisso. L’intervento divino con i 
miracoli normalmente accompagna il grande intervento di Dio , che s’inserisce 
personalmente nella lista dei personaggi storici. 


CAPITOLO II. - I MIRACOLI DEL VANGELO 


Prendiamo coscienza del fatto storico: gli scritti evangelici includono 
racconti miracolosi. Prima considereremo la materialità di questi fatti; i mira¬ 
coli nel Vangelo; poi ne studieremo il valore, appellandoci al miracolo in gene¬ 
rale; infine vedremo quale portata assumono i miracoli, che sono il segno della 
messianità di Cristo e, più ancora, della sua divinità incarnata. 

§ 1, - Il fatto: i miracoli nel Vangelo. 

Numero e classificazione. - Gli evangelisti attribuiscono miracoli a 
Cristo, cioè fatti meravigliosi, raccontati per se stessi, o allusioni a molti fatti 
analoghi, che in qualche modo determinano l’atmosfera entusiasta od ostile, 
in cui si svolge il dramma evangelico. 

Ecco, senza volerne dare l’elenco completo, alcuni di questi passi: Mt, 4, 
23-25; 8 , 1-17, 22-34; 9, 2-8, 18-33; 12, 9-13, 22-23; 14, 14-36; 15, 22-38; 17, 14-18; 
19, 2; 20, 29-34; 21, 14; Me 1, 23-34, 40, 45; 2, 1-12; 3, 11-12; 4, 35-41; 5, 1-43; 

6 , 31-56; 7, 25-37; 8 , 1-10; 9, 14-28; 10, 46-52; Le., 4, 33-41; 5, 12-26; 6 , 6-10, 17-19; 

7, 1-16. 21; 8 , 2. 22-56; 9, 11-17. 37-43; 13, 10-17; 14, 2-4; 17, 12-19; 18, 35-43; 
Gv„ 2, 1-11. 23; 4, 49-51. 54; 5, 2-17; 6 , 1-21; 7, 31; 9, 1-41; 11, 1-44. 47; 12, 
37; 20, 30, ecc. 

I termini usati più spesso dagli evangelisti a indicare questi fatti sono: 
prodigi: tèrata; fatti meravigliosi : taumdsia (Mt.); fatti straordinari: para - 
doxa (Le.); forze: dunàmeis; segni: seméia; opere; èrga (Gv.). 

Possiamo enumerare e classificare questi diversi miracoli: T. W. Wright 
in Hastings Dictionary of Christ and thè Gospels (1) dà quarantun miracoli 
come appartenenti a Cristo; Cl. Fillion (2) ne enumera soltanto trentanove. 
Su quest’ultima cifra si può notare che uno solo è riportato dai quattro evan¬ 
gelisti, tredici dà tre, sei da due, venti sono particolari all’uno o all’altro. Il 
P. de Grandmaison (3) ne conta ventiquattro in San Matteo, ventidue in San 
Marco, ventiquattro in San Luca e nove in San Giovanni. Notiamo di pas¬ 
saggio raccordo e l'indipendenza relativa delle nostre fonti: nessun evange¬ 
lista pretese d'èssere completo e ciascuno ha seguito le proprie informazioni e 
i suoi piani personali. 


(1) Londra, 1908. 

(2) Les miracles de JV. S. Jesus Christ , Parigi 

(3) Jesus-Ghrist, t. Il, p. 317 . 
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Si può fare una classificazione dei miracoli, che rivela quanto essi siano 
Straordinari: miracoli di creazione (moltiplicazione dei pani, trasformazione 
dell’acqua in vino), miracoli sulle forze della natura (tempesta sedata, cam¬ 
mino sulle acque, pesca miracolosa), resurrezione dei morti, cacciata dei de¬ 
moni, guarigioni da malattie corporali; tra queste c’è una grande varietà: 
venti miracoli si riferiscono a infermità, come cecità, sordità, mutismo, febbre, 
lebbra, paralisi totale o parziale, emorragia, idropisia, ferite, eec. 

Si deve anche notare il modo usato da Gesù nel guarire: alle volte ba¬ 
sta il gèsto o la parola; più spesso c’è Imposizione delle mani sull'infermo 
o il contatto con la parte malata; due volte si serve della saliva; infine qual¬ 
che volta Gesù alza gli occhi al cielo in segno di preghiera. 

È evidentissimo che questi modi per se stessi non hanno alcun influsso fisico 
sul male; sono soltanto segni o simboli; il potere di guarire viene da altrove. 

Loro autenticità e valore. - Che cosa pensare di questi fatti miraco¬ 
losi riferiti dagli evangelisti? La loro autenticità è provata da quella dei Van¬ 
geli. Tuttavia a loro riguardo s’impongono alcuni rilievi, per la difficoltà che 
si prova neirammetterli, Prima di tutto alcuni dei miracoli più difficili si 
trovano in due o tre Vangeli: la resurrezione della figlia di Giairo, la molti¬ 
plicazione dei pani, la guarigione del cieco di Gerico, ecc. Inoltre i racconti 
miracolosi sono brani perfettamente validi dal punto di vista critico: i ma¬ 
noscritti sono d’accordo, le varianti del testo sono insignificanti e la chia¬ 
rezza della narrazione rivela l’autenticità: semplicità di racconto, descrizioni 
particolareggiate di luoghi, tempi e persone, colori e vivezze, che rivelano il 
teste oculare. Il confronto tra i miracoli evangelici e quelli degli scritti apocrifi 
è istruttivo: quest’ultimi mirano al meraviglioso puro e semplice, trascurando 
le regole della convenienza e, alle volte, anche della carità; invece i miracoli 
autentici si mostrano totalmente disinteressati, realizzano gradualmente e sem¬ 
plicemente il loro ufficio di rivelare la missione di Cristo. 

Infine il vero valore dei miracoli si desume dalla loro relazione allinsie- 
me del racconto evangelico. Tutta la persona di Gesù, tale e quale viene pre¬ 
sentata, esige e richiede miracoli, tanto che, sopprimendoli, si renderebbe 
inintelligibile il Vangelo stesso. Un miracolo suscita la fede dei primi disce¬ 
poli e li lega a Gesù (alle nozze di Cana). Il successo del Salvatore nelle sue 
predicazioni in Galilea si spiega in gran parte mediante i miracoli che legit¬ 
timano l’emozione della folla, nonché la fedeltà e la sua avidità nel ricer¬ 
carlo e sentirlo. I miracoli dapprima suscitano la curiosità, poi l’invidia dei 
nemici; il Sinedrio dichiara: « Tutti lo seguiranno, perchè fa molti prodigi », 
e soprattutto ai miracoli (completati ed esplicitati dalla chiara rivendicazione 
della propria figliolanza divina) occorre attribuire l’arresto e la morte di 
Gesù. I miracoli si presentano inoltre come incastonati nel testo evangelico, 
perchè spesso Gesù di un prodigio che compie fa come il punto di partenza o 
il criterio del suo insegnamento. Se dunque la critica ammette la lezione data 
dal Maestro, non può negare il miracolo, che ne fu l’occasione. « I miracoli 
non si lasciano eliminare dai racconti evangelici, senza che si distruggano que¬ 
sti racconti alla base » dice Harnack (4). (Michel, Jésus-Christ, in D. T. C,, 
VII, 1188ss.). 


(4) Leherbuch der Dogmengeschkhte , I, p. 64. 
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2. - Valore dei miracoli nel Vangelo. 

Considerando i miracoli evangelici scopriremo il loro rapporto partico¬ 
lare con la missione di Cristo; ci fermeremo poi sulla difficoltà un po’ spe¬ 
ciale della guarigione dei demoniaci; infine cercheremo di rispondere alle 
obiezioni che- si fanno contro i racconti miracolosi riportati negli scritti 
evangelici. 

Nelle narrazioni degli evangelisti si trovano due diversi atteggiamenti 
di Gesù di fronte al miracolo; talvolta lo compie da se stesso: «Apriti» (p. es. 
Mt., 8,2-3; Me., 1,40-41; Le., 5,12-13); altre volte prega per ottenerlo da un 
Altro: « Io ti rendo grazie... in quanto a me sapevo che tu mi esaudisci sem¬ 
pre» (p. es. Mt., 12,28; Le., 11,20; Me., 14,19; 4,41; Gv., 11,41). 

Troviamo una spiegazione semplicissima del duplice atteggiamento nella 
dualità di natura di Cristo che, come Dio, produce il miracolo puramente e 
semplicemente; come uomo ne è la causa strumentale impetratoria ed esecu¬ 
trice; in questo caso egli agisce « per lo Spirito » o mediante « il Dito » di Dio; 
però lo strumento presenta una ragione speciale per il rapporto dall’umanità 
alla divinità in Cristo: come strumento congiunto l'umanità esercita una cau¬ 
salità fisica, benché seconda, nelle divine operazioni del Salvatore. 

Osserviamo l’agire di Cristo: si reca alla tomba di Lazzaro, come se i 
piedi portassero la divinità, la quale avrebbe certamente potuto resuscitare a 
distanza, ma Dio si serve di strumenti per la manifestazione esteriore delazio¬ 
ne nascosta e bisogna che i discepoli sappiano a chi attribuire il ritorno alla 
vita; al morto dice: «Vieni fuori». La riunione dei due elementi del compo¬ 
sto, di cui abbiamo parlato, viene attuata dal Cristo: vivificando il cadavere 
già in putrefazione, gli dà ipso facto il moto; la voce di Cristo, che intima l’or¬ 
dine d’agire, significa l’influsso profondo che dà vita e moto all'inerzia. Ma 
lo strumento è strettamente legato al Verbo nell’unità della persona divina, 
come la mano è perfettamente legata all’artista, mentre lo scalpello è soltanto 
uno strumento mutuato. Noi sentiamo che la stessa vitalità di Dio anima il 
corpo umano di Cristo ed è una specie di sangue divino circolante nelle sue 
vene! «Una forza emanava da lui, che guariva tutti »: dobbiamo metterci da 
quest’angolo per misurare che cosa possa essere il potere miracoloso di Gesù 
Cristo: la divina onnipotenza quasi traspariva attraverso i suoi occhi e le sue 
mani, dalla sua persona si sprigiona una forza, come un profumo unico che 
indica e manifesta una presenza. 

Siamo cosi a questa conclusione, che sembra semplicissima, nonostante 
l’ampiezza della sua portata: se il miracolo è possibile soltanto a Dio, e se 
Cristo compie miracoli con un potere proprio, è perché è Dio. 


Rapporto tra i miracoli e la missione del Salvatore. -1 miracoli erano 
appannaggio del Messia, come se lo rappresentavano i Giudei contemporanei 
a Cristo: tanto i profeti autentici, quanto la letteratura non canonica, annun¬ 
ciavano le opere meravigliose del Salvatore d’Israele; il potere taumaturgico 
era uno dei segni che lo facevano riconoscibile (come la nascita a Betlemme 
e la discendenza davidica), potere che anche per Giovanni Battista è il segno 
per eccellenza: « Riferitegli: i ciechi vedono, i sordi sentono», ecc. Perciò dal 
fatto che Cristo si doveva dichiarare Messia, deriva che doveva manifestare il 
suo meraviglioso potere, ma solo entro certi limiti data la necessità di rea- 
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gire all'attesa carnale dei Giudei; in modo che Gesù esercitava il suo potere 
miracoloso in sordina e con tutta la prudenza e discrezione necessaria per non 
esasperare l'esaltazione nazionalista, chiedendo sempre al miracolato il silen¬ 
zio sul fatto, anche se non lo otteneva sempre. Questo spiega certamente la 
strana espressione detta alla Vergine nelle nozze di Cana: «La mia ora non 
è ancor venuta », volendo dire che la piena manifestazione messianica era 
ancora prematura. 

Il legame .generalmente ammesso tra il meraviglioso e la missione mes¬ 
sianica non era un artifizio. Più sopra abbiamo insistito sulla finalità del mira¬ 
colo, che è essenzialmente una prova indiretta della verità d’una dottrina. Nel¬ 
l'ipotesi contraria attesterebbe la verità d’un errore; ma ciò è assurdo, perchè 
Dio, unico autore del miracolo, governa e la sostanza del fatto 1 e le con¬ 
dizioni in cui si compie il miracolo, e quindi il valore morale e dottrinale del 
taumaturgo. Il Concilio Vaticano dice che il miracolo « divinae revelationis 
signum est certissimum » (c. Ili, De fide; Denz. 1790), ma «occorre pure che il 
miracolo sia esplicitamente e implicitamente connesso con la dottrina rivelata, 
che viene a confermare » (5). 

I miracoli di Cristo il più delle volte sono connessi solo implicitamente 
col suo insegnamento; ma almeno una volta (però si potrebbero trovare altri 
esempi) la relazione alla missione salvatrice di Gesù è esplicita: «Alzati, pren¬ 
di il tuo lettuccio... » (Me., 2, 9-10). 

Dobbiamo considerare che il miracolo è un criterio di verità dato da 
Dìo. Cristo fece miracoli più perfetti e in più gran numero di qualsiasi altro 
taumaturgo. Che senso hanno dunque questi segni e quale valore vi dobbiamo 
riconoscere? 

Prima osserviamo che valore dia ad essi il Salvatore stesso: «Le opere 
che io faccio attestano di me che il Padre mi ha mandato » (Gv., 5, 36), Con 
le sue opere pare quindi che voglia provare che la sua missione è legittima, 
come dice sostanzialmente la sua risposta data agl’inviati di Giovanni Batti¬ 
sta, e anche la risposta ai giudei riguardo alla sua persona s’appella alle opere 
stesse (Gv f , 10, 24-25); perciò i giudei non hanno scuse a causa delle opere 
compiute da Lui (Gv., 15, 22-24). Per i miracoli operati in essa, Cafarnao vie¬ 
ne giudicata più severamente di Tiro e di Sidone; almeno gli apostoli dovreb¬ 
bero credere in Lui, avendo assistito ai suoi prodigi (Mt., 16, 6-12). La resur¬ 
rezione di Lazzaro ha lo scopo di far glorificare Dio e di provocare la fede nel 
suo Inviato (Gv., 11). 

I miracoli di Gesù hanno perciò come scopo la confidenza in Lui e la 
fede nella sua divina filiazione. I testi evangelici riferiscono le varie reazioni 
che essi suscitavano: i discepoli credono in lui (Gv., 2, 11. 23); l’ufficiale regio, 
dopo la guarigione del figlio, « credette in Luì » (Gv., 4, 53). Nicodemo mani¬ 
festa chiaramente il nesso: «Nessuno potrebbe operare quei miracoli che tu 
fai, se Dio non è con lui » (Gv., 3, 2). Per questo la folla lo dichiara « un 
grande profeta», «un santo personaggio», «il Messia stesso», «il Figlio di' 
Davide»; Erode pensa di rivedere in Lui Giovanni Battista risorto. In"defini¬ 
tiva, « se quest'uomo non venisse da Dio, non potrebbe fare nulla ». L'ammi¬ 
razione timorosa d'una potenza sconosciuta lega la folla a Gesù; ma ancora 
più profondamente « i miracoli sono già Timplicita rivelazione deH’Inearna- 


( 5 ) Michel, Miraci*, in D.T.G., X, col. 1853. 
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zione » (6), perché lasciano trasparire la divinità nell'umanità, nell'unità d'una 
sola persona. Però notiamo bene che, per se stesso, il taumaturgo non è Dio: 
i miracoli di Cristo provano più la divinità della sua missione che della sua 
persona, perché il rapporto esatto tra la causa principale e lo strumento e la 
vicinanza che li congiunge sfuggono agli sguardi e possono essere desunti solo 
dalla qualità del meraviglioso in questione: «Il dito di Dio è qui ». Pertanto 
ogni qualvolta Cristo compie prodigi a nome proprio e a suo piacimento, 
manifesta la sua volontà onnipotente e perciò stesso afferma la sua divinità. 
Ed è proprio questo il risultato cui giungono i miracoli: « Le folle della Ga¬ 
lilea a questo riguardo non pensano diversamente da quelle della Giudea; un 
mendico, come il cieco nato, enuncia il nesso in modo chiaro quanto la gente 
istruita, come Nicodemo, gli amici di Lazzaro, l'ufficiale di Cafarnao, il cen¬ 
turione del Golgotha » (7). 

Resta tuttavia k difficoltà espressa da G. G. Rousseau (8): rifiutando ai 
farisei il segno dal cielo che gli domandavano, Gesù rifiutò espressamente di 
provare la sua missione col miracolo. Si potrebbe aggiungere la battuta di San 
Giovanni: « Se non vedete prodigi e segni non credete » (4, 48)... « Beati quel¬ 
li che non hanno veduto e hanno creduto » (ibd., 20, 29), Anzi, il fatto valo¬ 
rizza il meraviglioso evangelico, poiché Gesù Cristo rifiutò sempre quel genere 
di miracoli che gli avrebbe procurato una facile gloria, un successo effimero, 
che avrebbe soddisfatto la curiosità vana d’un pubblico scadente. I miracoli 
di Cristo ebbero sempre uno scopo morale, su cui abbiamo insistito. La sua 
dottrina è spirito e vita, il Salvatore mira all’intimo dell'anima e il meravi¬ 
glioso, di cui si serve, è lo strumento che maneggia in funzione della sua mis¬ 
sione spirituale e salvifica. 

Cacciata dei demoni. - Prima di concludere, fermiamoci a un genere di 
miracoli che riesce difficile alla nostra mentalità moderna. Che cosa sono i 
demoniaci di cui parla il Vangelo? I razionalisti pensarono di risolvere facil¬ 
mente la difficoltà assimilando le guarigioni e le espulsioni dei demoni, fa¬ 
cendo un blocco solo di due gruppi di miracoli, che non sarebbero altro che 
liberazioni di grandi nervosi, epilettici, ecc. La confusione tra malati e posse¬ 
duti è insostenibile, perchè vi si oppone tutto l'atteggiamento di Gesù. Qui 
non ci chiediamo che cosa propriamente intendessero i Giudei del primo 
secolo per demoni, nè che origini abbiano avuto queste credenze, e ricordia¬ 
mo semplicemente che essi pensavano i demoni come spiriti cattivi e impuri, 
incapaci di qualsiasi bene: «Può forse un demonio aprire gli occhi ai cie¬ 
chi? » (Gv., 9, 20-21).. Satana era presentato come loro capo. 

Ora la carriera di Gesù è, per così dire, incastrata tra manifestazioni spi¬ 
rituali, dove il posto principale è occupato da Satana, che per Gesù è una • 
realtà perfettamente concreta, con la quale sa d'essere in lotta. Il duello co¬ 
mincia al principio del ministero pubblico, quando Io spirito maligno tenta di 
sedurre e intimidire Gesù per deviarlo dalla missione messianica, della quale 
presentiva l'importanza senza riuscire a capirne la natura; in seguito alcune 
manifestazioni molto nette dell’attività di Satana nell’ambiente di Gesù ne ri- 


(6) Michel, itti, col. 1197. 

(7) L. de Grandmaison, Jésus-Christ , t. Il, p 

(8) Lettres écrites de la montagne. 
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velano il potere e le intenzioni: in San Marco rindemoniato di Cerasa chia¬ 
ma Gesù a Figlio del Dio supremo » (5, 20). Contro alcuni di questi spiriti solo 
la preghiera e il digiuno, come dichiara il Salvatore, possono influire. Ma la 
lotta finale tra Gesù e Satana, che u s'era ritirato per un certo tempo », s'ac¬ 
cende nell'Orto degli Ulivi... la battaglia in sè è già vinta: all prìncipe di 
questo mondo è già giudicato » e la liberazione dei posseduti era stata soltan¬ 
to ranrmndo di tale giudizio e vittoria. Perchè dunque la lotta? Perchè nel 
campo divino il nemico ha occupato il posto dei figli di Dio e regna suH’uma- 
nità asservita; Cristo deve sloggiarlo e, schematicamente, questo è Punico sco¬ 
po della sua missione. « In realtà, scrive il P. de Grandmaison, Gesù agì co¬ 
stantemente nell'ipotesi e insegnò formalmente che le potenze spirituali, da¬ 
gli evangelisti chiamate indistintamente a spiriti maligni, o * spiriti impuri », 
opponendosi all'affermarsi del regno di Dio, esercitavano entro corpi umani e 
per mezzo di essi un'attività visibile, esprìmevano giudizi talvolta contrasse¬ 
gnati da una penetrazione sovrumana » (9). 

« Questa lotta, di cui l'espulsione dei demoni è l'episodio più eloquente, 
è il sottinteso di tutto il Vangelo» (10); e, in questa luce, le espulsioni dei 
demoni, anziché apparire come fantasie arcaiche, assumono un rilievo im¬ 
pressionante e appaiono come fasi d’un feroce combattimento, che ha per 
posta il regno di Dio nel mondo e la salvezza dell’umanità. 

Obiezioni particolari contro i miracoli del Vangelo. - Dopo aver ri¬ 
cordato un aspetto del razionalismo, passiamo in rassegna alcune sue tesi sul 
miracolo. Uno dei più notevoli rappresentanti del protestantesimo liberale in 
Germania, W. Heitmuller, nell'articolo Gesù Cristo dell’opera Die Relìgian 
in Geschichte und Gegeniuart, ammette bensì l’importanza dei miracoli nel Van¬ 
gelo, ma le norme interne del suo pensiero gli fanno distinguere varie cate¬ 
gorie di miracoli: miracoli verosimili, meno verosimili, inverosimili, miracoli 
completamente impossibili, onde una scelta soggettiva tra le fonti. Ma questo' è 
assai grave in uno storico, poiché si vede bene che il carattere intrìnseco del 
fatto miracoloso, e non solo l’attestazione storica, ne compromette il valore 
ai suoi occhi. « Non solo possiamo, ma dobbiamo trattare con diffidenza quan¬ 
to ha carattere di prodigio straordinario » ( Op . c.). L'autore ammette come 
miracoli storicamente autentici solo le guarigioni in cui la fiducia personale 
del malato può assolvere un compito. Ritorniamo così alla « fede che guarisce ». 

La tesi di Renan è adottata e riassunta da Loisy (11). Gesù faceva mira¬ 
coli quasi contro voglia; k forse si giunse perfino a prestargli la resurrezione 
dei morti »; egli otteneva il successo principale con a una speciale categoria 
di malati, considerati come posseduti in modo speciale dal demonio, gl’infe- 
lici colpiti da affezioni nervose e da squilibri cerebrali... ». Siamo sempre allo 
stesso punto. 

Per A. von Harnack il miracolo in quel tempo era « cosa quasi quoti¬ 
diana » e, d’altronde, « sempre si attribuivano miracoli a personalità ecceziona-' 
li; del resto oltre rinviolabile ordine naturale, ci sono forze psicologiche an¬ 
cor poco conosciute, è noi non crederemo mai che una tempesta sia stata se¬ 


te) L. de Grandmaison, ivi, t. II, p. 350. 
'io) Id. } ivi. 

11) Jésus et la tradition évangelique, iqio. 
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data con una parola, ma non negheremo sommariamente che paralìtici abbia¬ 
no camminato, che ciechi abbiano veduto » (12). Harnack classifica poi i rac¬ 
conti evangelici dei miracoli in questo modo: l.o quelli provenienti dall’esa¬ 
gerazione di fatti naturali impressionanti; 2.o quelli che provengono da di¬ 
scorsi... da impressioni interiori trasformate in fatti; 3.o racconti provenienti 
dal desiderio di veder compiute le predizioni dell’Antico Testamento; 4.o gua¬ 
rigioni sorprendenti operate dalla potenza spirituale di Gesù; 5.o racconti di 
fonti impossibili a determinarsi. 

Riportando questa dottrina il P. Grandmaison fa giustamente notare 
che se il miracolo è quotidiano, mal si comprende l’emozione profonda, l’af¬ 
flusso, i contrasti suscitati dal meraviglioso che proviene da Gesù. Quanto alle 
personalità eccezionali: a quanto si sa nessun miracolo fu mai attribuito a 
Giovanni Battista, a Platone, a Lutero, a Napoleonel Ma specialmente l’esclu- 
sione dei miracoli « di natura » è un a postulato della filosofia materialista ». 
Le amputazioni, cui si abbandona l’autore per respingere alcuni testi e con¬ 
servarne altri, sono il colmo dell’arbitrio, non tenendo nessun conto dei gra¬ 
di di probabilità di cui si serve lo storico per stabilire i suoi indizi critici: plura¬ 
lità, anzianità della testimonianza, tee. 

La critica indipendente usa generalmente questo processo di discrimi¬ 
nazione illegittima, e intanto accorda sempre più favore alle forze spirituali, al 
punto che, specialmente in America e in Inghilterra, non sembra impossibile 
nessun prodigio attribuito a Cristo, salvo forse la resurrezione dei morti, senza 
tuttavia uscire dal campo naturale. 

La posizione cambia con la nuova scuola della storia delle forme che 
intende basarsi sulla storia comparata delle religioni e sullo studio delle for¬ 
me letterarie della storia. Questi autori non ammettono i miracoli evangelici 
più dei loro predecessori, ma « invece d’eliminare il miracoloso come esor¬ 
bitante dai limiti del possibile, cercano di volatilizzarlo, spiegando natural¬ 
mente la sua presenza nel Vangelo » (L. de Grandmaison, ivi), n I racconti 
del meraviglioso sarebbero la creazione spontanea e normale d’una comunità 
di semplici credenti occupati a magnificare l’oggetto del loro culto » (Id.). Ma 
se la comunità può trasformare, non può creare; e quindi bisogna prima do¬ 
mandarsi come ebbe origine la fede di questi credenti, quale fu l'oggetto del 
loro culto e se sia mai possibile che vi siano credenti di così scarsa fiducia nel¬ 
l’oggetto del loro culto, da doverlo necessariamente magnificare. 

Un puro divenire è impossibile sia in storia che in metafisica, e se nega¬ 
te l’inizio distruggete tutta la serie. 

Il metodo in questione consiste in una minuziosa e quasi atomica ana¬ 
lisi dei racconti evangelici per ricondurli, volenti o nolenti, ai cicli leggendari 
ellenico, rabbinico, o moderno. Ma « il senso dell’insieme, così forte e cosi 
eloquente di verità perisce completamente quando si abbandonano i testi a 
una scomposizione artificiosa, con una chimica cui nessuna pagina della storia 
potrebbe resistere » (L. de Grandmaison). 

Ad ogni modo qui siamo nell'arbitrario e agli antipodi della vera scienza. 

Checché abbiano detto i negatori del soprannaturale, i miracoli evange¬ 
lici sono realtà storiche, che si possono negare, non sopprimere. Sono possi- 
com’è possibile ogni miracolo, a causa dell’onnipotenza di Dio, che pone 



I 


(12) L'essenza del Cristianesimo , trad. irai., Torino 1903, p. 28. 
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esseri neiresistenzà, e sono essenzialmente la 
nità di Gesù. 



manifestazione della messià- 



Alcuni tentativi per spiegare i miracoli di Gesù. - 1. L’abilità di Gesù . 
In questo caso Gesù sarebbe stato veramente troppo abile. Riuscire di pri- 
^'acchito, sempre, all’aria aperta, in modo im preveduto, senza che nessuno 
sospettasse sul suo ciarlatanesimo odioso e riuscisse a prenderlo in fallo. 

2. Le forze occulte. - Esistono ed esistevano anche al tempo di Gesù; Egli 
le conosceva, ma non se ne servì; non aveva il radium nè l'apparecchio per 
l'elettrolisi Non ha certo inventato il mezzo naturale per calmare la tempesta 
o la medicina per restituire la vita ai morti, come promette la scienza 
vuol mettersi al posto dell’Onnipotente. La forza occulta nell'agire segue cer¬ 
te leggi generali e particolari, e non annulla le forze ben note. I miracoli si 
spiegano unicamente con l'onnipotenza della forza divina che, se si vuole, 
era « occulta » e che in quegli istanti diventa manifesta. 

3. La fede che guarisce . - Non si può spiegare come la fede abbia potuto 
calmare una tempesta o moltiplicare i pani d’orzo. Inoltre assieme al P. de 
Grandmaison notiamo: l.o che « la cura attraverso la suggestione clinica gua¬ 
risce soltanto quello che ha fatto la suggestione morbida»; 2.0 «la cura me¬ 
diante la suggestione ha limiti molto angusti »; quanto tempo richiedel a quan¬ 
ti insuccessi va incontro e quante ricadute non è in grado di prevenirci Ag¬ 
giungiamo che se la fede naturale facilita la guarigione di certe malattie, non 
ha nulla in comune con la fede religiosa, che Gesù richiedeva dai suoi malati 
o dai loro amici. 

4. Il meraviglioso diabolico - Rispondiamo con un no categorico. Gesù 
lottava contro Satana e per Dio; non cercava nè di evitare sofferenze, nè d'at¬ 
tirare gli sguardi, nè d'abbagliare i suoi nemici. « I miracoli di Gesù sono 
rimmagine, il simbolo vivente della sua opera spirituale » (L. de Grandmaison) 
che è bella e nettamente divina, e i miracoli hanno questa bellezza e questo 
carattere divino. Verrà un giorno in cui Gesù resusciterà tutti i morti, perchè 
ha vinto il peccato. 

« In breve, i miracoli nel Vangelo sono parte integrante di racconti de¬ 
gni di fede; sono evidentemente connessi con la missione e la testimonianza 
del Salvatore; superano nettamente il raggio d'azione delle forze naturali in 
gioco; non offrono nulla (anzi, tutto all'opposto) che impedisca di considerar¬ 
li come il sigillo divino su una vita che, per tanti motivi, esige questa ratifica 
suprema. Sembra dunque bene e prudente credere in colui che è raccomanda¬ 
to da tali opere » (13). 

3.-7 miracoli provano che Gesù disse solo e sempre la verità. 

• Ci furono fatti assolutamente straordinari, che si spiegano soltanto con 
un intervento intenzionale di Dio nel corso degli eventi, e che autenticano la 
missione divina di Gesù e autorizzano quanto Egli insegnò. 

La narrazione dei miracoli attribuiti a Gesù è intimamente mescolata al 
racconto della sua vita e all’esposizione della sua dottrina, e spiega la fede dei 


(13) L. de Grandmaison, Jésus-Christ y in D.A.F.C., n, 1470-1471. 
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discepoli l’entusiasmo delle folle, la crescente invidia dei capi, che non osaro¬ 
no negare la realtà dei fatti, ma vollero soltanto vedere meraviglie diaboliche 

e trappole per cattivare le anime e perderle. 

I razionalisti prima dichiararono che tali racconti rendevano sospetta 

tutta la narrazione evangelica; poi ritornarono su posizioni più ragionevoli, e 
la scienza storica tende a riconoscere « un valore documentario apprezzabile 
anche ai racconti miracolosi » (Ad. von Harnack). 

Verità storica e apologetica del miracolo. - Il P. de Grandmaison nel 
miracolo distingue una verità storica e una verità apologetica.. La seconda non 
può esistere senza la prima, ma sono distinti i punti di Vista. La figlia di 
Giairo era morta e Gesù la resuscitò davanti a cinque testimoni: il fatto è 
reale, e la resurrezione aveva la sua ragion d’essere soprattutto nell’autenticare, 
davanti a Pietro, Giacomo e Giovanni, la missione redentrice di Colui che ve¬ 
dranno agonizzante nel Getsemani; quindi il fatto ha una portata apologetica 
certa, che dopo la resurrezione di Gesù s’estese a tutti quelli che ne sentirono 

il racconto. 

Spesso, se non sempre, il miracolo è un fatto apologetico; ma occorre 
notare che anche il suo modo ha una portata apologetica, come pure deve 
averla la sua serie. Mi spiego. 

Se Gesù avesse seminato i miracoli a sproposito e a casaccio, ci potremmo 
chiedere dove volesse condurci e avremmo dei motivi per sospettare degli sto¬ 
rici che gettarono questa polvere d’oro sulle vie di Palestina. Distinguiamo rapi¬ 
damente le storie meravigliose, le novelle, le leggende, le epopee, i racconti 
mitologici dalla mancanza di saggezza nel distribuire il meraviglioso. 

Invece lo studio attento dei Vangeli ci rivela anche nella trama dei mi¬ 
racoli una bellezza ineffabile, e questa filigrana è talmente in armonia con la 
dottrina evangelica, che sentiamo d'essere innanzi a un’incontestabile realtà e 
a una libertà veramente divina. 

L’insieme dei miracoli evangelici è come un rosario infilato in un filo 
d’oro; ogni grano è una pietra preziosa, ma la serie e gli spazi hanno portata 

apologetica. 

Vediamo Gesù rifiutarsi di dare un segno meteorico su comando, lo ve¬ 
diamo obbligato a rifiutare a Nazareth i regali che prodigava a Cafarnao, per¬ 
chè vuole la fede, la buona fede. « Egli dona come Dio, ma vuole l'umiltà del 
cuore » ha detto Santa Teresa di Lisieux, che aveva potuto osservare da vi¬ 
cino la maniera del Maestro divino. 

La ripartizione delle guarigioni, degli esorcismi vittoriosi, delle resurre¬ 
zioni, dei prodigi è l’opera d’un re, che si sa nato « per rendere testimonian¬ 
za alla verità ». Non ammireremo mai abbastanza la sua saggezza e il suo me¬ 
todo. È impossibile che i quattro evangelisti abbiano potuto inventare la car¬ 
riera taumaturgica di Gesù, perchè gli uomini non danno in questo modo via 
libera alla loro fantasia e non così la moderano, quando vogliono restare nei 
limiti del verosimile. 
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PARTE SESTA. - LA RESURREZIONE 


Vediamo prima di tutto le tracce del fatto storico della Resurrezione: 
l.o negli apocrifi del Nuovo Testamento; 2.o negli scritti ufficiali della Chiesa; 
&o nei testi patristici più antichi; 4.o nella liturgia primitiva. Esporremo e 
confuteremo poi i recenti attacchi contro la realtà della resurrezione del Di- 
v in Salvatore. 


CAPITOLO I. - GLI APOCRIFI 

Il Vangelo secondo gli Ebrei. - Tra il 65 e la fine del primo secolo un 
autore sconosciuto scrisse in aramaico un libro, che venne poi chiamato «Il 
Vangelo secondo gli Ebrei ». L’opera è andata perduta e ne conosciamo sol¬ 
tanto pochi passi, citati dai Padri della Chiesa. 

San Gerolamo (Dì? viris illustribus , 2 e 16) ne riporta due frammenti re¬ 
lativi alla resurrezione di Gesù. « Ora il Signore, dopo aver dato il lenzuolo 
al servo del [sommo] sacerdote, venne a casa di Giacomo e gli apparve, perchè 
Giacomo aveva giurato che non avrebbe mangiato pane dal momento in cui 
aveva bevuto il calice del Signore, finché non lo avesse veduto risorto dai morti ». 

E poco dopo: « Avvicinate, dice il Signore, un tavolo con del pane ». E 
subito: k Egli prese il pane, lo benedisse, lo spezzò e lo diede a Giacomo, il 
Giusto, dicendogli: Fratello mio, mangia il tuo pane, perchè il Figlio del- 
ruomo è risorto dai morti ». 

Chi scrisse queste righe era un cristiano, perchè chiama Gesù « il Signo¬ 
re »; credeva alla resurrezione di Gesù e intendeva raccontare l’uscita dalla 
tomba e Papparmene a Giacomo il Minore, primo vescovo della comunità di 
Gerusalemme e apostolo particolarmente caro ai cristiani di lingua aramaica. 
Il dono del lenzuolo pare messo per dimostrare che Giacomo fu il primo apo¬ 
stolo favorito d'un’apparizione. Il che pare un’invenzione, perchè non si vede 
come si potesse conoscere la continuità dei due fatti. Il digiuno dell’apostolo 
pare inverosimile e contraddice a tutti i dati dei Vangeli canonici. Nessun 
apostolo attendeva la resurrezione e stentarono a credervi perfino davanti 
alle testimonianze e ai segni. Se Giacomo avesse avuto simile certezza, la gioia 
non gli avrebbe ispirato il digiuno. E perchè fax risalire il digiuno alla Cena? 
Perchè obbligarsi sotto pena di giuramento? 

È notevole che per narrare fatti così semplici l’autore prenda a prestito 
espressioni di San Paolo (a il calice del Signore»), o dagli evangelisti (bene¬ 
disse, spezzò, diede il pane). Li ha letti e da loro prende il lenzuolo e il ri¬ 
cordo del servo del sommo Sacerdote, la cui presenza al santo sepolcro la not¬ 
te di Pasqua è molto strana. 

Il secondo frammento è così redatto : « Quanto a me, io l’ho veduto do¬ 
pò la sua resurrezione nella carne e credo che esiste; e quando venne da Pie¬ 
tro e con colui che era con Pietro [probabilmente Andrea], disse loro: "Ecco, 
toccatemi, e rendetevi conto che io non sono uno spirito incorporeo”. E su¬ 
bito lo toccarono e credettero ». 

E testo era noto a Ignazio d’Antiochia, martirizzato al principio del se- 
~ secolo, e non è facile coglierne la portata e l’origine. Si basa sopra 
un apparizione a Pietro e su argomenti desunti dalla realtà del corpo risuscitato. 



25 - Enciclopedia apologetica ... 
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Il Vangelo di Pietro, - È «il più sobrio e il più antico racconto apo¬ 
crifo della passione e della resurrezione » (P. Lagrange). Diamo qui il somma- 
rio dei versetti 28-68, fatto da Leone Vaganay, che raccontano la resurrezione. 

k I notabili giudei si riuniscono in fretta. Hanno appreso che il popolo 
mormora contro di loro, ricordando i miracoli del Calvario. Colti dal timore, 
vanno da Pilato a chiedergli di far custodire la tomba di Cristo per tre giorni; 
il procuratore esaudisce i loro desideri, ed essi si recano allora al sepolcro con 
i soldati pagani. Tutti insieme spingono una grande pietra per chiudere l'in¬ 
gresso; poi vi applicano sette sigilli e nei pressi alzano una tenda. 

L’indomani la folla stessa viene a constatare che la tomba è ben sigillata. 

I soldati, che montano la guardia, vedono due angeli discendere dal * 
cielo e penetrare nella tomba, poiché la pietra da sola s’era fatta da parte. 
Subito Raffrettano a svegliare il centurione e i notabili giudei. Nel frattempo 
tutto il corpo di guardia vede uscire dal sepolcro, seguiti dalla croce, tre uo¬ 
mini di dimensioni favolose; sentono anche un'interrogazione celeste sulla mis¬ 
sione di Cristo nel regno dei morti e la risposta affermativa della croce. Allo¬ 
ra si decide d'avvisare Pilato. Proprio in quel momento scorgono di nuovo 
un angelo, che s'introduce nel sepolcro. 

Subito dopo la resurrezione, le guardie vanno da Pilato e testimoniano 
in favore della divinità di Gesù. Il governatore romano non resta indietro e 
fa la stessa professione di fede, ricordando ai giudei che essi sono i responsabili 
della morte di Cristo. Costoro allora gli chiedono subito di chiudere la bocca 
dei soldati, perchè il popolo sarebbe capace di lapidarli, se venisse a cono¬ 
scere il miracolo. Pilato esaudisce la loro richiesta. 

La domenica, di buon mattino. Maria Maddalena, trattenuta fino allora . 
dalla paura dei giudei, va al sepolcro insieme alle amiche. Malgrado il timo¬ 
re, propongono di farvi i pianti, dovere che non hanno potuto compiere il 
venerdì. Si preoccupano anche della chiusura del sepolcro, desiderose come 
sono di penetrare all’interno. Infine, qualora non potessero compiere il pio 
disegno, decidono di manifestare il proprio dolore in altro modo. Arrivando 
trovano il sepolcro aperto e ci vedono un angelo risplendente, che s'informa 
dei loro progetti e annuncia la resurrezione di Gesù. Spaventate, prendono 
la fuga. 

Dopo la festa degli azzimi, i pellegrini lasciano Gerusalemme e ritor¬ 
nano alle loro case. Così fanno anche i dodici discepoli, sempre oppressi dal 
peso del loro dolore. Simone e Andrea ritornano al mare di Galilea e Levi 
è con loro ». 


CAPITOLO II. - LE TESTIMONIANZE CANONICHE 


Quando si visita la prima volta l’abbazia di Saint-Michel si stenta a trovare 
l’ordine dei monumenti; dietro la guida si sale, si scende, si passa da una sala 
all'altra, domandandosi come i monaci potessero ritrovarsi in quel labirinto. 
Con il tempo, aiutandosi con la pianta dei vari piani, esaminando Testerno e 
studiando la storia delle costruzioni, ci s’accorge che tutto si regge sulla rupe e 
si vorrebbe fissare la propria dimora in mezzo a quelle meraviglie, ammirati del 
genio e della tenace attività di quegli artisti. 

Eguali impressioni proviamo leggendo i racconti della resurrezione. Anche 
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se qua e là affiora la roccia, 
presto, con una sensazione n 
roccia granitica. 


si teme che tutto crolli rumorosamente; però ben 
tolto oggettiva, ci accorgiamo che tutto riposa 



Le obiezioni della critica razionalista. - I critici razionalisti fanno 
un’ipotesi senza fondamento e vi poggiano sopra tutto quello che la lettura dei 
testi suggerisce loro, poi constatano soddisfatti che nell’ipotesi tutto crolla e 
concludono che ripe tesi s’impone. È un atteggiamento di spirito simile a quello 
deirarchitetto moderno, che pretendesse che i grossi sostegni del monte Saint- 
Michel non siano di granito dell’isola Chausey, ma di sabbia, e che su tali basi 
non sia mai stato possibile elevare sovrastrutture, e che queste non siano mai 
esistite fuori della fantasia d’alcuni cronisti, che volevano glorificare FQrdine 
benedettino. 

Qual’è Pigiatesi razionalista? Dopo la morte, e forse anche dopo la con¬ 
danna a morte di Gesù, gli apostoli fuggirono disperati in Galilea, per paura 
di subire la stessa morte del Maestro. Però continuarono ad amarlo; il ricordo di 
Lui li ossessionava. Allucinati, credettero di vederlo qua e là; ne conclusero 
che era ritornato in vita, o meglio, che conduceva una vita gloriosa. L’idea 
divenne una convinzione e, non potendola facilmente partecipare ad altri, in¬ 
ventarono apparizioni che sarebbero avvenute a Gerusalemme già l'indomani 
del supplizio. Se l’ipotesi è vera, abbiamo soltanto allucinazioni in Galilea e odio¬ 
se invenzioni; non ci sono vere cristofanie, nè resurrezione, il che soddisfa di 
più lp spirito di questi signori. Dunque l’ipotesi è vera. 

Con i nemici della nostra fede, supponiamo per un istante che gli apostoli 
in Galilea abbiano avuto qualche visione allucinatoria. Come spiegare che il 
fenomeno li abbia colpiti tutti? E, ritornati al buon senso, come avrebbero 
potuto conservare la convinzione della resurrezione di Gesù? Come poterono 
farla condividere agli altri discepoli, che non avevano avuto allucinazioni? 
Come fu possibile che nessun discepolo arrestasse la leggenda mostrando il cada¬ 
vere del Maestro? Gli stessi apostoli perchè non cercarono di accertarsi che il 
sacro corpo non era più nel sepolcro? 

È invece vero che il sepolcro era vuoto fin dal terzo giorno dopo la sepol¬ 
tura. I testimoni del fatto si chiamano: Maria di Magdala, Maria di Giacomo, 
Salomé, Giovanni, Simon Pietro, ai quali bisogna aggiungere altre donne, un 
altro discepolo che Gesù aveva particolarmente amato, e le guardie (i soldati 
romani), messe su ordine dei sommi sacerdoti. 

La pietra sigillata fu ribaltata da un angelo, che poi vi s’assise sopra; il 
suo aspetto era quello d’una folgore e le sue vesti bianche come la neve. 

Veramente il sepolcro non era vuoto del tutto; due uomini riconobbero le 
bende per terra e il sudario in un angolo a parte, indizio che il mòrto non era 
stato involato. Se qualcuno, per esempio l’ortolano, lo avesse portato via, lo 
avrebbe preso tale e quale, avvolto com’era, tanto più perchè il cadavere era 
coperto di piaghe. 

Lungi dal sognare di portar via il cadavere del loro nemico, i so mmi sacer¬ 
doti avevano apposto i loro sigilli onde poter dimostrare a tutti che « quell’im¬ 
postore 3 i non resuscitava. Non temevano la resurrezione e non pensavano d’op- 
porvisi; ma temevano solo che i discepoli, alla fine del terzo giorno, venissero a 
portarlo via. Volevano impedire questo e dare al popolo una prova dell’impo¬ 
stura almeno dei discepoli. Rimasero fedeli a questa tattica anche dopo che 
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ebbero sentita imminente la propria disfatta; l'orgoglio, l’indusse a sacrificare 
danaro, il che era meno penoso che riconoscere il loro criminale errore. 

$ » 

Il testo di San Paolo e i Vangeli Canonici. - Si obietterà che noi qui ci 

serviamo di documenti canonici, come se la loro autenticità fosse dimostrata. 
È vero, ma l'autenticità è dimostrata e molto solidamente. Abbiamo cinque o 
sei documenti e senza reciproca dipendenza letteraria discernibile, che risalgono 
al primo secolo. Ecco 1*ordine cronologico di queste composizioni: 

1. Paolo, I Cor., 15; 

2. Matteo, Vangelo, 28; 

3. Marco, Vangelo, 16, 1 - 8 ; 

4. Luca, Vangelo, 24; 

5. Finale di Marco, 16, 9-fine (forse dello stesso Marco); 

6 . Giovanni, Vangelo, 20 e 21. 

La Chiesa ha sempre riconosciuto la difficoltà di accordare i testi suddetti, 
ma li ha sempre ritenuti nel numero degli scritti apostolici normativi. Tra i 
fatti più importanti da conoscersi, la tradizione viva conteneva la morte vio¬ 
lenta di Gesù, la sua deposizione nel sepolcro lo stesso giorno e la sua gloriosa 
resurrezione il posdomani. Questi fatti sono attestati da testimoni e da loro 
uditori; alcuni particolari vennero messi per scritto onde aiutare la catechesi o, 
come fece San Paolo, per riassumerne le grandi linee. Nessuno osò raccontare 
la resurrezione stessa, perchè essa non aveva avuto nessun teste. Avevano visto 
morire Gesù, ma non mentre riprendeva la sua vita; quindi raccontarono i par¬ 
ticolari della sua morte, della deposizione nel sepolcro, ma non avevano nulla 
da dire sulla resurrezione. E fecero benissimo, poiché il fatto era irrecusabile: 
c'erano prove più che sufficienti e ne enumeravano volentieri alcune. 

Dobbiamo prendere questi testi in blocco e, senza trattarli come unità 
omogenee, ritenere la loro risultante, ricordando le componenti. Mi spiego. 
Un'iscrizione è pienamente intelligibile solo a chi ne conosce Fautore, l'inten¬ 
zione, la data, ecc. Cinque o sei iscrizioni, distinte per orìgine e relative a uno 
stesso fatto, s'illuminano fra di loro; quindi occorre fare l'esegesi di ciascuna e 
poi di tutte insieme. Ora i nostri testi hanno anch'essi la propria individualità 
(espressioni, pensieri, immagini, costruzioni, ecc.), ma la realtà storica sarà ben 
conosciuta solo quando avremo fatto la sintesi di tutti i dati di questi documenti. 
k S’è molto esagerata la difficoltà di conciliarli; nulla di più semplice, quando 

non ci si arresta a minuzie indifferenti, e se si tien conto della composizione di 
ciascun Vangelo» (1). 

Nessun scrittore volle essere completo. 

Vediamo dunque Maria di Magdala uscire dalla casa prima che finisca la 
notte tra il sabato e la domenica accompagnata da donne che, ben presto, la 
lasciano andare da sola al sepolcro di Gesù, mentr'esse comperano aromi e olio 
profumato. Quando arriva Maria il sepolcro è aperto e le guardie sono scom¬ 
parse. Non ritrovando il corpo del Maestro, essa immagina che lo abbiano invo¬ 
lato e va di corsa ad avvertire il capo dei Dodici. Le sue compagne giungono 
al sepolcro, entrano e non vi trovano il corpo; un angelo le informa del fatto 
meraviglioso ed esse fuggono. Il terrore e il timore di non essere credute, impe¬ 
disce dapprima di parlare, ma poi parleranno, altrimenti Marco non avrebbe 


(i) M. J. Lagrange, U Evangelo di Gesù Cristo , Brescia 1941 , p. 573 . 
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mal saputo nulla del loro silenzio; parleranno e ce lo dirà Luca; anche Marco 
lo avrà certamente detto, se è vero che è andata perduta la fine del suo libro. 

Secondo ogni probabilità, Pietro e Giovanni vanno al sepolcro e, dopo 
mi esame, concludono che evidentemente il Signore è risorto. Dopo la loro 
partenza Maria di Magdala vede Gesù ritto fuori del sepolcro, lo sente parlare 

e riceve da Lui un messaggio per gli apostoli. 

Le guardie erano presenti quando venne ribaltata la pietra. 

Cleofa e il compagno sentono e vedono il divino Risorto; Pietro è favori¬ 
to da un’apparizione tutta per lui, e così pure Giacomo, figlio d'Alfeo.. 

Non è ancor finito il giorno e Gesù ha già dato ai suoi apostoli, assente 
uno solo, e ad altri discepoli, l’irrecusabile prova della sua resurrezione gloriosa. 

Non è difficile collocare nei quaranta giorni successivi le varie manifesta¬ 
zioni riportate nei testi canonici. Ciascuna aggiunge un argomento di più. 

Dal punto di vista apologetico la più importante pare quella avvenuta 
davanti a cinquecento testi, e proverebbe ai discepoli che gli apostoli non hanno 
inventato nulla. Dal punto di vista dottrinale la più ricca sembra l’apparizione 
accompagnata da una pesca miracolosa; ma questa dovette convincere anche 
molte altre persone. La rete intatta, malgrado i centocinquantatrè pesci che tira 
a riva, tutto prova che gli apostoli non erano stati vittime d’un’illusione. 

Le circostanze dell’ascensione e la meravigliosa conferma delle promesse 
di Gesù nel giorno di Pentecoste, il meraviglioso mutamento operatosi nell'ani¬ 
ma degli apostoli e i progressi prodigiosi della Chiesa ai suoi inizi, tutto con¬ 
ferma che il Cristo non è più nel sepolcro. 

*1 ’ 

CAPITOLO III. * IMMENSO INFLUSSO DELLA RESURREZIONE 

SULLE PRIME GENERAZIONI CRISTIANE 

§ 1. - / testi patristici sulla resurrezione. 

L’influsso della resurrezione di Cristo sulle prime generazioni cristiane è 
stato trattato dal P. de Grandmaison in Jésus-Christ (L II, p. 398-402 e 405-409). 
Tale influsso ci è pure rivelato dagli scritti patristici, dei quali crediamo oppor¬ 
tuno dare alcuni testi, dal primo al quinto secolo. 

Clemente di Roma, Lettera , XXIV, 1 (tra il 92 e il 101): Carissimi, os¬ 
serviamo come il Maestro ci presenta continuamente la resurrezione futura, 
di cui ci ha dato le primizie nel Signore nostro Gesù Cristo, quando lo re¬ 
suscitò dai morti. 

Ignazio &’Antiochia (f 110) Lettera ai Trallesi, IX, 2: [Gesù Cristo]... è 
veramente stato resuscitato dai morti: il Padre l’ha resuscitato e, un giorno, 
resusciterà anche noi... Lettera agli Smimesi , VII, 1 b: Essi nell’Eucaristia 
non vogliono riconoscere la carne del nostro Salvatore Gesù, quella carne che 
sofferse per ì nostri peccati, e che il Padre nella sua bontà resuscitò. ld., II, 1 : 
Per noi e per la nostra salute egli sopportò tutte le sue sofferenze; e sofferse 
realmente, come realmente resuscitò se stesso. 

ld. 3 III: I. Per me io so e credo che Gesù Cristo aveva un corpo anche 
dopo la sua resurrezione. 2. Quando s’avvicinò a Pietro e agli altri suoi com- 
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pagai che cosa disse loro? « Toccatemi, palpatemi e vedete che io non sono 
uno spirito senza corpo ». Subito lo toccarono, e al contatto intimo della sua 
carne e del suo spirito credettero: di qui il loro disprezzo per la morte e la 
loro vittoria su di essa. 3. Dopo la sua resurrezione mangiò e bevette con i 
discepoli, come un essere corporeo; benché spiritualmente unito al Padre. 


Policarpo di Smirne (f verso il 155), Lettera ai Filippesi, I, 2: Io sono 
felice di vedere che la solida radice della vostra fede, famosa fin dai primi 
tempi, sussiste ancor oggi e continua a portare frutti in nostro Signore Gesù 
Cristo, che volle abbassarsi fino alla morte per i nostri peccati, « che Dio ha 
resuscitato dopo averlo liberato dai dolori degl'inferi ». 


San Giustino, Prima Apologia, L, 12 (150-155): Infatti quando egli ven¬ 
ne crocifisso, tutti i suoi discepoli lo abbandonarono e lo rinnegarono. Più 
tardi resuscitò dai morti e, mostrandosi loro, insegnò a leggere le profezie che 
annunciavano tutte queste cose, e lo videro risalire al cielo. 

Dialogo con Trifone, CVII, 1 (verso il 160): Doveva resuscitare il terzo 
giorno dopo la crocifissione, poiché è scritto nelle Memorie dei suoi [apostoli] 
che quelli della vostra razza, che discutevano con lui, gli dissero: a Mostraci 
un segno», ed Egli rispese loro: «Razza perversa e adultera; voi chiedete un 
segno, e non vi sarà dato altro segno che quello di Giona ». Da queste parole 
velate gli uditori potevano comprendere che, dopo la sua crocifissione, sa¬ 
rebbe risorto il terzo giorno. 

Origene, Trattato contro Celso, libro II: Ma Gesù è stato crocifisso da¬ 
vanti agli occhi di tutta la Giudea, e il suo corpo è stato deposto dalla croce 
alla presenza di tanti testimoni: come gli si può attribuire una finzione si¬ 
mile a quella degli eroi, che si dice siano discesi agl'inferi e poi risaliti? Io 
non so se quello die si dice della discesa degli antichi eroi agl'inferi non offra 
un motivo per diminuire lo scandalo che si prende dalla croce. Infatti suppo¬ 
niamo che Gesù abbia finito la sua vita privatamente senza convincere della 
sua morte tutta la nazione dei giudei, e che poi sia veramente resuscitato; ci 
sarebbe stato motivo per parlare di Lui come si parla di questi eroi. Date le al¬ 
tre cause per cui Gesù venne crocifisso, è chiaro che Egli, morendo sulla cro¬ 
ce davanti a tutti, intese pure impedire che si potesse dire che si è ritirato 
volontariamente dal contatto e dalla frequenza con gli uomini, e che aveva 
simulato di morire, sebbene non fosse morto, riprendendo a suo tempo a farsi 
vedere e poter fondare la credenza nella sua resurrezione. D’altronde basta 
considerare a quali pericoli s'esposero i discepoli, quando cominciarono a dif¬ 
fondere la sua dottrina nel mondo, nonostante che gli uomini fossero poco 
disposti a riceverla, per essere indotti ad ammettere che essi non E avrebbero 
mai predicato cosi risoluti, fermi e costanti, se avessero inventato essi stessi 

la resurrezione di Gesù, poiché non solo convinsero gli altri a disprezzare la 
morte, ma s’esponevano essi stessi per primi. 

Del resto il Giudeo di Celso è stranamente cieco quando dice, quasi la 
resurrezione del corpo sia impossibile: ci fu mai alcuno che, essendo veramen¬ 
te morto, sìa resuscitato con lo stesso corpo ? Un vero giudeo non parlerebbe 
così e non dubiterebbe affatto di quanto è scritto nel terzo e nel quarto libro 
dei Re riguardo al fanciullo resuscitato da Elia (3 Re, 17, 22) e a quello re- 
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suscitato da Eliseo (4 Re, 4, 34). Io credo che Gesù volle nascere e vivere nel 
oaese dei giudei anziché altrove, appunto perchè essi erano abituati alle cose 
straordinarie, in modo che, facendo il confronto tra quello che dicevano^ di 
credere con quanto vedevano essi stessi, potessero riconoscere die non c era 
cosa, pfef quanto elevata, che non fosse inferiore a Gesù, del quale e per il 
quale ogni giorno si faceva qualcosa di molto più grande di tutti i miracoli 

’ hi. 

• • « • « • • ». » 

4 '• * :» « * * * 

4 

...Noi crediamo pure che Nostro Signore è veramente resuscitato, come 
avevano predetto i profeti ed Egli stesso; ma crediamo che la resurrezione di 
Gesù fu molto più strepitosa di quella degli altri, che vennero resuscitati da 
semplici profeti, come Elia ed Eliseo. Egli invece verme resuscitato non me¬ 
diante qualche profeta, ma dal Padre che è nei cieli. Così la resurrezione di 
phhp rnrY&pcmpnye molto t>iù ammirabili delle altre. 



Del resto egli resuscitò in uno stato intermedio tra la prima opacità del 
suo corpo e la sottigliezza di quelli con cui si fanno vedere le anime dopo es¬ 
sere state spogliate di questa materia terrestre. 

Sant’Agostino, De agone christiano , c. XXIV: Noi rigettiamo anche quel¬ 
li i quali pretendono che il corpo del Salvatore dopo la resurrezione non fosse 
lo stesso che venne posto nel sepolcro. Altrimenti dopo la resurrezione Egli 
non avrebbe detto ai discepoli: a Toccate e guardate, perchè uno spirito non 
ha carne come vedete che ho io». Sarebbe sacrilego credere che Nostro Si¬ 
gnore, la verità in persona, abbia potuto mentire. Non stupiamoci che la Scrit¬ 
tura dica che apparve ai discepoli, anche s*e a porte chiuse; « non tutto è 
possibile a Dio? » In realtà è cosa contraria alla natura del nostro corpo cam¬ 
minare sulle acque; eppure prima della passione Nostro Signore aveva cam¬ 
minato sulle acque e aveva anche fatto camminare San Pietro. Così dunque 
dopo la resurrezione del suo corpo potè fare ciò che voleva; e se prima della 
passione potè dare al proprio corpo lo stato fulgido del sole, perchè dopo la 
passione non avrebbe potuto rendere lo stesso corpo tanto diafano e delicato 

da poter penetrare attraverso le porte chiuse?... 

Cantra Faustum manichaeum , c. XXIX: Anche i pagani credono che 
Cristo è morto; ma la fede nella sua resurrezione è propria del cristiano... La 
fede in questa resurrezione ci giustifica. 

De Trinitate, lib. Il, e. XVII: Lo stesso concetto. 

De Trinitate , lib. IV, c. VI: Secondo II racconto evangelico, nemmeno 
qui troviamo tre giorni completi, perchè il primo e l'ultimo sono contati cia¬ 
scuno come un giorno intero, e tuttavia uno comincia solo verso la sera e 
l'altro abbraccia soltanto qualche ora del mattino. Solo il secondo giorno fu 
completo e durò ventiquattr’ore, dodici di notte e dodici di giorno... Infatti, 
tra la sera del secondo giorno e il mattino di quello che vide compiersi la re-' 
surrezione del Salvatore, si metterà il terzo giorno. 

Lettera GII : Chi muove tali questioni sappia bene che Cristo dopo la 
resurrezione mostrò le cicatrici, non le ferite; e le fece vedere ai discepoli che 
dubitavano, e anche per loro volle mangiare e bere non una volta sola, ma 
spesso, per paura che essi credessero che il suo corpo fosse qualcosa di spiri¬ 
tuale e la sua apparizione un puro fantasma. Le cicatrici sarebbero state 
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se se non fossero state precedute dalle ferite; nè sarebbero rimaste se Cristo 
non avesse voluto. La sua grazia provvidenziale mirò a provare, a quelli che 
Egli edificava in una fede reale, che il suo corpo resuscitato era proprio quello 
che avevano veduto crocifisso. 

De Cìvìtate Dei , lib. XIII, c. XXII: La fede ci obbliga a credere che 
Gesù Cristo, dopo la sua resurrezione mangiò realmente con i discepoli, pur 
avendo una carne spirituale. Perciò ai corpi spirituali sarà tolto il bisogno, non 
già la possibilità di mangiare e di bere; saranno spirituali non perchè cessino 
di essere corpi, ma perchè saranno animati da uno spirito vivificante. 


2. - Influsso del giorno della resurrezione sulla liturgia. 

Presto la liturgia applicò al giorno della settimana, in cui Nostro Signore 
era uscito vittorioso dalla tomba, i privilegi del sabato. Nella lingua cristiana 
questo giorno, la « prima sabbati » prende un nuovo nome, dies dominica, il 
giorno del Signore, la domenica. La sostituzione di questo giorno al sabato 
risale agli apostoli (cfr. At., 20, 27; i Cor., 16, 2; Ape., 1, 10) e la Didaché lo 
chiama senz’altro il « giorno del Signore » (Didaché, XIV, 1; Pseudo-Barn ab a, Ep. 
XV, 9; Sant’Ignazio, Magn., IX, 1; San Giustino, I Apoi., 67); la celebre lettera 
di Plinio a Traiano (Ep. X, XCVII) allude a una duplice riunione cristiana 
(verso il 112) e nota che viene fatta « il giorno del sole », che è la domenica 
cristiana. 

C’è chi vede nella istituzione della Domenica la commemorazione setti¬ 
manale della risurrezione di Cristo, una specie di « Pasqua ebdomadaria ». Le 
fonti più antiche confermano esattamente questo modo di vedere. Ad es. San 
Ignazio parla dei fedeli « che vivono secondo la domenica, nella quale anche 
la nostra vita è (ri)sorta per mezzo di lui (Cristo) e della sua morte » (Man- 
gnes., IX, 1). 

Inoltre l’anniversario della resurrezione divenne la festa principale e 
centrale d'ogni anno liturgico. In Occidente si celebrava sempre la domenica, 
mentre l’Oriente in parte s’attenne ancora per qualche tempo al 14 nisan , in 
qualsiasi giorno della settimana cadesse. Nella notte precedente la festa, la Chie¬ 
sa ha fissato la solenne celebrazione del battesimo, per far coincidere la rigene¬ 
razione spirituale dei suoi figli con la gloriosa resurrezione del suo Capo, ri¬ 
volgendo ai neobattezzati queste parole di San Paolo: a Se siete resuscitati 
col Cristo, cercate le cose di lassù, dove Cristo è assiso alla destra del Pa¬ 
dre » (Col., 3 r 1). 

Tra le catechesi preparatorie al battesimo, quella che spiega in partico¬ 
lare il simbolo segnala sempre la resurrezione di Cristo. Talvolta poi i ca¬ 
techisti dettagliavano le circostanze del fatto, con qualche prova succinta, ma 

il più spesso raffermavano soltanto, insistendo poi sulle conseguenze morali 
e pratiche del mistero (1). 


(i) Cfr. Particolarmente San Cirillo di Gerusalemme, Catec XIV, VG. t. XXXIII 
coll. 82^866. 
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CAPITOLO IV. - DOTTRINE CONTRARIE ALLA RESURREZIONE. 

LORO CONFUTAZIONE (1). 

Tanto per ricordarle, segnaliamo le ipotesi romanzesche e strane, che 
Reuss consiglia giustamente di lasciar perdere, 

l.o Quella di Samuele Reimarus (f 1768) nei celebri a Frammenti » pub¬ 
blicati da Lessing (2). Il corpo di Gesù sarebbe stato rubato dagli apostoli 
per ingannare e far credere la resurrezione del loro Maestro; 2.o quella di 
Gottlob Paulus (1761-1851), che immagina una sincope, seguita dal risveglio di 
alcuni giorni e dalla morte definitiva (3). 

Queste e altre finzioni quasi simili hanno fatto il loro tempo. I critici 
più radicali, P. W. Schmiedel e Arnold M-eyer, le riconobbero inani e, prima 
di essi, il loro maestro Davide Federico Strauss. Tutte comportano insincerità 
e frode, non solo ripugnanti in se stesse, ma inverosimili. 

Che i sinedriti abbiano portato via il corpo, come disse in mancanza 
di meglio, Alberto Réville (4), non spiega affatto il cambiamento che si deve 
necessariamente constatare negli apostoli, senza parlare del marchiano disac¬ 
cordo dei nemici di Gesù, in simile caso. 

Evitando questi vicoli ciechi, quasi tutti gli avversari della resurrezione 
s’impegnano per altre vie. 

Dopo aver fatto il possibile onde frazionare e restringere la base del fat¬ 
to supposta dai racconti, per spiegare il nocciolo, che per le testimonianze di 
Paolo e la fede apostolica non possono eliminare, ricorrono a due espedienti 


a) Visioni soggettive; b) le credenze preesistenti, che avrebbero agito in¬ 
filtrandosi o ispirando la prima generazione cristiana, al punto che un’im¬ 
pressione, prima fuggevole e fluida, avrebbe preso corpo precisandosi in af¬ 
fermazioni consistenti e sviluppandosi infine in racconti adattati ai bisogni 
apologetici della religione nascente. 

L’accordo si ferma qui; quando poi, lasciate le generalità, si esamina la 
triplice tappa offerta dai critici radicali: riduzione dei testi; il numero, il tem¬ 
po, il posto e la natura delle visioni; designazione dei tratti, dei miti e delle 
attese profetiche, che avrebbero reagito sulla formazione della leggenda evan¬ 
gelica di Pasqua, il grosso degli scrittori si sbriciola in opinioni personali. 


1. - Riduzione dei testi. 


I mezzi usati dagli avversari. - Per svigorire un buon numero di testi, 
e quindi di fatti, si ricorre a due mezzi di prova: l.o il confronto delle appa¬ 
rizioni ricordate da San Paolo con quelle dei Vangeli, concludendo che pa¬ 


ti) Secondo L. de Grandmaison, Jésus - Christ , II voi., pp, 409-434 (molte espres¬ 
sioni sono testuali). 

(2) Voti dem gweeke Jesu und seiner Junger, ed. G.R. Lessino, Brunswik 1778. 

( 3 ) ® as Leben Jesu als Grundlage eìner reinen Geschichte des Urchristeniums y Heidel¬ 
berg, 1928 . 

( 4 ) Jésus de Nazareth , Parigi, 1907 , 
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recchie di queste dovrebbero venir cancellate dalla storia; 2.o resistenza di 
due tradizioni evangeliche o apostoliche, tra le quali bisognerebbe scegliere. 

I - Schmiedel (1891) nel YHand-Commentar zur N. T. suppone molto 
arbitrariamente che l'elenco delle apparizioni trascritte nei frammenti di ca¬ 
techesi di San Paolo (1 Cor., 15) sia completa e squalifica tutto ciò che non è qui. 

Dobbiamo rispondere che anzi -è decisamente improbabile che nella bre¬ 
ve parentesi, destinata a dare ai Corinti, riguardo al fatto della resurrezione, 
dei garanti irreprensibili, ufficiali e possibilmente accessibili, Paolo si appellasse 
alle apparizioni a persone private, come le pie Donne o anche i discepoli di 
Ernmaus. Ogni testimonianza assunta da lui aveva la sua ragion d’essere e im¬ 
pressionava lo spirito dei suoi corrispondenti. Infine mille esempi dicono non 
doversi spiegare troppo in fretta, con l’ignoranza d’un autore, il suo silenzio 

su questo o quell'episodio cui allude. 

II. - Più speciosa è la divisione operata nella materia evangelica. La me¬ 
no violenta distingue .due correnti di tradizione, che sarebbero il sustrato dei 

nostri racconti: . r . 

a) La più antica sarebbe rappresentata dall ingiunzione fatta ai discepoli 

di andare in Galilea, dove avrebbero veduto il Maestro: ultimi versetti in¬ 
contestati di Marco e l’ultimo capitolo di Matteo. La fine del Vangelo di Pie¬ 
tro favorirebbe questa tradizione. Cristo sarebbe dunque apparso ai discepoli 
solamente in Galilea in un tempo impossibile a precisarsi, ma poco dopo la 

morte. 

b) L’altra corrente, posteriore e più ricca di particolari, sarebbe da cer¬ 
care nel terzo Vangelo, nel principio degli Atti, nel capitolo ventesimo di 
Giovanni. Essa situerebbe a Gerusalemme le apparizioni del Salvatore, facendole 
cominciare la domenica mattina e finire o la sera stessa, o dopo un tempo che 
gli Atti valutano a quaranta giorni. 

I critici recenti propongono divisioni meno artificiali. Maurizio Goguel 
crede di poter distinguere nei nostri documenti due nozioni della resurrezione. 
L'una, più spirituale, « paragonabile a quella di Paolo, ammette che il risorto 
non è più soggetto alle condizioni ordinarie dell’esistenza ùmana » : è una 
semplice glorificazione. L'altra è quella della revivificazione. Cristo risuscitato 
riprende la sua esistenza terrena al punto in cui la morte l’ha interrotta. Di 
queste due concezioni, già combinate nei nostri racconti, ma che sarebbero 
a inconciliabili tra di loro », dev’essere ritenuta la prima e più antica; quindi 
quanto porta la traccia dell’altra sarebbe secondario (5), 

Elementi per una risposta. - Per rispondere a queste ipotesi, tanto va¬ 
riabili e arbitrarie, indicheremo soltanto le linee generali della questione. 

Non è proibito ricercare e distinguere le fonti, essendo certo che i no¬ 
stri evangelisti ne fecero uso, e Luca lo confessa apertamente; ma distinguerle 
con esattezza comporta un lavoro delicatissimo e rischioso. Premesso questo, è 
pienamente lecito distinguere e cercare di restituire congetturalmente le tra¬ 
dizioni galilee e giudee, e tutto sta nel sapere se esse sono complementari, o 
se l’una escluda l’altra. 

È anche permesso, e forse è più utile, cercare come gli apostoli, conce¬ 
pissero la natura dell’avvenimento pasquale. 

(5) Gir. La réswrrection dans le ckristianisme primitif, in Actes du Congrès international d'Ri¬ 
sto ir e cks religions , 1923, Parigi 1925. 
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Non abbiamo il diritto d'escludere a priori le nozioni di ascesa al cielo, 
come veniva immaginata la sparizione di Enoch e di Elia, o i vari modi di 
resurrezione descritti da Goguel. Però i discepoli non erano affatto dottrinari 
o teorici, ma testimoni che cercavano d'esprimere « quello che i loro occhi 
avevano veduto, le orecchie sentito, le mani toccato del Verbo di Dio », e 
quindi nei loro ricordi non hanno sceverato le linee in modo da ottenere un 
insieme logico e coerente con una concezione antecedente. 

Chi appariva loro era Gesù, in uno stato diverso, glorioso, celeste; era la 
stessa persona glorificata in corpo e anima. Proprio questo è l'oggetto del mes¬ 
saggio pasquale, di cui le concezioni moderne non riescono a intaccare la so¬ 
lidità, tanto che perfino Goguel, difensore delle due concezioni della resurre¬ 
zione, che ritiene « inconciliabili », deve lealmente riconoscere d’avere contro 
tutti i documenti evangelici: a Non c'è racconto canonico o estracanonico, 
che alla concezione della revivifìcazione non mescoli alcuni tratti della conce¬ 
zione della glorificazione ». Egli veramente aggiunge che « la concezione spi¬ 
ritualista completamente pura è in Paolo e non si mescola affatto ad elementi 
appartenenti alla concezione della re vivificazione ». Però anche quest’ultima pre¬ 
tesa è insostenibile, perchè San Paolo cerca di assimilare espressamente il suo 
insegnamento a questo riguardo a quello ricevuto per tradizione entrando nel¬ 
la Chiesa, e a quello che dànno attualmente tutti i suoi colleghi (I Cr., 15, 
11 ) : « Sia dunque io, o siano loro, questo è quel che noi predichiamo, e questo 
è quel che voi avete credutoli. 

Infatti è inammissibile che se la predicazione non paolina era tutta spiri¬ 
tualista , nessun racconto canonico o estracanonico non l'abbia conservata tale 
e quale. Questo perchè la predicazione non fu tutta spiritualista nemmeno in 
S. Paolo. L’elemento della « revivificazione » inteso come Yidentità personale del 
Resuscitato con Gesù di Nazareth in possesso del suo corpo reale, ancorché 
glorificato, è chiaramente indicato nel concetto paolino della resurrezione. 

Quando poi l’Apostolo, nello stesso passo, spiega il genere di resurre¬ 
zione che attende i fedeli per la virtù e il modello di Gesù, nota con cura e 
con i termini più forti Yidentità personale dei resuscitati, corpi e anime, con 
i vivi di quaggiù (1 Cor., 15, 53). Contro il fatto dell’unità fondamentale e certa 
delle due tradizioni, che si vogliono incompatibili, vengono a spezzarsi le ana¬ 
lisi letterarie della scuola liberale, sicché, per quanto risalgano indietro il pri¬ 
mo e il quarto Vangelo, vi troviamo mescolate le due correnti, e questo perchè 
venivano riguardate come complementari. Se interpretato come si deve, con 
l’aiuto degli Atti, che rimandano formalmente ad esso, il terzo Vangelo offre 

una cornice abbastanza elaborata da potervi far entrare, senza violentarle, le 
apparizioni della Galilea. 

Col secondo Vangelo, interrotto bruscamente prima di raccontare qual¬ 
siasi apparizione, non si può concludere nulla. La finale presente unisce chia¬ 
ramente le due tradizioni. Dunque l’ipotesi delle versioni esclusive non può 
farsi forte di nessuno dei racconti esistenti . 


Altro indizio molto sfavorevole ai nostri avversari è il fatto che essi si 
mettono nella necessità di rigettare, prima di qualsiasi ricerca, episodi atte¬ 
stati molto bene, come la sepoltura di Gesù per opera di Giuseppe d’Arimatea 
nella tomba trovata vuota la domenica mattina. In realtà quasi tutti questi cri¬ 
tici preferiscono la versione galilea, perchè sostenuta dai testimoni più antichi 
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(Marco, Matteo, Paolo) e quindi più verosimile in se stessa e capace di offrire 
alla preparazione psicologica delle apparizioni il tempo, la lontananza e i 
mezzi necessari di suggestione. In questo caso a Gerusalemme si può conser¬ 
vare « nulla più che l’andata delle donne al sepolcro, finita con una fuga pre¬ 
cipitosa». Bisogna dunque trattare come una leggenda la constatazione che la 
tomba venne trovata vuota o, assieme a Kirsopp-Lake, Arnold Meyer, P. W 
Schmiedel, A. Loisy, dare alla pura finzione una parte sempre più grande 
A. Loisy molto logicamente giunge a non conservare uno solo dei tratti sud¬ 
detti, immaginando la ragione apologetica, che avrebbe indotto a creare ogni 
fatto. Ma a chiunque è evidente che l’arbitrarietà spinta fino a questo punto 
straccia e strapazza a capriccio i testi, ai quali lo storico, che li vuole inter 

pretare rettamente, deve sottomettersi il piu possibile* 

Infine la testimonianza di Paolo, che nessun critico ponderato osa met¬ 
tere in dubbio, e di cui la maggior parte si serve come d’una norma, favorisce 
il partito adottato dagli evangelisti. La prima apparizione che san Paolo ri¬ 
corda è quella di cui venne favorito Pietro; l'unico evangelista che ne parla 
la pone a Gerusalemme; Paolo nella sua enumerazione distingue molto accu¬ 
ratamente Pietro da solo, da Pietro considerato nel gruppo di cui faceva parte, 
occupando il primo posto. 

Conclusione. - Nei diversi ricordi riuniti dai racconti evangelici, bisogna 
vedere tradizioni complementari e non esclusive. Gesù apparve ai suoi in Ge¬ 
rusalemme e in Galilea; l’ordine e il tempo esatto delle apparizioni in parte 
ci sfugge per la natura dei racconti. Pur riconoscendo nei testi l’eco dei due 
gruppi di ricordi, più giustapposti che armoniosamente fusi, noi, come gli 
stessi evangelisti, ci rifiutiamo d’optare tra questi dati tradizionali. Il caso si 
presenta spesso nella storia di ricordi solidamente attestati, ma a prima vista 
poco coerenti tra loro, e di cui bisogna rinunciare a fissare con certezza la 
successione esatta e dettagliata. Scegliere una sola serie coerente di ricordi e 
considerare l’altra come se si trattasse di una pura invenzione, è metodo como¬ 
do, ma poco degno d’uno storico. 


t 


§ 2. - Natura delle apparizioni. 




i 


Quello che i critici razionalisti lasciano sussistere nei racconti, include 
sempre una o più « apparizioni » di Cristo. In qualunque modo sì spieghino, 
tali manifestazioni d’oltretomba sono l’imperioso postulato della fede degli 
apostoli nella resurrezione. Sembra pure che la tendenza attuale arrivi ad allargare 
questa base di fatto. Possiamo spiegare questo: 

a) con una visione più intelligente delle origini cristiane, che conduce i 
nostri contemporanei a constatare il posto immenso che la credenza e la dottri¬ 
na di Cristo risorto occupano nella genesi della religione cristiana; 


b) con le ricerche recenti e relativamente precise in materia di psicologia, 
che offrono un materiale di manifestazioni postume, le quali permettono di 
far entrare quelle che un tempo si reputavano inammissibili in una corrente di 
fatti classificati e naturali; 

c) con la crescente importanza data al testo di Paolo, che non permette 
di ridurre a meno di cinque o sei le apparizioni. 
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Idee essenziali dei vari razionalisti sulle apparizioni. - Nelle congetture 
sostituitesi a quelle di Renan, evidentemente troppo ridicole, possiamo distin¬ 
guere queste idee essenziali: 

1. Gesù non potè risorgere nel senso proprio della parola. Si deve respin¬ 
gere la nozione della rianimazione d'un corpo mortale, e i passi che la riferi¬ 
scono si devono considerare leggendari. 

2. Le apparizioni devono essere ricondotte a un sentimento di presenza 

avvivato fino all r allucinazione visiva. 

3. Queste apparizioni avvennero in Galilea, in circostanze e date che è 
difficile precisare, ma abbastanza tardive per rendere verosimile il lavorìo subco¬ 
sciente, che finalmente s’è proiettato in visioni. 

4. La natura di queste visioni ci sfugge; per darne qualche idea si prende 
come punto di paragone l’apparizione di Cristo a San Paolo sulla via di Dama¬ 
sco, della quale si « spiritualizza » l’oggetto, forzando qualche termine usato al 
riguardo dall'apostolo e ricordando un certo numero di fatti analoghi: Calvini¬ 
sti delle Cevenne nel secolo- xvn, le « voci » di Santa Giovanna d’Arco, visioni 

, - * 

postume di San Tommaso Becket e di Savonarola. Ci si orienta piuttosto nel 
senso dei fantasmi propriamente detti, mettendo a profitto di quest’intento le 
raccolte di fatti di questo genere, a cura della « Società psichica di Londra » e 
studiati specialmente da F. W. H. Myers. 



Confutazione di queste tesi. - Una grande distanza le separa dai dati di 
fatto, quali ce li rivelano i documenti. 

Gesù è risorto nel senso vero e proprio della parola. - Tutti i testi asse¬ 
gnano alle apparizioni una causa sensibile: il corpo del Signore, non com’era 
prima della morte, bensì in uno stato nuovo, glorioso, tuttavia sempre tale che la 
presenza di Gesù resta percettibile, tangibile, corporea. 

Inoltre la dottrina della resurrezione dei corpi data da San Paolo (I Cor., 
identifica il corpo glorificato, spiritualizzato e trasformato, col corpo car¬ 
icale, mortale e corruttibile. 

Crolla dunque la teoria delle visioni non sensibili, perchè contraria 
a tutti i testi. 

Inverosimiglianza delVipotesi fondamentale. - Relativamente a coloro ai 
quali si presta la visione senza l’oggetto sensibile, e relativamente alla stessa 
allucinazione e ai suoi risultati. Infatti: 

Tutto fa vedere che il gruppo apostolico era diffidente e abbattuto. Non 
c’è nessuna somiglianza tra le visioni che convinsero questi uomini di poca 
fede e i « fantasmi viventi », intravisti da qualche persona, o le allucinazioni 
delle quali la storia ha conservato un ricordo più o meno netto, dove l’effetto 
1 rimane vago e comunemente s’impone a un solo senso (vista e udito), mai a 
[ tutti i sensi d’un uomo sano, che non dorma un sonno naturale o provocato. 
w quanto fossero emozionati, gli apostoli non erano degli sconvolti o dei 
, nè dormivano. Il loro passato e il loro avvenire non permette di assimi- 
i ai piccoli circoli d’esaltati (camisardi delle Cevenne) cui vengono a torto 
•paragonati. La fede degli apostoli, lungi dal poter creare il suo oggetto coti 
uno slancio disperato, come si è costretti a supporre, aveva bisogno d’essere 
rinnovata, sollevata, ricreata. Non bastava la parola delle donne e nemmeno il 
vedere il sepolcro vuoto. 

Infine Failucinazione (alcuni moderni le dànno il senso d'una perce- 
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zione sensibile d’un oggetto reale, benché assente), anche veridica, resta sterile, 
perchè fondata sulla debolezza e l’illusione. Essa o tende a divenire abituale* 
piegando a poco a poco l'equilibrio mentale e morale e precipitando infine nella 
mania; oppure resta allo stato d’incidente isolato in una vita normale, senti eser¬ 
citare nessun influsso duraturo; l’uomo sano di mente ripiglia il suo normale 
comportamento e gli resta nello spirito solo un punto sensibile, un’inquie¬ 
tudine. Tra questi fenomeni anormali, sempre un po’ morbidi e quindi infe¬ 
condi, e la convinzione serena, ferma, invincibile che, senza strappare i disce¬ 
poli alla loro prima formazione, li rettifica, li trasforma, ne centuplica le ener¬ 
gie, li illumina a interpretare tutto il passato, li trasforma per molti anni in 
convertitori, capi, eroi, e martiri, c’è un abisso. 

§ 3. - Infiltrazioni pagane . 


• . 


La tesi della scuola comparatista. - Al principio del secolo xx i pionie¬ 
ri della scuola comparatista non tralasciarono di applicare al racconto della 
resurrezione di Cristo la chiave magica, che doveva svelare qualsiasi mistero. 
È noto come tali eruditi considerino le più alte realtà spirituali come risul¬ 
tanti dall’evoluzione naturale, sotto la spinta d’una forza immanente, delle 
forme religiose o prereligiose più grossolane. Così il dogma evoluzionista può 
sfatare definitivamente «l’ipotesi gratuita e puerile d’una rivelazione primi¬ 
tiva »1 Riguardo alla resurrezione di Cristo, J. G. Frazex non esita a dire: «Il 
colpo vibrato sul Golgota fece vibrare all’unisono mille corde in attesa, dovun¬ 
que l’umanità aveva conoscenza della antichissima storia del dio che muore e 

risorge a ( 6 ). 

Di questa storia ogni critico evoluzionista scopre qualche traccia. Gli 
assiriologi H. Zimmern, P. Jensen, Ch. Virollaud ci rimandano naturalmente 
a Babilonia, a Marduk, ai panteon sumerici o assiri; O. Pfleiderer, T. K. Chey* 
ne e, con scienza più solida, H. Gunkel, R. Reitzenstein, W. Bousset, J. G. 
Frazer preferiscono ricorrere alle religioni orientali, egiziane, iraniche, senza 
naturalmente dimenticare l’ellenismo con il culto di Attis, Adone, Osiride. I 
loro divulgatori, che sono legione, attingono a piene mani da tutte le favole i 
tratti che sembrano loro suscettibili d’una qualsiasi applicazione. 

Attualmente la teoria del prestito diretto degli evangelisti o di San Paolo, 
da fonti pagane, almeno per quanto riguarda la passione e la resurrezione di 
Cristo, non è più sostenuta da nessuno. Si ricercano gl'influssi indiretti poiché 
si ritiene sia stato l’ambiente giudaico a fare da intermediario tra il cristi^ 
nesimo nascente e la mitologia babilonese, iranica, ellenica, egiziana o i culti 

orientali. 

Si possono riassumere le vedute comparatiste a questo riguardò in due 
punti : 

1 . La nozione cristiana di resurrezione dovette essere influenzata aane 
credenze, antiche e largamente diffuse, degli dèi che muoiono e ritornano alla 

vita; 

2. «la fissazione della data (Gesù risorse il terzo giorno) deve 
mente la sua origine a calcoli e speculazioni d’ordine mitologico » (7). 

(6) J, - G. Frazer, The Golden Bough } III, The dying God. 

(7) L. de Grandmaison. Jésus-Christ, t. Il, p. 430. 
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Confutazione di questa tesi. - Però l’ipotesi dei prestiti e delle infiltra- 
zionii anche indirette, resta nel campo puramente congetturale, ed ha .contro 
di sé tutti gli elementi positivi sui quali si deve fondare. 

In realtà nei nostri racconti non c’è alcuna traccia allusiva a credenze 
preesistenti, ad antecedenti pagani o anche giudaici. Tutto è concreto, non c’è 
generalizzazione, nessun appello al risveglio dell’anno, alla rinascita delle sta- 
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tanza attribuita al terzo giorno è evidentemente destinata a precisare e porre 
fuori dubbio la realtà del fatto. Si riconosce che questa cifra non potè essere 
suggerita dalle Scritture dell’Antico Testamento; i discepoli non avevano capito 
le predizioni di Gesù a questo riguardo e solo il fatto darà loro la chiave 
per interpretare la Scrittura e le predizioni, anche se più tardi poterono leg¬ 
gere il fatto nei profeti e rendere così più credibile l’annuncio della resurre¬ 
zione ai giudei -e ai proseliti. 

Piu ancora. Accostando con un po’ d’attenzione la resurrezione di Cristo 
e la reviviscenza degli dèi solari, dei semidei della vegetazione e delle stagioni, 
d’Osirìde, di Adone e Attis, balza agli occhi la contraddizione. Là abbiamo 
un uomo vero, noto, familiare, Gesù di Nazareth, realmente preso, persegui¬ 
tato, immolato dai suoi nemici, sotto gli occhi dei discepoli, i quali, dopo la 
morte di lui, si persuadono e convincono molto presto, non con ragionamenti, 
speranze e attese, ma per i fatti, che il loro Maestro è risorto. La nuova vita in 
cui è entrato supera la loro facoltà di comprendere, ma / impone a loro, che 
ormai saranno i testi irreprensibili e persuasivi del Risorto. Molto diverso è il 
dio mitico: la sua storia ha i contorni vaghi della leggenda; la sua morte e 
reviviscenza hanno la plasticità dei simboli, e anche l’impudenza delle favole 
naturistiche. Sotto nomi diversi, attraverso gli episodi suggeriti dalla fantasia 
sbrigliata dei poeti, o regolata dall’arbitrarietà dei miti, stanno le grandi forze 
oscure, amorali, anonime, degradate e designate dal lavorìo degli uomini che 
occupano il fondo del teatro e determinano le maggiori fasi del dramma. Sia¬ 
mo fuori d ogni storia e di qualsiasi contesto reale: così le favole si possono 
accostare, innestare, allungare, deformare all’infinito. All’origine di tutte non 
c è una persona sola, ma una coppia divina, « dove il primo posto spetta alla 
donna » (8), e se in alcuni miti l’idea della vita futura getta qualche "raggio di 
luce è introduce la nozione di purificazione (se non di purezza) morale, nulla 
può cancellare 1 orrore del mito primitivo. Attis, per attenerci all’esempio più 
^fruttato dai comparatisti, è « l’eroe miserabile d’un’oscena avventura amo¬ 
rosa »; nella forma più antica del mito egli non muore o non ritorna in vita. 
Quando poi da tutta la favola si volle trarre una specie di mistero teatrale che 
rappresentava una festa di primavera, simbolo del rinnovamento annuo, dai 
misteri egiziani o siriaci vennero desunti elementi figurati, che attribuivano a 
Ctbele una parte del compito un tempo proprio d’Afrodite o Iside. Che rap¬ 
porto c è tra tutto questo e la storia della morte e della resurrezione di Cristo? 

Ecco fino a che punto possono venir trascinati gli studiosi dal partito 
e dal timore del soprannaturale! Dopo averle esaminate, ci è permesso 
di dire che queste difficoltà sono troppo leggere per controbilanciare la testi¬ 
monianza dei contemporanei di Paolo e di Pietro, di Giacomo e di Giovanni, 


(8) Fr. Cumont, Les religions orìentales dans le paganismi romain, Parigi 1907, p. 60. 
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di quelli che, avendo veduto Gesù risorto, ci trasmisero le loro impressioni 
personali e confermarono la loro deposizione con la fecondità della loro vita e 
l’eroismo della loro morte (9). 


PARTE SETTIMA. - IL CRISTO SEMPRE VIVENTE 

§ 1. - La sua vita d’un tempo ha ripercussioni mondiali . 

Per cogliere tutta la semplicità e profondità, tutta l’universalità e preci¬ 
sione di ciò che racchiude l’espressione: « Cristo sempre vivente » bisognerebbe 
essere Cristo stesso. L’apologetica deve rinunciare a una tale intuizione e accon¬ 
tentarsi di tracciare qualche linea per indicare la direzione da seguire in tale 
ricerca. 

Il giudizio su d'una cosa in moto non può essere perfetto finché non è 
finito il moto; per giudicare dell'ultima guerra non basta averne visto Tarmi, 
stizio, ma occorre anche conoscere tutte le conseguenze d’un fatto si formidabile. 

Molte azioni sembrano utili, ma i loro effetti dimostrano poi che sono 
dannose. 

Per giudicare d’un uomo, per esempio di San Pietro, bisogna attendere 
la sua morte, perchè prima egli può mutare in tanti modi, passare dal bene al 
male, come durante le negazioni, o dal male al bene, come quando lo sguardo 
di Gesù suscitò in lui lacrime di pentimento; o dal bene al meglio, oppure dal 
male al peggio. Dopo la morte, l’avvenire rivela poi a poco a poco che cosa 
bisogna pensare di lui. 

Ebbene, riflettiamo a quello che la vita postuma di Gesù aggiunge alla sua 
gloria. 

Egli vive nella memoria degli uomini. - Gesù è certamente il morto cui 
si pensa di più. Un esempio. Nel mondo ci sono oggi molte statue erette alla 
memoria di quelli che chiamiamo i grandi uomini: ma contate i crocifissi. E 
non fermatevi alle inaugurazioni; guardate agli omaggi tributati. Ogni tanto si 
porta una corona al monumento dei morti, un mazzo di fiori a una tomba ama¬ 
ta, una candela alla statua di Sant’Antonio, qualche rosa a quella di Santa 
Teresa del Bambino Gesù; invece al Crocifisso ogni giorno vengono offerti 
migliaia e migliaia di sacrifici, essendo la Messa la memoria perpetua della sua 
morte., La prima comunione è a il più bel giorno della vita » e la comunione 


(g) Citiamo dalla Reme biblique (ott. 1933, pp. 569-583) l'interessantissima recensioni 
del P. Lagrange riguardo al libro di M. M. Goguel, La fci eti la résurrection de Jesus 
dans le ckristìanisme primztif, Parigi 1933. 

Eccone alcuni passi: a Dunque, secondo Goguel, non la vista del Risorto o della 
tomba vuota fece, nascere la fede nella resurrezione ; fu invece la fede nella vita celeste di 
Gesù vincitore della morte a far nascere tutto il resto. L'evoluzione dei racconti (dice 
Goguel) fu direttamente parallela a quella della fede » (p. 445). 

Goguel non è il primo a negare la resurrezione, a ritenere gli apostoli vittime '-l’al¬ 
lucinazione ; ma aver immaginato una fede senza fondamento, e attribuirla agli 
farla dire ai testi, che da capo a fondo sono un affermazione dei fatti, è ima sfida al senso 
critico e perfino al semplice buon senso e significa esigere da noi una credulità poco comune ». 
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jjel mattino è il sole della giornata del cristiano. D’altronde anche il culto dei 
san ti, specialmente quello della Santissima Vergine, è una manifestazione del 

amore a Gesù, che tanto ci ha amati. 

Ma, si dirà, che cosa prova tutto questo? Gli adoratori di Cristo sono forse 
nell'errore e non bisogna affatto dimenticare quelli che non si presentano mai 
a Lui o lo detestano e lo combattono. Si dice che Santa Teresa del Bambino 
Gesù non passasse tre minuti senza pensare a Lui; ma è un caso d'idea fissa, 
che quasi indica una follia. 

Rispondo: non bisogna mettere ai voti la santità di Cristo, perchè gli 
uomini non sono giudici autorizzati di Colui che deve giudicare i vivi e i morti. 
Anche qui servono tanto le grida dell’odio quanto le effusioni dell’amore. Gesù 
è « un segno esposto alla contraddizione », e il suo non è il caso d’Assurbanipal, 
che oggi non suscita nè amore nè odio. Constato che Cristo vive nella memoria 
tfegli uomini in modo assolutamente unico e me lo spiego quando mi appello 
ai dati della fede. Il caso di Teresa di Lisieux ha il suo valore apologetico per 
chi ha letto la sua autobiografia e ha seguito la storia della sua gloria. Teresa 
l sana quanto santa; Cristo viveva in lei e questo fatto da solo spiega il suo 
eroismo e gPinnumerevoli miracoli. Cristo suscitò miriadi di martiri, di confes¬ 
sori, di vergini, la cui bellezza morale non è che un riflesso della sua. 


Quali sono gli effetti delle opere di Cristo? - Posso quasi misurare le 
conseguenze degli errori di Ario e della rivolta di Fozio, dell’eresia di Lutero e 
delle ambizioni di Enrico Vili; ma come misurare le conseguenze della predi¬ 
cazione di Gesù? Le dottrine di Marx hanno causato mali spaventosi; chi 
invéce potrà dire grimmensi benefìci del Discorso della Montagna? Gesù cac¬ 
ciò demoni, operò guarigioni, diede la vita e il sangue per la salute degli uomi¬ 
ni; partì lasciando a undici uomini la missione di compiere la sua opera e alle 
loro mani affidò soltanto poteri spirituali; li lasciò senza difesa, come pecore 
lanciate in mezzo ai lupi; convertì un persecutore ardente e ne fece un apo¬ 
stolo. Da allora la sua Chiesa fu sempre governata da Pietro. Luigi XIV aveva 
eserciti e Luigi XVI non regnò; Benedetto XV (potremmo dire Pietro CCLVI) 
governò la Chiesa di Gesù durante la guerra mondiale, promulgò il Codice di 
Diritto Canonico, accettato immediatamente da tutta la Chiesa latina per la 
quale era stato redatto, e il suo successore, Pietro CCLVII o Pio XI, istituì la 
festa di Cristo Re, che simboleggia la verità che stiamo esaminando: il Cristo 
è sempre vivente. 

Il Santo Sepolcro è l’unica tomba vuota che riceva l’omaggio di migliaia 
e migliaia di pellegrini. Le crociate rivelarono fino a che punto questo sepol¬ 
cro fosse caro ai cristiani. La basilica costantiniana consecrava la devozione 
della Chiesa primitiva. Le piramidi d’Egitto sono visitate soltanto da curiosi; 
al Santo Sepolcro migliaia di pellegrini ogni anno confermano la loro fede nella 
resurrezione di Gesù. 


Cristo è sempre vivente negli oggetti del suo amore. - Sulla terra fu 
povero e non ebbe una pietra su cui posare il capo; il sepolcro dove riposò 
non era suo; la sua tunica senza cuciture fu aggiudicata a un carnefice. Ma 
i ha amato la Chiesa e diede se stesso per lei. Quest’amore, che San Giovanni 
dice prolungato fino alla fine, dura tuttora e si potrebbe dire in senso piena¬ 
mente vero del sacro Cuore di Gesù: prima della fine del mondo, Gesù sapen- 



- Enciclopedia apologetica... 
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do che sarebbe giunta la sua ora per ritornare in questo mondo a giudicare 
vivi e i morti, avendo amato i suoi, li amò fino alla fine. Sì, io vorrei avere 
a mia disposizione tutti gli altoparlanti del mondo per proclamare come Cristo 
ha amato me e tutti gli uomini. Ciò è ineffabile, è una follia, ma è indiscuti 

bile, irrecusabile, è vissuto e vero. 

§ 2. - La sua vita d'oltretomba è visibile a chi ha occhi per vedere. 

Cristo, realtà moderna. - Nella nostra epoca, di meccanicismo e di spirito 
critico, vera svolta della storia, dove l’uomo sembra soggiogare le forze più 
misteriose della natura e farle servire a sè, la vita di Cristo è ancora una real¬ 
tà sulla quale contare, oppure la forza tutta soprannaturale, che la sostiene, è 
stata oscurata dall’ardente spinta del progresso umano? 

Qualunque sia la nostra convinzione e la tendenza del nostro spirito, 
non possiamo negare i fatti: Cristo, dopo venti secoli, in cui le ere di barbarie 
sembravano soverchiare quelle del genio, dopo duemila anni di fede e d'opposi¬ 
zione, vive tuttora con un'attualità e un’intensità sempre crescenti. Come raggio 
di luce, la sua personalità attraversò i secoli e i continenti; le popolazioni più in 
teme dell'Africa nera, grazie ai missionari, pionieri della vita di Gesù, ora sanno 
che ci fu un Uomo-Dio che venne per ricondurli alla vita; nei quartieri più 
popolosi delle grandi città moderne, il monello che batte le strade e canta 
/ Internazionale , conosce la figura di Cristo, non foss’altro che per averlo visto 
al cine, in uno di quei grandi film che illustrano al pubblico la tragedia del 
Colgotha. Nessuna delle grandi personalità ha una simile sopravvivenza. Cri¬ 
sto vive per quelli che lo amano e per quelli che lo rinnegano; la sua figura 
domina i secoli e sfida qualsiasi critica. Lo si può attaccare, combattere con 
violenza o sottile astuzia, ma non distruggerne il ricordo. 

Non si può nemmeno distruggere il frutto della sua vita e della sua morte 
in croce, cioè la Chiesa che, attraverso la storia, è cresciuta, s'è diffusa, dive¬ 
nendo focolaio di vita ardente e senza confronti. Il nostro secolo di scetticismo 

* £ ty 

e d’incredulità, malgrado i fermenti d'opposizione radicale a tutto quello che 
è di Cristo e della sua Chiesa, malgrado i suoi centri d'attacco, che sono intere 
nazioni votate all'in credulità, come la Russia, o sul punto di diventarlo, come 
i paesi oltre la cortina di ferro, la nostra epoca è tra quelle in cui la Chiesa cat¬ 
tolica, questo Cristo vivente e visibile attraverso le età, è una delle realtà più 
eminenti. Il Papa, suo capo, non è forse la personalità con cui ogni potere tem¬ 
porale deve fare i conti? Per il suo influsso attuale su tutte le parti del mondo 
e per il compito pacificatore, che gli è proprio e che egli adempie specialmente 
ai nostri giorni, ha il suo posto segnato in tutti i conflitti internazionali. Si 
critichi o se ne riconosca il valore, oggi l’influsso del Sommo Pontefice ha un'e¬ 
strema importanza per tutto quanto il mondo. 

Infine oggi, come del resto in tutta la storia, è possibile negare il posto 
crescente della civiltà cristiana? C’è attualmente nel mondo un popolo, uscito 
dalla barbarie, che non abbia subito i benefici di questa civiltà? Il mondo inte¬ 
ro è stato segnato dal sigillo di Cristo, e quelli che non hanno voluto seguire 
la sua croce, non han potuto evitare l’influsso benefico del suo spirito, fonte 
di tutta l’attuale civiltà. Vi furono certamente epoche di grande fede, che fece¬ 
ro germogliare dal suolo le cattedrali, mentre oggi l’assalto del neopaganesimo 
scuote il nostro mondo assetato di godimento; ma si direbbe che, proprio in 
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questo rigurgito di materialismo, il cristianesimo esplichi una più intensa 
vitalità per far brillare più alto il suo messaggio, per trarre dal suo tesoro una 
corrente di vita ancora più ricca. Il pensiero teologico è oggi più vivo e più 
influente che mai; l’apostolato cattolico è operante in tutti i campi, con adatta¬ 
menti meravigliosi alle esigenze dei tempi. La letteratura oggi rende a Cristo 
testimonianze d’una risonanza mondiale; e l’arte cristiana si esplica in nuove 
forme in cui parlano diverse civiltà e si trasfondono aspirazioni e valori molte¬ 
plici. Nei sobborghi delle grandi città, senza tanto rumore, in mezzo a popola¬ 
zioni comuniste, sorgono le chiese che proteggono nuovi focolai di vita sotto le 
loro costruzioni ardite e moderne. 

Così Cristo vive tra noi, vive attualmente nel mondo, nella sua Chiesa, 
nelle sue membra, nell’arte e nella civiltà, con intensità sempre nuova, come 
constatiamo ogni giorno attraverso i fatti esteriori di cui abbiamo parlato e 
che segnano il mondo e la storia. Ma per comprendere questo zampillare di 
vita bisogna penetrare neirintimità di quelli che la vivono e la irradiano: pri¬ 
ma i santi, poi tutti i cristiani. 

Cristo vivente nei suoi santi. - Lo « straordinario n della loro vita . I san¬ 
ti, questa specie di geni, furono in massima parte le luci e insieme i pazzi della 
loro epoca. Condotti da una forza che li trascendeva e li faceva oltrepassare i 
limiti ordinari delle possibilità umane,’ furono tutti quanti focolai d’irraggia¬ 
mento, cui gli altri uomini venivano a rianimarsi e ad attingere vita. 

•Ci sono santi di vita assai misteriosa, nascosti in un chiostro, che brilla¬ 
rono in un messaggio d’amore solo dopo la morte, come la piccola Teresa di 
Lisieux, di cui attualmente tutto il mondo subisce l’incanto, tanto puro e bene¬ 
fico è il suo irraggiamento. Nè bisogna credere che solo i credenti già avvertiti 
scoprano il valore di quest’esistenza nascosta; Teresa vive e sorride negli am¬ 
bienti più lontani da ogni pratica cattolica. 

Vi sono altri santi che sconvolsero il loro tempo con la novità e con quel 
carattere sovrumano che il mondo non sa spiegarsi. Un San Francesco d’Assisi 
che la rompe con tutte le necessità umane, effonde in un grido di gioia la 
sua miseria e la sua sofferenza d’amore per il Crocifisso, resta un enimma per chi 
in lui vede soltanto un tipo originale. Santa Caterina da Siena una mattina 
esce dall’umile tintoria del padre e, senza nessuna preparazione, senza nessuno 
di quegli appoggi di cui ha bisogno ogni celebrità umana prima di brillare 
in piena luce, erompe improvvisa, come già Cristo in Galilea, e va, ignorando 
tutte le convenzioni umane, e lega ai suoi passi tutti quelli che un giorno 
vennero colpiti fino in fondo all'anima dal suo sguardo; senz’educazione e 
istruzione, priva d’ogni mezzo umano, raggiunge i grandi, i principi e fa loro 
scuola. La sua stessa vita è un messaggio luminoso; come San Francesco, quan¬ 
do passa per le vie lascia dietro di sè un solco di luce. 

Infine altri santi, più vicini a noi, ci sconcertano forse ancor di più, per¬ 
fino con la semplicità della loro vita. Il Santo Curato d’Ars non visse nel ri- " 
tiro d'un chiostro, come Santa Teresa del Bambino Gesù; la sua esistenza non 
ha nulla di singolare, non ha quel timbro d’anormale che segna la vita di San¬ 
ta Caterina da Siena, di San Bernardo, di San Francesco d’Assisi. Umile par¬ 
roco d'un umile paesello sperduto, vive tra la chiesa e le povere case dei suoi 
parrocchiani; somiglia a tutti i preti, forse un po’ più povero, un po’ più sem¬ 
plice; e i più avveduti potrebbero scoprire nel suo sguardo una fiamma che 
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non s’incontra ogni giorno. È un campagnolo senza cultura; sembrò anzi che 
avesse sbagliato strada entrando in seminario, perchè la sua intelligenza dì 
povero ragazzo dei campi era restia al latino e alla teologia, e intanto, a poco 
a poco, i parrocchiani si stupiscono di sentire in lui una forza inspiegabile che 
li trascina, una luce che li illumina e rende migliori; la chiesa d’Ars si riero, 
pie; e tosto si muovono folle da tutta la Francia, poi dai quattro punti ear 
dinali del mondo, chiamate da un inspiegabile e misterioso messaggio, e sai 
gono all'umile paesello dove il Curato vive nascosto, al riparo del suo con- 
fessionale. 

2. « Non sono più io che vivo; è il Cristo che vive in me ». - Una spie» 
gazione ci dovrà pur essere, ma dove cercarla se non nella testimonianza dei 
santi stessi? Essi hanno un grido solo: Cristo. La loro vita s’abbevera fino a 
trasformarsi nello stesso Gesù crocifisso, e tutti sono caratterizzati dall'espres¬ 
sione di San Paolo: «Non sono più io che vivo; è Cristo che vive in me», 
Tutti i santi presto o tardi dissero un "sì" totale e definitivo a Cristo; tutti ab¬ 
bandonarono interamente la loro vita all'esigenze dell’amor suo, e questo spie¬ 
ga tutto. Infatti da quando un uomo ha sentito l’appello a donarsi comple¬ 
tamente, da quando ha penetrato fino in fondo la parola di Gesù: « Chi non 
è per me, è contro di me », da quando si è abbandonato corpo e anima a Cri¬ 
sto, si sente permeare da una sete di spogliazione sempre crescente: «Io so¬ 
no colui che sono », disse Gesù a Santa Caterina da Siena, « e tu sei colei 
che non è ». 

Nei santi, tutti aperti alla sua azione divoratrice, la vita di Cristo as¬ 
sorbe a poco a poco quanto non è questa vita stessa, e il loro spogliamento 
non è, come si crede troppo spesso, un lavorìo negativo che li privi di quanto 
ha bisogno un uomo normale, con un’azione che sopprime e riduce. Non cosi 
i santi, eroi dell'amore, hanno visto il problema. Non hanno ridotto sistema¬ 
ticamente, come fanno certi dilettanti, i loro appetiti perchè il godimento de¬ 
finitivo della loro sintesi umana fosse più raffinato; e, nemmeno come gli al- 
bigesi, contro i quali dovette combattere San Domenico, vennero a patti con 
una povertà dalla triste figura, mossi da un orgoglio nocivo. San Domenico 
e San Francesco, i primi cavalieri ufficiale della Povertà, rinunciarono a 
ogni soddisfazione umana il giorno in cui il fuoco divorante dell’amore di 
Cristo li strinse così forte da non avere più che un solo desiderio, quello cioè 
di lasciar vivere Lui solo in se stessi. Loro gesto normale da allora fu quello di 
lasciar morire l’uomo vecchio, sempre recalcitrante, perchè solo Cristo li ani¬ 
masse e dissetasse. Gesù disse: « Chi non è con me, è contro di me »; la natura 
umana, inquinata dal peccato e sempre incline a soddisfare se stessa, può cin¬ 
gere la livrea di Cristo solo a forza di lunghe e pazienti rinunce, che però 
non sono il frutto di sforzi personali, ma scaturiscono dallo stesso sgorgare 
della vita di Cristo nell’anima dei santi. San Bernardo* San Domenico, 
San Francesco, Santa Caterina da Siena, il Curato d’Ars, tutti quelli che 
nella loro vita portarono lo speciale sigillo dello spogliamento esteriore e 
interiore, tutti sono appassionati dell’amore di Cristo che, trascinandoli e col¬ 
mandoli della sua acqua viva, fa in loro il vuoto di tutto l'umano. 

D altronde la vita di Cristo nei santi ha altri aspetti, apparentemente 
più positivi della rinuncia alle gioie ordinarie degli uomini. In generale si 
traduce in uno straripamento di carità, che si spande in un modo o nelFaltro, 
secondo il carattere del santo. Conviene infatti notare di passaggio che la vi- 
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ta di Cristo non conduce affatto a un livellamento della personalità di coloro 
lo amano; anzi, come s’è visto a proposito del Curato d’Ars, e si 
be dire altrettanto di ogni altro santo, i valori sono accresciuti, trasportati so¬ 
pra un altro piano, ma non sono soppressi. Intanto tutti, e ciascuno a suo mo¬ 
do, espressero il loro amore negli slanci più appassionati che conosca la storia 
dell'umanità. San Bernardo di GhzaravaUe e San Francesco d’Assisi cantarono 
da poeti quello che Santa Caterina da Siena tradusse (e con che fuoco!) nelle 
sue lettere, quello che San Domenico gridava ai piedi della croce, che Santa 
Teresa d’Avila esprimeva nella sete di martirio, che Santa Giovanna d Arco 

lasciava trasparire sul rogo. 

E tutti i santi si riconoscono pure da questo segno, forse più ancora che 
da altri segni: ebbero un desiderio insaziabile di sofferenza, per trovarsi mag¬ 
giormente'conformi a Cristo crocifisso, per essere associati un po’ più da vici¬ 
no alla sua missione redentrice. Qui tocchiamo un secondo aspetto, quello più 
pratico della vita di Cristo nei suoi santi: F apostolato, l'attività esteriore. 

Infatti bisogna notare che quanti furono animati dalla vita di Cri¬ 
sto, in un momento o nell’altro si sono rivolti al mondo, agli uomini stra¬ 
ziati dalla loro miseria e lavorarono per loro. La piccola Teresa non lasciò 
il chiostro e tuttavia, dopo la morte, che fioritura di miracoli e di genero¬ 
sità, che testimonianza di folle del mondo intero resa &ÌY efficacia della 
sua dolorosa vita offerta! « Io passerò il mio paradiso a fare del berte sub 
la terra », aveva annunciato. La sua vita terrena fu così breve-, che le fu 
necessaria l’eternità per terminare la sua missione apostolica. E tutti, nel¬ 
la misura in cui ne sono colmati, lasciano straripare la vita di Cristo sui 
•loro- fratelli. Gli uni, come San Vincenzo de’ Paoli, si votano esclusivamente a 
sollevare le miserie esteriori, e a quelle opere che il mondo chiama di carità; 
altri sono portati verso quelli che non hanno mai sentito parlare di Cristo e 
partono per terre straniere, come San Vincenzo Ferreri e San Francesco Save* 
rio; vi sono poi le fondazioni e l'epopea di Teresa d’Avila, l’azione politica 
e sociale di Caterina da Siena e di Bernardo di Chiaravalle; vi sono i grandi 
convertitori, infiammati dalla parola di verità, come San Domenico e tanti al¬ 
tri. La ricchezza della loro vita e la prodigiosa attività si spiegano solo con la vita 
di Cristo nelle loro anime; vita di Cristo che straripa dalla loro anima, creando 
in essi e attorno ad essi tutto quell’irradiamento che attira e conquista le fol¬ 
le; vita di Cristo, che penetra in ciascuno e zampilla come da altrettante va¬ 
sche ripiene; vita di Cristo che adatta ciascuno alla sua epoca e ne fa la luce 
e il fuoco di cui ha veramente bisogno il suo secolo. Nel mondo dei santi c’è una 
ià d’amore che mai la terra ebbe altrove. 


Illlf 


Sorgenti della vita di Cristo nei santi. - Mai santi dove attingono la 
vita dì Cristo, che li anima tutti quanti? A quali sorgenti si dissetano per dis¬ 
setare poi gli altri? Ecco i tre grandi dispensieri del nutrimento divino: la 
Chiesa, il Vangelo e l’Eucaristia. Gesù aveva detto: « Io sono la Via, la Veri¬ 
tà e la Vita ». 

La Chiesa , il corpo mistico di Cristo, fu la grande iniziatrice dei santi, 
come, d’altronde, di tutti i cristiani, colei che dispensa e concede le ricchezze 
del tesoro divino, che conduce all’unione intima con Cristo, essendo essi stes¬ 
sa il Cristo vivente sulla terra, come diceva Santa Giovanna d’Arco : a il luy est 
advis que c’est tout ung de Notre-Seigneur et de l’Eglisé: penso che Nostro 
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Signore e la Chiesa sono tutt'uno». I santi compresero a fondo tale verità 
e attinsero largamente a questa fonte di vita, che è la Chiesa cattolica con la 
sua gerarchia di sacerdoti portatori della parola e del messaggio di pace, con 
la sua tradizione continuamente arricchita con la profusione di grazie che 
ogni giorno effonde in chi vuole riceverle. Abbiamo qui una delle sorgenti 
alle quali i santi si dissetarono della vita di Cristo. Come figli della Chiesa 
cattolica, ricevettero da lei la loro missione e la conferma del loro messaggio; 
in tempi particolarmente difficili per la Chiesa, alcuni se ne fecero difensori 
qualificati, come Santa Caterina da Siena, che ebbe essenzialmente il compito 
di lavorare per l'unità della Chiesa; come Ignazio di Loyola, che creò la Com¬ 
pagnia di Gesù per dare soldati ed eserciti spirituali al Romano Pontefice. 

E nella Chiesa abbiamo il Vangelo, la parola di vita per eccellenza, di 
cui si nutrirono tutti gli eroi dell'amore di Cristo, fino ad esserne permeati. 
Alcuni, come Domenico che ricevette il messaggio del Verbo da portare al 
mondo, non ebbero quasi altri maestri. Nelle meditazioni, nelle lunghe ore 
di studio e di solitudine. San Domenico attinse la verità necessaria al suo tem¬ 
po, oscurato dall'eresia. D'altra parte il Vangelo fu per tutti il libro aperto 
sulla vita terrena di Cristo modello e Maestro. Gesù Bambino, Gesù aposto¬ 
lo, Gesù crocifisso, Gesù glorificato: tutti i santi contemplarono e meditarono 
le fasi della vita di Cristo nel Vangelo, come oggi molti cristiani le contemplano 
nel Rosario, compendio del Vangelo. 

Infine c'è la sorgente di vita per eccellenza, il sacramento dell’Eucaristia, 
che nei secoli, e sempre in proporzione crescente, a mano a mano che gli uo¬ 
mini ne comprendevano meglio il vero senso, sostenne, nutrì e fece avanzare 
quelli che s'erano votati a Cristo. L'Eucaristia è il vero pane di vita, Gesù vi¬ 
vente nel suo corpo e nella sua anima, unito ogni mattina al corpo e all'ani¬ 
ma di quelli che lo mangiano, a Chi non mangia la mia carne e non beve il 
mio sangue non ha in sè la vita». I santi di tutti i tempi lavorarono tenace¬ 
mente per rendere sempre più frequente l'uso del nutrimento di Cristo; tutti 
furono fameba dell’Ostia e quelli che ne furono momentaneamente privati 
qualche volta ricevettero il sacramento dalle mani di Cristo stesso, come Co¬ 
letta di Gorbia in prigione, Caterina da Siena in fondo alla chiesa dove pre- 
gava, o Imelda, giudicata troppo giovane per vivere dell'Eucaristia e che ne 
mori. Oggi, m quest’epoca in cui abbonda il nutrimento terreno che allonta¬ 
na gli uomini dalla vita divina, abbiamo più che mai bisogno d’un pane di 
vita abbondante. I santi portarono il loro contributo, e il nostro nella Chiesa 
è veramente il secolo dell’Eucaristia, segnato dal sigillo dell’Ostia che, ogni 
mattina, anche nelle più piccole parrocchie, viene distribuita ai cristiani Sf¬ 
amati, che dovranno vivere le ore d’una dura giornata di lotte e di lavoro 

Chnstus Rex eucharisticus, vmcit, regnai , imperai , come diceva Pio XI ai con¬ 
gressisti di Buenos Aires. 

La vita di Cristo nei cristiani di oggi. - Era dell'Eucaristia, ma anche 
del paganesimo, della seduzione, del godimento brutale e raffinato, delle lotte 
e dei travagli accaniti; il nostro è un secolo di vita cristiana, ma Cristo, centro 
d'amore, oggi rivive nei semplici cristiani? 

Cristo non animò soltanto i santi Nel corso della storia vive nei 
popoli interi, e quelli che in modo speciale hanno irradiato il suo amore e 
vissuta la sua vita, i grandi santi, sono soltanto segni indicativi delle vie della 












4L CRISTO SEMPRÈ VIVENTE 


! cristiana nella storia. Oggi Cristo non è morto e abbiamo visto la straordi¬ 
naria vitalità della sua persona nell’arte e negli spiriti. Per poter meglio giu¬ 
dicare dell’attualità e della ricchezza della sua vita in quelli che tra 1 cristiani 
attuali lo amano, mettiamoci per un istante dal punto di vista di quelli che 

lo osservano soltanto di lontano. 

Per la maggior parte degl’increduli Cristo è un’esperienza attuale, che 
non si smentisce, anche se non ne colgono il senso profondo. Per il ricco e per 
l’infelice il Cristo attuale è la piccola suora dei poveri, che al sole e alla piog¬ 
gia nei quartieri soffocati delle grandi città, va a portare aiuto a quanti han¬ 
no'bisogno di lei: lava 1 bimbi, cura le mamme, porta quanto occorre per co¬ 
niarsi: poi scompare, senza nulla chiedere, senza nulla spiegare e nemmeno 
dire perchè è venuta. È anche il prete dei sobborghi, più povero di coloro che 
cerca di sollevare dalla miseria. E bisogna notare con che fiducia, con che ri¬ 
spetto ne parlano tutti quelli che hanno avvicinato questi membri di Cristo. 
Spazzini della strada, operai comunisti dei sobborghi o ricchi influenti, tutti os¬ 
servano lo stesso silenzio rispettoso e benevolo di fronte a questi messaggeri 
dell’amore dì Cristo. Possono ingiuriare il cattolicesimo, urlare le loro convin¬ 
zioni anticlericali, ma s’inchinano davanti alla cornetta della monna dt_ cari¬ 
tà o alla povera sottana del parroco, in cui riconoscono una vita davanti alla 
quale non ai può fare altro che tacere, perchè è tutta d’amore: è la vita 

di Cristo. . . . ... 

Ed è ancora la vita di Cristo che s’irradia in questi gruppi giovanili en¬ 
tusiasti e ardenti, assetati di rinuncia e d'apostolato tra i fratelli. I giovani 
cattolici d'oggi hanno un intenso desiderio di semplicità e di verità; di fron¬ 
te al mondo invecchiato affermano il rinnovamento mediante la vita di Cri¬ 
sto; camminano insieme, per meglio sostenersi; hanno un solo grido: Cristo. 
Tra i giovani operai delle officine, tra gli studenti delle scuole inferiori e su¬ 
periori, tra le giovani infermiere e le assistenti sociali tra la gioventù rura¬ 
le o marittima, si ritrova la stessa sete d’unione in Cristo, di apostolato e di 
vita semplice, generosa. Per tutti, Gioventù di A. C. operaia, rurale, studente¬ 
sca, Guide, Esploratori l’Eucaristia è il nutrimento, il pane di vita ricevuto 
di frequente, in una messa mattiniera, prima di partire per il lavoro' o 1 uf¬ 
ficio, con Punico scopo d’irradiare Cristo attorno a loro, nei focolari della vi¬ 
ta cristiana che si preparano a edificare, negli ambienti dove li colloca la lo¬ 
ro vita di lavoratori o di pionieri. Occorre pure notare il grande numero di 
vocazioni die nascono attualmente in simili ambienti. E questo ci conduce a 
un altro aspetto della vita cristiana di oggi, cioè all'importanza delle missioni. 

Oggi ogni cristiano fissa gli occhi sulle missioni che anche per i governi 
hanno un’importanza capitale, per il problema della civilizzazione che risol¬ 
vono meglio d'ogni forma di colonizzazione. Missioni lontane nei paesi esoti¬ 
ci, missioni dell’Africa centrale, della Gina, del Brasile, tutte quante sono ap¬ 
pelli intènsi e centri della vita di Cristo, di cui credenti e miscredenti ricono¬ 
scono concordemente il valore. Missioni anche più vicine a noi, tra le masse- 
da riconquistare a Cristo e perfino in paesi anticristiani, là dove c’è più pe¬ 
ricolo, nella Russia sovietica che massacra i preti, o nei paesi oltre la cortina 
di ferro, dove i religiosi sono deportati in campi di concentramento. Ovun¬ 
que sia attaccato Cristo, vediamo sorgere una fioritura di cristiani assetati di 
vivere la sua vita fino in fondo, perchè s'estenda il suo regno. 

Un ultimo tratto della vita attuale di Cristo, posto di fronte al mondo e 
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agli uomini, è la frequenza dei grandi movimenti di masse, che il mondo non 
cristiano considera con un certo stupore, non potendo fare a meno di com¬ 
piere un gesto di rispetto e di venerazione davanti a manifestazioni cosi va¬ 
ste della fede. Perfino i governi prendono parte a tali assemblee di popoli cri¬ 
stiani, come i grandi congressi eucaristici, che richiamano moltitudini di fe¬ 
deli da tutte le parti del mondo a magnificare la vita di Cristo nell'Ostia, nu¬ 
trimento più attuale che mai. Queste grandi affermazioni della fede cattolica, 
che si ritrovano nelle Giornate come quelle del Triduo di Lourdes, nei grandi 
pellegrinaggi a Roma, sono prove folgoranti della vita di Cristo tra noi, nel 
nostro secolo d'incredulità e di materialismo. 

E davanti agli occhi di tutti Cristo vivente nella Chiesa e neirEucaristia 
pare affermare più che mai: a Io sono la Via, la Verità e la Vita». Fuori di 
Lui vicoli ciechi, menzogne e morte, cose ch’io non voglio nè per me nè per 
quelli che amo. Cristo sarà la mia vita e di tutti quelli cui potrò arrivare. 

fattuale dottrina della Chiesa sulla Parusia e ^Escatologia è proprio 
quella del Nuovo Testamento e di Dio. - Anche l'aspetto arcaico delle for¬ 
mule, oggi in uso, rivela una lunga fedeltà a un insegnamento tradizionale. 
Noi diciamo che Gesù salì al cielo, siede alla destra di Dio Padre onnipotente, 
servendoci dèlPidentica formula del Vangelo di Marco : a II Signore Gesù, 
dopo aver loro parlato, fu assunto in cielo e si è assiso alla destra di Dio » 
(16, 19); San Luca ha scritto: «E dette queste parole, mentre essi lo miravano, 
fu levato e una nube lo tolse ai loro occhi; e siccome essi osservavano atten¬ 
tamente verso il cielo mentitegli se ne andava, ecco due uomini vestiti di bian¬ 
co presentarsi loro e dire: Uomini galilei, perchè state a guardare verso il cielo? 
Questo stesso Gesù che è stato assunto tra voi al cielo, ritornerà come lo avete 
contemplato mentre andava in cielo» (At., 1, 9-11); San Pietro diceva; « ...per 
la resurrezione di Gesù Cristo, che è alla destra di Dio, essendo stato elevato al 
cielo, avendo al suo servizio gli Angeli, le Potenze, le Virtù » (1 Piet., 3, 22); 
la lettera agli Ebrei: «Avendo un grande Sacerdote che è penetrato nei cieli, 
Gesù Figlio di Dio, teniamo dunque ferma la professione di fede » (4, 14). 

Gesù aveva predetto che i suoi discepoli lo avrebbero veduto risalire 
a dov'era prima » (Gv., 6, 62) e Maria di Magdala da parte sua portò loro il 
messaggio di Gesù: « Io salgo al Padre mio e Padre vostro, Dio mio e Dio vo¬ 
stro » (Gv., 20, 17). 

Voltaire motteggia dicendo che non s'è mai saputo verso che pianeta si 
sia diretto Gesù. Certamente, Gesù non sarebbe mai salito al Padre se si fosse 
accontentato di passare da un pianeta alFaltroI I testimoni deH'ascensione non 
constatarono a che termine fosse diretta l’ascensione, ma capivano soltanto che 
allora si avverava la parola di Gesù ai giudici: a Io lo sono [il Cristo, Figlio 
del Benedetto] e vedrete il Figlio dell'uomo sedere alla destra della Potenza e 
venire sulle nubi del cielo » (Me., 14, 62). 

Ora Gesù non si manifestò glorioso ai sinedriti, ma la sua gloria diviua 
s’è imposta in tutto il fulgore descritto da Daniele e dal Salmo 109; essa si 
potrebbe imporre a tutti quelli che osservino un po' attentamente i fatti se¬ 
guiti all’ascensione, registrati per scritto oppure no: Caifa e i suoi assessori, 
Saulo i suoi discepoli, Pietro e i suoi colleghi, tutti quelli che vissero vicino 
alla Chiesa nascente poterono constatare che Gesù, come aveva predetto prima 
di morire, esercitava dall’alto dei cieli un'azione veramente divina. Dopo mil- 
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lenove cent’anni gli uomini po-ssono fare la stessa constatazione, senza tuttavia 
piegate le ginocchia davanti a Gesù e confessare che Egli è Dio, perchè la 
fede è cosa diversa dalla constatazione della straordinaria vitalità della Chiesa 
fondata da Gesù. Ma uno storico delle dottrine dovrebbe riconoscere che noi 
crediamo la stessa cosa che credevano gli scrittori del Nuovo Testamento e 
che questa fede contiene la migliore spiegazione di quello che constatiamo neì 

passato e nel presente della Chiesa. 

Ma ravvenire? Prima d’esaminare la fine del mondo, diamo uno sguardo 
complessivo a tutto il tempo che passa dall’ascensione alla morte dell’ultimo 
uomo. È questo che la Sacra Scrittura chiama « gli ultimi giorni », l’era no¬ 
vella, il regno di Dio, di Cristo, della Chiesa e di ciascun cristiano, regno inin¬ 
terrotto e senza fine. Non attendiamo i tempi messianici: ci siamo. 

È proprio questo il pensiero della Chiesa? Sì, Leggete soltanto questa 
preghiera dell’ufficio della festa di Cristo Re, rivolta a Dio Padre: « Dio onni¬ 
potente ed eterno, che tutto hai voluto instaurare nel tuo amatissimo Figlio, 
Re di tutti: abbi la bontà di far sì che tutte le famiglie delle Nazioni , guarite 
dalle ferite del peccato> si sottomettano al soavissimo impero di Lui che vive e 
regna con Te, nell’unità dello Spirito Santo, nei secoli dei secoli. Cosi sia». 

Ora aprite il Nuovo Testamento: «A lui darà il Signore Iddio il trono 
di Davide suo padre, e regnerà sulla casa di Giacobbe in eterno, e il suo regno 
non avrà fine » (Le., 1, 32-33). Ora Gesù cinse soltanto una corona di spine 
e non cercò altro. Gli autori del Nuovo Testamento sapevano quindi come 
interpretare le rivendicazioni del Salvatore. 

Da lui venne inaugurato il regno di Dio sulla terra. I suoi dodici Apo¬ 
stoli ne governarono tutte le province in suo nome e con la permanente assi¬ 
stenza del suo Spirito. Ci fu un momento in cui si poteva dire che il regno di 
Cristo era giunto, e fu un’evidenza per un certo numero di contemporanei di 
Gesù. La rovina del Tempio nel 70 rendeva ormai impossibile il culto mosaico 
e, realizzando una profezia del divino Maestro, permise loro di percepire me¬ 
glio l’immenso rinnovamento religiosa che si operava, senza ricorrere ai mezzi 
ordinari delle rivoluzioni di questo genere. 

San Paolo era stupito di questo piano divino: «Ciò che c’è d’inetto nel 
mondo è stato scelto da Dio per confondere i saggile ciò che c’è di debole nel 
mondo fu scelto da Dio per confondere ciò che è forte nel mondo » (1 Cor. 1, 
27). Quest * inettitudine e debolezza sono proprio nel cuore del misero aristia- • 
no, poiché Cristo sopra la croce è il colmo dell’inettitudine e della debolezza, 
eppure è il dogma centrale della catechesi apostolica. 

E quanto più i cristiani sono uniti a Cristo in croce, tanto più hanno il 
sentimento della loro libertà regale , del loro dominio sul corso degli eventi e 
sulPinsieme delle persone e delle cose: omnia propter electos. 

È questo il millenarismo ortodosso. Dalla prima generazione cristiana ai 
nostri giórni, ogni vero discepolo di Gesù pensa e dice: « Quanto a me, possa 
io gloriarmi solo della croce di Nostro Signore Gesù Cristo, per la quale il mon¬ 
do fu crocefisso per me e io per il mondo » (Gal., 6, 14). 

Perchè non credere ai santi che percorsero questa vita e ci dicono di 


avervi trovato la felicità? Felicità 


« sui generis 


», gioia nettamente « cristiana », 


promessa e data da Cristo sempre vivente. 

Promessa da Cristo: rileggete il Discorso della Montagna e quello dopo 
la Cena. 
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Data da Cristo: credete a coloro che la gustarono: essi sanno bene che il 
mondo non può darla nè toglierla loro . D’altronde questa gioia e pace, è la 
gioia stessa di Gesù, la sua stessa pace, perchè Egli è vivente e anch’essi sono 
viventi: « Vos autem videtis me quia ego vivo et vos vivetis » (Gv., 14, 19). E noi 
auguriamo che tutti gli uomini gustino questa pace, che supera ogni sentimento 
d’ordine naturale. 

Questo regime d’unione vivente alle sofferenze di Cristo è seguito da una 

partecipazione alla sua resurrezione gloriosa. 

A dire il vero l’essenziale di questa morte e resurrezione si attua fin dal 
giorno del battesimo ed è compiuto dal giorno della morte di ciascun cristia¬ 
no. Ma noi attendiamo la resurrezione della carne come un complemento, in 

certo modo, naturale dell’opera della Redenzione. 

Ora proprio questa è la dottrina del Nuovo Testamento, e i testi sono 

troppo chiari e numerosi perchè occorra qui citarli. 

« Quando comparirà il Cristo, vostra vita, allora anche voi comparirete 

con lui nella (sua) gloria » (Col. 3, 4). 

Il ritorno di Cristo sarà repentino ed è certo che avverrà. Quindi dobbia¬ 
mo sempre esser pronti, a meno che non si veda nella dannazione un male 
minore della rinuncia alle nostre passioni e alle ambizioni terrene. 

Si noti che qui non faccio una predica, ma scrivo una pagina apologetica. 
Non difendo nè una dottrina riguardante la costituzione fisica del cosmo e la 
sua eventuale distruzione, e nemmeno un’ipotesi grave come quella che ci può 
far temere una guerra atomica; ma dico che il Cristo ritornerà in ogni ipotesi: 
la sua venuta sarà subitanea come quella d’una folgore, e chi non sarà pronto 
a a comparire davanti » al tribunale sarà certamente gettato neH'Infemo per 
tutta l’eternità. 

Se predicassi potrei usare l'argomento della scommessa, come faceva 
Pascal; ma io qui non argomento, bensì espongo e dico che la mia esposi¬ 
zione è conforme a una divina rivelazione. Dati i gravi interessi in gioco, 
quali la rinuncia alla vita in cielo o alla vita dei piaceri terreni, ho il dovere 
di non aggiungere nulla all’insegnamento ricevuto dall’alto e di dire come 
Gesù: a La mia dottrina non è tanto mia, quanto di Colui che mi ha manda¬ 
to » (Gv., 7, 16). 

Non voglio la nomea di profeta di felicità o d’infelicità; non faccio nes¬ 
sun Conto delle esperienze religiose che Dio mi ha accordato, ma dico solo 
che la dottrina della Chiesa cattolica riguardo al secondo avvento di Cristo, e 
a tutti i problemi concernenti la sovranità e il regno di Dio e del Figlio del¬ 
l’uomo, quadra perfettamente con il contenuto dell'Antico e del Nuovo Testa¬ 
mento, mentre l’apocalittica giudaica ha deviato dalla linea dell’Antico Testa¬ 
mento. Io diffido delle dottrine puramente giudaiche, come di qualsiasi teoria 
umana su ciò che può dipendere da un libero volere di Dio. L'alone di mistero 
che circonda quello che la Rivelazione mi dice circa l’avvenire, non mi stu¬ 
pisce affatto e non ho nessuna voglia di tentarne la riduzione. La parola del 
Figlio di Dio fatto uomo, trasmessa dai suoi discepoli immediati, è regolatrice 
della mia fede, perchè il Figlio di Dio non poteva nè ingannarsi, nè volermi 
ingannare. 

Se non avessi la fede, non so che cosa ammetterei delle molteplici solu¬ 
zioni possibili riguardo alla retribuzione dei meriti e dei demeriti; vorrei 
soltanto che la giustizia divina e la misericordia , la libertà di Dio e la sua 
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santità fossero rispettate, come lo sono nella dottrina cattolica; ma questo non 
mi basterebbe, perchè avrei bisogno di prove che mi dimostrassero che la dot¬ 
trina cattolica è divina. Ma io ho queste prove e, inoltre, Dio mi ha dato la 
fede. Ecco perchè finirò, come San Giovanni nell’Apocalisse, con la voce della 
Sposa — là Chiesa: 



Amen . Vieni, o Signore 
La grazia del Nostro Signore Gesù Cristo sia con tutti! 


C. L. 
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INTRODUZIONE 


§ I. - L’Interesse di questo studio . 

Lo studio delle origini cristiane è tra quelli che maggiormente devono 
fermare l'attenzione deirapologista. 

Da una parte la meravigliosa diffusione nel mondo romano e oltre i 
confini dell’impero, offre in favore del cristianesimo un argomento di prim’or- 
dine. Quale religione in così breve tempo e con mezzi umani tanto scarsi riu¬ 
scì a imporsi all’attenzione e molto più a conquistare così grande numero di 
fedeli, decisi a dare la vita per renderle testimonianza? Certo, si deve tener con¬ 
to delle circostanze del primo secolo che favorirono l'espansione cristiana, ma 
non bisogna dimenticare gli ostacoli che il Vangelo dovette vincere. Confron¬ 
tando le circostanze favorevoli e gli ostacoli sembra doveroso concludere che la 
storia della Chiesa primitiva è un fatto straordinario ed ha veramente il valo¬ 
re di un segno divino. 

D’altra parte i nemici del cristianesimo studiano con cura specialissima 
la stessa storia, per scoprirvi una spiegazione umana. Si appellano a tutte le 
risorse delFerudizione, e non scrutano soltanto i documenti d’origine giudaica 
o greco-romana, ai quali è naturale pensare di primo acchito, poiché i primi 
predicatori e i primi fedeli della Chiesa, nata nel mondo giudaico, furono giudei 
e la Chiesa si diffuse poi in un mondo impregnato di cultura ellenica, ma inter¬ 
rogano anche le fonti orientali. Ed eccoli scrutare ora l’Egitto, ora l’Assiro--Rabi- 
lonia, l'Asia Minore, la Persia, perfino l’India per trovare qui gli elementi 
d'una soluzione razionalista al problema delle origini cristiane; e siccome il 
cristianesimo portò agli uomini la rivelazione del mistero della salvezza, s’attac¬ 
cano specialmente allo studio delle religioni misteriche, che nell’impero roma¬ 
no ebbero un favore notevole. 

È vero che, fin da principio delle loro ricerche, questi critici urtano con¬ 
tro una difficoltà considerevole. Il cristianesimo non nacque, nè si sviluppò 
negli oscuri tempi della preistoria o nelle misteriose regioni dei barbari; tut- 
t'altrol e non conosciamo nulla meglio della storia deH’impero romano nel 
primo secolo della nostra era. Aprendo i Vangeli o gli Atti degli Apostoli, vi 
troviamo personaggi che ci sono familiari da lungo tempo; Gesù venne al mon¬ 
do sotto il. regno d'Erode il Grande; fu messo a morte quando Ponzio Pilato 
era procuratore della Giudea ed Erode Antipa governava la Galilea. San Paolo 
comparve a Corinto davanti al proconsole Gali ione; dopo l’arresto f u interr o¬ 
gato dai procuratori Felice e Porzio Festo; Agrippa e Berenice assistono ambe¬ 
due a un suo interrogatorio. A che prò moltiplicare gli esempi? 

Si capisce facilmente che questo sfondo è tale da impacciare chi vuole 
spiegare il cristianesimo appellandosi a lontane analogie con le religioni dei 
misteri o invocando la potenza creatrice della cornimità. Tali ipotesi si possono 
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sostenere facilmente quando si tratta d’un passato leggendario; diventano più 
fragili davanti a un fatto incontestabile, che prima si cerca di minimizzare, poi 
d’interpretare. Non stupisce quindi d’assistere a un incrociarsi di sistemi effi¬ 
meri, arrischiati, contraddittori, e che una teoria appena stabilita si veda sop¬ 
piantata da nuove supposizioni. 

Perciò l’apologista potrebbe essere tentato di disprezzare i lavori dei cri¬ 
tici razionalisti e rifiutare loro una qualsiasi importanza; ma farebbe male 
cedere a singoli tentazioni, perchè questi lavori meritano d’essere conosciuti e 
anche studiati da vicino. Non tutto quello che si trova nelle loro numerose 
ipotesi, nelle molteplici conclusioni alle quali essi pervengono, va deprezzato. 
Senza accettare per nulla la teoria della « storia delle forme », dobbiamo tutta¬ 
via saper apprezzare l’importanza del fatto sociale nella costituzione e nella 
trasmissione di certi racconti. Senza ammettere che il cristianesimo sia essenzial¬ 
mente una religione misterica in tutto eguale alle altre, possiamo riconoscere 
che presenta un aspetto misterico, con cui potè conquidere un certo numero 
d'anime. La Provvidenza preparò le vie della Chiesa servendosi delle circostan¬ 
ze in cui la Chiesa dovette svilupparsi. Perchè rifiutarci di tenerne conto? 

Del resto un apologista deve essere ben ferrato. Certo, il suo compito 
essenziale è quello d’una dimostrazione positiva, di provare cioè con i fatti che lo 
sviluppo della Chiesa cristiana è naturalmente inesplicabile nelle circostanze 
in cui è avvenuto. Ma deve anche essere capace l'apologista di seguire gli avver¬ 
sari sul loro terreno, per combatterli con le armi scelte da loro. Oggi lo studio 
delle origini cristiane è il campo dove si combattono le battaglie più aspre, e 
saremmo gravemente colpevoli disertandolo. 


§ 2. - Alcune note sulle fonti. 

La storia della Chiesa nascente ci è nota grazie a documenti, certamente 
incompleti per la nostra curiosità, ma sufficientemente abbondanti onde per¬ 
metterci di ritracciare le grandi linee d’uno sviluppo meraviglioso. 

a) Le testimonianze cristiane. - San Paolo . - Al primo posto conviene 
citare le Lettere di San Paolo , di cui si è già parlato. La loro autenticità, di alcu¬ 
ne almeno, è contestata periodicamente; ancor oggi alcuni critici pretendono di 
trovare nel testo che possediamo alcune tracce della polemica marcionita. Si 
tratta solo di giochi e possiamo affermare, senza tema di smentita, che nessun 
libro dell’antichità ci è pervenuto con garanzie così solide come quelle che ci 
offrono le Lettere. È vero che si possono notare differenze nello stile, nelle 
espressioni e perfino neH’insegnamento delle varie Lettere. Quelle della pri¬ 
gionia, (Efesini, Colossesi, Filemone, Filippesi) formano un gruppo assai net¬ 
tamente definito, come pure le pastorali (prima e seconda a Timoteo, e a Tito). 
Ma questo non ha nulla di sorprendente. San Paolo non pretese mai esporre in 
modo sistematico l’intero corpo della sua dottrina; scrisse le sue lettere tenendo 
conto delle circostanze e delle necessita dei corrispondenti; il suo pensiero, larga¬ 
mente sviluppato nella Lettera ai Romani, si fa vivo e pregnante in quella ai 
Calati e sarebbe assai inverosimile che uno spirito così facile all'emozione, come 
quello dell'Apostolo, si fosse fissato una volta per sempre in formule definitive. 
Un tempo assai lungo trascorse tra la composizione delle lettere più antiche e 
quella delle più recenti, e in questo spazio, di almeno una dozzina d’anni. San 
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Paolo potè approfondire il Vangelo di cui era stato costituito araldo, e scoprirvi 
nuove ricchezze. 

Il valore incomparabile delle Lettere di San Paolo è dato dal fatto i 
sono l’opera d’un uomo intimamente legato alla vita quotidiana della Chiesa 
primitiva. Si è perfino preteso che il cristianesimo sia stato fondato da San Pao¬ 
lo, più che da Cristo stesso, e dovremo dimostrare l’inconsistenza d’una tale 
affermazione. Ma è almeno accertato che San Paolo ebbe un posto speciale tra 
tutti gli operai apostolici. Egli stesso fu pienamente cosciente della grandezza 
del suo compito: a Sono essi Ebrei? anch’io; Israeliti? anch’io; stirpe d’Àbramo? 
anch’io; sono ministri di Cristo? parlo da insensato: io lo sono più di loro» 
(II Cor. 11, 22-23). a A me, il minimo di tutti i santi, è stata concessa questa gra¬ 
zia di annunciare alle genti le incomprensibili ricchezze del Cristo e far palese 
davanti a tutti quale sia l’economia del mistero nascosto, da tutti i secoli, in 
Dio creatore d’ogni cosa, affinchè sia ora manifestata in cielo ai Principati e alle 
Potestà per mezzo della Chiesa la multiforme sapienza di Dio » (Ef., 3, 840). 
Perciò San Paolo è un teste unico, e parla non solo di quello che ha veduto o 
sentito, ma di quel che ha fatto, dei Giudei o dei pagani che converti, delle 
Chiese fondate, dei consigli o degli ordini dati, delle istituzioni da lui organiz¬ 
zate. Possiamo credergli quando parla delle sue difficoltà o delle sue' gioie, 
quando biasima, quando incoraggia, esorta, insegna. Le sue Lettere ci fanno 
realmente penetrare nella vita quotidiana delle prime comunità. 

È vero che le Lettere di San Paolo si scalano tra gli anni 52 e 66 circa, 
e questo significa che tra l’Ascensione di Cristo e le più antiche lettere sono 
passati più di ventanni, durante i quali poterono accadere molti fatti. Non è 
possibile che in questo tempo, succeduto alla morte del Salvatore, il cristianesi¬ 
mo si sia trasformato? Non bisogna esagerare. I primi semi del Vangelo, per 
quanto siano stati fecondi, trovarono non senza difficoltà il terreno propizio alla 
germinazione, e potremmo legittimamente pensare che la dottrina cristiana non 
sia uscita tale e quale dalle esperienze religiose delle prime comunità. Ma non 
c’è bisogno di ragionare a priori, perchè qualcosa riguardo agli aventi anteriori 
alla redazione delle Lettere paoline lo conosciamo. 

Gli Atti degli Apostoli. - Il libro degli Atti degli Apostoli (sarebbe più 
esatto tradurre: Atti di apostoli) pare sia stato redatto prima del 64, cioè prima 
della comparsa di San Paolo davanti al tribunale di Cesare. L’autore, San Luca, 
medico, è un uomo istruito, informato, capace di fare la critica dei fatti che 
racconta, o dei documenti che utilizza. Da lui sappiamo i primi inizi della Chie¬ 
sa, la fondazione della comunità di Gerusalemme, l’evangelizzazione della Giu¬ 
dea e della Samaria, le origini della missione tra i pagani e la conversione del 
centurione Cornelio; sempre Luca ci fa conoscere la conversione di San Paolo, 
del quale doveva diventare il compagno e il collaboratore, come pure i lunghi 
viaggi dell'Apostolo in Galazia, Frigia, Macedonia, Grecia e altrove. Certamen¬ 
te Luca non ci racconta tutto; il suo racconto è incompleto, e pare anche orga¬ 
nizzato in modo da mettere in rilievo il compimento della profezia 
a Sarete miei testimoni in Gerusalemme, in tutta la Giudea e la Samaria, e fino 
ai confini del mondo » (At., 1, 8). 

Tutto questo non gl’impedisce di darci notizie di valore fondamentale, 
non solo nelT’ultiina parte del racconto, opera incontestabilmente d’un teste 
oculare, ma anche nei primi capitoli, nei quali utilizza documenti anteriori ed 
anche testimonianze orali, particolarmente autorevoli. Non stiamo qui a insi- 
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stere sul valore storico del libro degli Atti , di cui non si può ragionevolmente 
dubitare. 

I Sinottici . - Agli Atti degli Apostoli e alle Lettere di San Paolo dobbiamo 
aggiungere gli altri scritti del Nuovo Testamento. I Vangeli sinottici non tra¬ 
lasciano di farci conoscere in che modo i primi predicatori della Buona Novel¬ 
la annunciarono la persona e l’insegnamento di Gesù; conservano l’eco della 
predicazione primitiva e ci lasciano scoprire anche i vari argomenti usati dai 
missionari relativamente agli ambienti cui si rivolgono; per i Giudei, San Mat¬ 
teo fa valere soprattutto rargomento delle profezie; per i Romani, San Marco 
insiste sulla potenza e sui miracoli del Signore; per i Greci, San Luca afferma 
l’universalità del messaggio cristiano assieme alla bontà di Dio nostro Salvatore. 
Il Vangelo è certamente sempre lo stesso, ma viene adattato ai bisogni delle 
anime e, leggendolo, è possibile scoprire qualcosa della mentalità di quelli che 
lo lessero o sentirono prima di tutti gli altri. 

II Vangelo di San Giovanni . - Il Vangelo di San Giovanni è più tardivo 
e completa i Sinottici: forse mira a confutare gli errori che sulla fine del primo 
secolo cercavano di diffondersi nelle Chiese delTAsia. 

Altri scritti. - Non si possono trascurare le Lettere cattoliche, nonostante 
la loro brevità, nè VApocalisse, malgrado la sua oscurità, dove possiamo spigo¬ 
lare indicazioni preziose. Unendo insieme tutti gl’insegnamenti dei libri neote¬ 
stamentari, non abbiamo il diritto di pensare che le origini cristiane rimangano 
impenetrabili. 

1 Padri apostolici. - Per data e per contenuto gli scritti del Nuovo Testa¬ 
mento sono le prime opere che si devono consultare circa la storia delle origini 
cristiane. Però non sono le uniche. Per quanto inferiore alla nostra curiosità, 
anche la testimonianza dei Padri apostolici offre molte luci. Forse bisogna 
rinunciare a servirsi della Didaché, se, come pare sembra probabile, questo libro 
misterioso non è anteriore alla seconda metà del secondo secolo e proietta nel 
passato Tideale vagheggiato dal suo autore. Almeno la prima lettera ai Corinti 
di Clemente, le sette lettere d’Ignazio d’Antiochia, la lettera dello Pseudo-Bar- 
naba mettono in piena luce il difficile problema delle origini della gerarchia, 
del posto dei vescovi, dell’importanza dell’Eucarestia, deirinterpretazione cri¬ 
stiana dei libri dell'Antico Testamento. Siccome tutti dichiarano la volontà di 
appoggiarsi sopra una tradizione, possiamo fidarci di loro almeno in misura 
larghissima. 

Nè si devono trascurare gli scritti degli autori posteriori. Non rimpiange¬ 
remo mai abbastanza la scomparsa degli Hypomnemata d'Esegippo e delle 
Esegesi dei logia del Signore di Papia di Gerapoli. I frammenti troppo scarsi 
che ne restano non ci lasciano che rimpiangere di più queste due opere. Mol¬ 
te ricchezze da spigolare troviamo negli apologisti del secondo secolo e in 

Gli apocrifi più antichi, il Vangelo e VApocalisse di Pietro, il Vangelo 
secondo gli Ebrei, le Odi di Salomone, le Lettere degli Apostoli, che possiamo 
leggere per intero o nei frammenti rimasti, hanno pure interesse e utilità. 
Anche con tutte queste risorse, la nostra descrizione dei primi tempi cristiani 
sarà incompleta, però esatta. 


b) Le testimonianze non cristiane, - Si potrebbe obbiettare e fu obbiet¬ 
tato che tutti i documenti citati sono l’opera di cristiani, e che quindi non pos- 






sono pretendere d'essere imparziali. Ma sarebbe come dire che un italiano non 
è capace di scrivere la storia dell’Italia, e che in tal materia merita credito 
uno straniero o addirittura un nemico. Forse è a rimpiangere che difettino le 
testimonianze giudaiche e pagane; e si capisce la gioia con cui recentemente si 
accolse la scoperta d’una lettera dell’imperatore Claudio agli Alessandrini, let¬ 
tera che, pare, attribuisce al cristianesimo nascente la responsabilità dei turba¬ 
menti avvenuti in Egitto; ma questo documento non ha il senso che gli fu 
attribuito da principio. In fondo non ci dobbiamo sorprendere del silenzio 
degli scrittori profani sugl’inizi della predicazione cristiana, che cominciò a 
farsi da un vicino all'altro, senza provocare gravi incidenti. Dopo tutto che 
cos’erano l’in carcerazione di due ignoti giudei, come Pietro e Giovanni, a 
Gerusalemme, per un discorso ritenuto sedizioso? Che cos'era magari la lapi¬ 
dazione di Stefano, specialmente se, come si pensa, allora in Giudea non era 
presente il procuratore? 

Documenti romani . - D’altronde conviene non esagerare questo silenzio, 
perchè si parla del cristianesimo appena esso si fa conoscere nel mondo romano. 
Svetonio informa che Claudio cacciò da Roma ludaeos, impulsore Ckresto, 
assidue tumultuantes; e si è concordi nel riconoscere nel Ckrestus qui nomi¬ 
nato lo stesso Gesù Cristo. Sappiamo così che, verso Panno 40, Cristo era predi¬ 
cato a Roma e che era un segno di contraddizione. Tacito dandoci ampie noti¬ 
zie sulla persecuzione di Nerone, parla d’un’ingente moltitudine di cristiani 
messi a morte, e ricorda proprio la crocifissione del Salvatore. Così siamo sicu¬ 
ri che Tacito e Svetonio conobbero il cristianesimo, e pur non interessandosi 
della nuova superstizione, non poterono non ricordarla all'occasione. Plinio il 
Giovane, che vive in Oriente e constata stupito i progressi della predicazione 
cristiana, insiste ancor più; la sua lettera a Traiano ci offre una testimonianza 
di valore indiscutibile per i primi anni del secondo secolo: tardiva se si vuole, 
in un tempo in cui sono già moltiplicate le fonti cristiane, come le lettele di 
San Clemente ai Corinti, le lettere di Sant'Ignazio d’Àntiochia, forse la Dottrina 
i apostoli (Didaché) e l’Epistola di Barnaba. Tutti sono d’accordo nell’am- 
mettere gPimportanti progressi compiuti dalla Chiesa intorno all'anno 100, 
non solo nelle regioni orientali dell’impero romano, ma anche in Occidente. 
Questo non è meno importante. 

Documenti giudaici. - Lo storico ebraico Giuseppe nelle Antichità Giudai¬ 
che segnala di passaggio l'attività e la morte di Giovanni Battista, poi l’esecu¬ 
zione di Giacomo, fratello del Signore. Non aveva altro da dire, perchè nelle 
sue opere orienta tutto il suo sforzo per valorizzare i suoi compatriotti davanti 
ai Greci e soprattutto ai Romani. E quindi minimizza la speranza messianica 
del suo popolo, speranza che i Romani potevano vedere solo sotto colore rivolu¬ 
zionario. Per questo stesso motivo tace dei cristiani, odiati e disprezzati dai Ro¬ 
mani, onde non li confondano col suo popolo. L'autenticità del passo delle 
Antichità relativo a Gesù è tuttora discussa e le teorie, arrischiate da R. Eisler 
sulle addizioni della versione slava della Guerra Giudaica , hanno recentemente 
versare i 




molto inchiostro. Inutile dilungarsi su testi per lo meno dubbi e 
d’interpretazione discussa. 

Abbiamo ricordato brevemente a quali fonti dobbiamo ricorrere per scri¬ 
vere la storia delle origini cristiane. È necessario aggiungere che non possiamo 
rigettarle in blocco, come fanno alcuni critici, e che non possiamo nemmeno 
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scegliere i dettagli che ci piacciono e, in nome d'una pretesa legge di verisimi- 
glianza, rigettare quelli che non piacciono, come fanno molti altri studiosi. Non 
sarebbe possibile una storia di qualsiasi genere, se fosse necessario cominciare a 
misurare il valore dei documenti col metro dei nostri pregiudizi e sistemi. Non 
è forse primo dovere dello storico mettersi col pensiero nell'atmosfera in cui 
vissero i narratori di cui legge gli scritti e forse, più ancora, in quella stessa 
che hanno respirato gli uomini o le società di cui si sforza di comprendere la 
vita? Per questo gli è indispensabile una larga simpatia. 

Notiamo ancora che il vero storico è necessariamente modesto e che, 
quando ignora qualcosa, ha il coraggio di dirlo; quando i suoi documenti non 
lo informano, ha la lealtà di ammetterlo; non gli è proibito l'uso legittimo 
dell’ipotesi, come al fisico e al chimico, ma è chiaro che deve riconoscere ad esse 
un carattere provvisorio. Tanto meno ha il diritto di sostituire la storia con 
costruzioni foggiate unicamente su teorie avventate. Abbiamo quasi vergogna 
di dover ricordare princìpi tanto evidenti. Ma quando leggiamo questa o quel¬ 
l'opera recente sulla prima generazione cristiana, vediamo quanto è necessario 
insistere prima di tutto sulle regole fondamentali della critica storica. Ai nostri 
occhi, il minimo documento vai più di tutto il resto e non siamo così ingenui 
da crederci informati sulle origini cristiane più di quelli stessi che ne furono 
i buoni operai. 


CAPITOLO I. - I FATTI 
§ 1. - Prime predicazioni . 

Gli Atti degli Apostoli fanno risalire il principio della predicazione cri¬ 
stiana al giorno di Pentecoste, quando circa centoventi persone erano riunite 
nella camera alta di una casa in attesa dello Spirito Santo, promesso dal Signore 
Gesù. Questi fedeli sono il nocciolo della Chiesa nascente. Sono riuniti attorno 
a Maria, la Madre di Gesù, e ai Dodici che hanno da poco completato il loro 
numero con l'elezione di Mattia, designato dalla sorte per sostituire Giuda il 
traditore. D'ora in poi non troviamo più alcuna menzione di Maria; ma i Dodi¬ 
ci nei primi anni del cristianesimo continueranno a svolgere un compito di 
primaria importanza. Sono infatti i testimoni che vissero col Signore Gesù, 
« cominciando dal battesimo di Giovanni fino al giorno che è stato tolto di 
mezzo a noi » (At. 1, 22); e soprattutto sono i testimoni della sua resurrezione. 
Sono anche gli eletti da Cristo per continuare la sua opera, e anche Mattia fu 
oggetto d’una scelta divina. Perciò la loro autorità non deriva da loro stessi, 
ma da Colui che volle fare di essi i compagni della sua vita e gli eredi del suo 
pensiero. 

Sono continuazione dell’insegnamento di Gesù Cristo. - È importante 
sottolineare la continuità che unisce l'opera degli apostoli a quella di Gesù. 
Prima di salire al cielo il Maestro aveva detto ai suoi: «Voi mi sarete testi¬ 
moni » (At., 1, 8). Gli apostoli non pretesero affatto di cominciare qualcosa di 
nuovo; ma continuarono un compito, mantennero una tradizione, conserva¬ 
rono un deposito; si riattaccano a Gesù di Nazareth, « che voi (Giudei) avete 
tradito e rinnegato davanti a Pilato, mentre lui aveva deciso di metterlo in 
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libertà. Ma Voi rinnegaste il Santo e il Giusto e chiedeste che vi fosse graziato 
un omicida; voi uccideste Fautore della vita; ma Dio l'ha resuscitato dai morti, 
è noi ne siamo i testimoni » (At., 3, 13-15). Il nome di Pilato non è messo qui a 
caso e dobbiamo notarlo, perchè a suo modo garantisce il valore storico della 
testimonianza resa a Gesù, che non è un essere mistico, un dio preistorico, che 
conservò nel corso dei tempi un certo numero d’adepti, e del quale gli apostoli 
sono i discepoli fedeli; è l’uomo col quale gli apostoli dopo la sua resurrezione 
hanno mangiato e bevuto (At., 10, 41); l’uomo che Pilato fece ingiustamente 
mettere a morte. D’altronde il nome di Pilato ricorreva spesso nelle prime cate¬ 
chesi cristiane e in qualche modo è il garante della storia umana di Gesù. 

Loro successo. - Il libro degli Atti ci rivela il successo^ dei primi discorsi 
di San Pietro: il giorno di Pentecoste la parola dell’apostolo converti tremila 
persone (At., 2, 41), e circa due mila si aggiunsero a questi dopo la guarigione 
dello storpio della Porta Speciosa (At., 4, 4). Ci stupiamo di queste cifre, che 
sono realmente considerevoli. Alcuni critici si sono sforzati di diminuirle, ridu- 
ceudo da cinquemila a cinquecento il numero totale dei credenti che sarebbero 
indicati da San Luca. Altri finsero di non darvi alcuna importanza e si accon¬ 
tentarono di rigettarle. Noi non abbiamo nessun motivo per non ammetterle 
tali e quali sono. Tutt'al più potremmo chiederci se questi primi credenti perse¬ 
verarono tutti, e se, caduto l'entusiasmo dei primi giorni, rimasero fedeli. A 
questi problemi saremmo anche tentati di rispondere forse negativamente: 
quando un po’ più oltre si parla della comunità di Gerusalemme si ha l’im- 
pressìone che possa riunirsi in una vasta sala per la preghiera (cfr. At., 4, 31), 
il che supporrebbe un numero alquanto modesto di credenti. D'altronde sap¬ 
piamo che tra i convertiti della Pentecoste c'era pure un certo numero di stra¬ 
nieri (At.* 2, 8-11), i quali pare non abbiano tardato a tornare nel loro paese 
d’origine, fatto di cui bisogna tener conto per valutare la densità della prima 
comunità cristiana. 

Rallentamento. - Per un certo tempo, difficile a valutare, sembra che la 
propaganda degli apostoli sia stata assai modesta, poiché non conosciamo nes¬ 
sun atto all’infuori dei due discorsi di San Pietro, ora ricordati, e che produs¬ 
sero effetti così meravigliosi. D’altronde è verosimile che i primi predicatori 
dovessero usare una certa prudenza. I nemici di Gesù non avevano disarmato 
ed erano pronti a infierire contro ogni tentativo di disordine. Infatti, dopo la 
guarigione dello storpio alla Porta Speciosa, i sacerdoti, il magistrato del tem¬ 
pio e i sadducei, crucciati che istruissero il popolo e annunciassero in Gesù 
la resurrezione da morte, misero loro le mani addosso e li gettarono in prigio¬ 
ne » (At, 4, 1-3). La stessa cosa si ripetè un po’ più tardi (At., 8, 1-2), e se gli 
apostoli non dovettero subire conseguenze troppo penose, fu perchè trovati 
immuni da ogni crimine legale, per la saggezza di Gamaliele, uno dei membri 
più influenti del sinedrio e indubbiamente anche per il timore delle autorità 
romane, che non erano sempre disposte a dimostrare la debolezza, di cui ave-- 
van dato prova nel momento del processo di Gesù. 

Le persecuzioni e la diffusione del cristianesimo. - In ogni modo è 
sempre notevole che il cristianesimo, prima di lanciarsi alla conquista del mon¬ 
do, si sia prima di tutto sforzato d'impiantarsi profondamente a Gerusalem¬ 
me. Qui specialmente vorremmo avere alcune precisazioni cronologiche. Gli 
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Atti pongono gii inizi dell'evangelizzazione fuori della città santa in rapporto 
con i turbamenti avvenuti dopo la morte di Santo Stefano, i quali obbligaro¬ 
no molti fedeli a lasciare Gerusalemme (Àt., 8, 4). Ma sulla data di questa mor¬ 
te non sappiamo nulla di preciso. Si suppose, non senza qualche verisimi- 
glianza, che i giudei non avrebbero potuto ordinare Tesecuzione del diacono 
quando era sul posto il procuratore romano, e s'è creduto di trovare Poccasio- 
ne favorevole a queste scene tumultuose neirintervallo che separa la partenza 
di Pilato e l'arrivo del suo successore (verso il 35). L'ipotesi è plausibile, ma 
s'impone tanto meno quanto pare che il martirio di Stefano sia stato 1 effetto 
d’una passeggera sovreccitazione delle passioni popolari, e non è escluso che 
sia avvenuta poco dopo la resurrezione del Signore. 

§2 . - La vita dei primi cristiani. 

Pratiche giudaiche e pratiche cristiane. -Ciò che sappiamo della vi¬ 
ta dei primi cristiani di Gerusalemme si riduce a poco. Erano tutti d’origine 
ebraica, e dopo il battesimo restavano fedeli alle pratiche della legge mosaica. 
Infatti'li vediamo associarsi ai loro fratelli per gli esercizi quotidiani della 
preghiera al tempio, osservare i digiuni prescritti, tener conto delle impurità 
legali. Una cosa soprattutto li distingue dai Giudei: la fede in Gesù, che si 
esprime particolarmente nella fonnula usata da San Pietro fin dal giorno della 
Pentecoste : « Tutta la casa d'Israele sappia dunque con certezza che Dio ha 
costituito Signore e Cristo questo Gesù, che voi avete crocefisso » (At., 2, 36). 
Non c'è dubbio: colui che ha i suoi testimoni e predicatori negli apostoli è lo 
stesso che i sinedriti han condotto al supplizio : a 11 Dio dei nostri padri ha 
resuscitato quel Gesù che voi uccideste appendendolo a un legno. E Iddio lo 
esaltò colla sua destra, quale principe e salvatore per dare a Israele penitenza 
e remissione dei peccati » (At., 5, 30-31). Si comprende facilmente che l’in¬ 
sistenza degli apostoli nel richiamare i ricordi della Passione, non erano tali 

da disporre le autorità giudaiche in loro favore. 

Benché praticassero la vita giudaica, i cristiani facevano tuttavia riu¬ 
nioni in cui si ritrovavano per pregare; e gli Atti ci conservano una loro pre¬ 
ghiera: « Signore, tu che hai creato il cielo e la terra, il mare e tutto quanto 
è in essi, tu che per bocca del tuo servo Davide hai detto: Perchè fremettero 
le genti e i popoli han macchinato vani disegni? Si fecero innanzi i re della 
terra e i principi si adunarono insieme contro il Signore e contro il suo Cristo. 
Infatti in questa città, contro il tuo santo Servo Gesù, da te unto, si sono col¬ 
legati Erode e Ponzio Pilato con i Gentili e con i popoli d’Israele, per fare 
quello che la tua mano e il tuo consiglio preordinò che si facesse. E ora o Si¬ 
gnore, guarda le loro minacce e concedi ai tuoi servi d’annunciare con tutta 
franchezza la tua parola, stendendo la tua mano a risanare e operare segni e 
miracoli per virtù del tuo santo Servo Gesù » (At., 4, 24-30). 

Questa bellissima preghiera respira la calma più profonda e non lascia 
l'impxessione di essere stata pronunciata da gente che viveva nella costante e 
angosciosa attesa della fine del mondo. A dire il vero, se Gesù prima della sua 
morte non ha annunciato prossimo il suo ritorno, non abbiamo nessun motivo 
spedale di ammettere che i primi cristiani siano stati in qualche modo os¬ 
sessionati dall'idea della parusia. Se vediamo molto spesso quest'idea apparire 
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nello sfondo delle loro preoccupazioni, non dobbiamo stupirci: non aveva for¬ 
se il Signore promesso di tornare per giudicare i vivi e i morti? In ogni tempo 
i cristiani ricordarono questa promessa, e ogni volta che la vita si fece più 
difficile, che la tranquillità cedette il posto al sovvertimento e alle rivoluzioni, 
si domandarono se non stesse per giungere il grande giorno. Era naturale che 
i convertiti di Gerusalemme cercassero di scrutare i tempi e i momenti (cfr, At., 
1, 7); però non si può credere che non avessero altra preoccupazione. 

La carità. - È vero che, secondo il racconto di San Luca, tutti i credenti 
erano uniti e avevano tutto in comune. Vendevano i loro beni e le loro pro¬ 
prietà e li dividevano tra tutti, secondo i bisogni di ciascuno (At., 2, 44-45); 
però queste formule devono essere intese in senso assai largo e sono ben lungi 
dairobbligarci a pensare che tutti i fedeli si credessero tenuti a praticare il 
comuniSmo integrale. Anania e Saffica non sono biasimati perchè hanno trat¬ 
tenuto denaro che apparteneva loro, ma per aver ingannato gli apostoli sul 
prezzo reale della loro proprietà. Il loro peccato è prima di tutto una men¬ 
zogna; e, avendo mentito, in qualche modo defraudarono la comunità d’una 
parte che le era dovuta (cfr. At., 5, 1 sg.). Bisogna ancora aggiungere che la 
generosità dei cristiani non si spiega con la speranza della fine del mondo, ma 
era dettata solo da motivi di carità. Fin dai primi giorni, i fedeli compresero 
che la nuova fede li obbligava a mostrarsi generosi verso i loro fratèlli: cia¬ 
scuno si sforzava di -esserlo nella misura possibile, chi più e chi meno; e non 
senza motivo restò uno speciale ricordo delle elargizioni di Barnaba, quando 
vendette il suo campo e ne portò il prezzo agli apostoli (Al, 4, 36-37). 

L’esercizio della carità pare tenesse un posto considerevole nella vita quo¬ 
tidiana dei credenti. Certuni, anzi molti, potevano vivere comodamente o al¬ 
meno possedere di che vivere; altri invece erano poveri e avevano bisogno di 
essere aiutati dalle elemosine dei fratelli. In complesso però la comunità di 
Gerusalemme non nuotava nell’oro. In occasione della distribuzione delle ele¬ 
mosine, notiamo per la prima volta che c'erano due tendenze opposte tra i fe¬ 
deli. « In quei giorni, scrive San Luca, moltiplicandosi i discepoli, sorse un 
mormorio degli Ellenisti contro gli Ebrei, perchè nella distribuzione quoti¬ 
diana le loro vedove erano trascurate » (AL, 6, 1). 

Ellenisti ed Ebrei. - Daremmo non so che cosa per sapere esattamente 
cbi fossero gli Ellenisti e gli Ebrei che qui si oppongono gli uni contro gli al¬ 
tri. I due gruppi sono certamente cristiani, e non è meno certo che i loro mem¬ 
bri, prima di aderire a Cristo, erano stati fedeli alla legge di Mosè. Pare che 
gli Ebrei fossero d'origine palestinese, attaccati alla lingua aramaica e rigo¬ 
rosi osservanti della Legge. Invece gli'Ellenisti, come dice il loro nome, parla¬ 
no greco; sono più liberali, più tolleranti, e alFoccorrenza, non esitano a 
dichiarare superato questo o quel precetto. Non possiamo credere che il pro¬ 
blema delle osservanze giudaiche s’imponesse fin dai primi anni del cristiane¬ 
simo, preciso e ampio come sarà quando i pagani entreranno in folla nella 
Chiesa; però è difficile supporre che il problema potesse restare interamente 
nell'ombra. A informarci su questo punto basta il discorso del diacono san¬ 
to Stefano, la cui violenza verbale contro il giudaismo e i suoi rappresentanti 
dimostra bene che egli ha solo una simpatia mitigata per gli uomini di dura 
cervice e d un cuore incirconciso, solo capaci di resistere continuamente allo 
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Spirito Santo (At., 7, 51). Il compito degli apostoli era di mantenere la concor¬ 
dia e l’armonia tra i due gruppi, e s’intuisce che questo compito dovette es¬ 
sere non facile. 

Nel caso presente gli apostoli si riservano l’incarico della preghiera e 0 
ministero della parola, il che non significa che essi soli preghino o annuncino 
la buona novella, ma che questa è la loro funzione essenziale, di cui non pos¬ 
sono disinteressarsi. Perciò decidono di affidare il servizio delle mense a uomi¬ 
ni di buona fama, pieni di Spirito Santo e di saggezza (At., 6, 3). I sette eletti 
sono: Stefano, Filippo, Procoro, Nicànore, Timone, Parmena e Nicola, un 
proselito d’Antiochia. Solo di quest’ultimo vien detta l’origine; ma il fatto che 
gli altri sei portino, come lui, nomi greci, pare significare che appartenevano 
tutti al gruppo degli Ellenisti e non fossero giudei di nascita. Spesso si è esa¬ 
gerato l’opposizione tra i due gruppi; si vollero perfino mettere i diaconi con¬ 
tro gli apostoli, come avversari. Niente di più inesatto di questa rappresenta¬ 
zione: sono gli apostoli che impongono le mani ai sette, dopo aver provocato 
la loro elezione. L’armonia non è spezzata nemmeno per un istante. Tuttavia 
cominciano a manifestarsi due tendenze; e il problema sollevato dalla loro 
coesistenza non potrà restare insoluto. 

Difatti gli eventi precipitano. L’ardore apostolico spinse Stefano ad en¬ 
trare in discussione con i membri della sinagoga dei Liberti, dei Cirenei, de¬ 
gli Egiziani, dei Cilici, degli Asiatici (At., 6, 8-9). Stefano venne accusato di 
bestemmia contro Mosè e contro Dio, fu tosto lapidato e molti fedeli dovette¬ 
ro lasciare Gerusalemme in conseguenza dei torbidi provocati dall’esecuzione 
sommaria del santo diacono. Forse i partenti sono soprattutto Ellenisti, e si ri¬ 
fugiano nella Giudea e nella Samaria (At., 8, 1); un certo numero di loro si 
spinge fino nella Fenicia, a Cipro e Antiochia (At., 11, 19), dove cominciano 
ad annunciare il Vangelo. 

D’altra parte Saulo, uno dei più valenti nel chiedere la morte di Stefa¬ 
no e anche nel prendere parte all’esecuzione, viene miracolosamente converti¬ 
to sulla via di Damasco, mentre si reca in questa città a cercare i cristiani, che 
è incaricato di condurre prigionieri a Gerusalemme. Per l’avveniré' della Chie¬ 
sa cristiana la conversione di Saulo segna un momento decisivo. Egli, il gio¬ 
vane fariseo dall'anima di fuoco guadagnato al Cristo, concepirà l’ambizione 
di conquistargli il mondo e lavorerà con tutte le sue forze per riuscirvi. 

§ 3. - Conversione di Saulo. 

Il fatto. - Non possiamo insistere come dovremmo sulla conversione di 
Saulo. Pochi fatti storici sono cosi bene attestati: oltre il racconto fatto da 
San Luca (Al, c. 9), gli Atti degli apostoli contengono anche due narrazioni 
messe sulle labbra dello stesso Apostolo (At., 22, 3-21; 26, 9-20). Le Lettere ai 
Calati (Gal., 1, 15-16), ai Filippesi (3, 5-6)> la Prima ai Corinti (15, 9), eec. con 
fermano queste testimonianze. La critica razionalista si è naturalmente sforzata 
di spiegare il fatto e bisogna ammettere che ha concluso assai poco. 

Ogni conversione, specialmente quella subitanea, ha qualcosa di miste¬ 
rioso, che sembra sfuggire alle analisi umane. 

Particolarmente interessante è lo studio di quella di San Paolo; più se 
ne esaminano i dettagli e più si percepisce il miracoloso che la domina. 


La personalità del nuovo apostolo. - Noi conosciamo a meraviglia la 
ricca personalità di San Paolo, la sua delicata sensibilità, il carattere impres¬ 
sionabile, la prontezza d’intelligenza; conosciamo almeno l’essenziale riguardo 
alla sua formazione giudaica e greca a un tempo, nelle scuole di. Tarso e ai pie¬ 
di dei rabbini; siamo anche informati sulla sua costituzione fisica, gli occhi 
sofferenti, la piccola statura. Nulla di tutto ciò spiega come in un batter d’oc¬ 
chio il persecutore sia diventato apostolo; e non è ricorrendo all’afa soffocante 
del sole di mezzogiorno e al riverbero delle sabbie del deserto, all’allucinazio¬ 
ne o a che so d’altro ancora, che si può spiegare una trasformazione così de¬ 
finitiva quanto subitanea. 

Infatti dal giorno che è preso dal Cristo, Paolo non appartiene più a se 
stesso, ma è tutto quanto del Signore che lo ha conquistato, e neppure un 
istante sogna di riprendere se stesso. Il dono totale ch’egli ha fatto della sua 
vita è cosa ben grande. Quasi quanto la conversione stessa solleva problemi 
che non si possono risolvere altrimenti che con rammissione deH'apostolo : 
« Per grazia di Pio sono ciò che sono, e la grazia sua in me non è riuscita va¬ 
na » (I Cor., 15, 10). È necessario notare, perchè talvolta si è tentati di dimen¬ 
ticarlo, che Paolo non cominciò le sue corse apostoliche l’indomani della con¬ 
versione: « Non mi recai a Gerusalemme, racconta egli stesso, da coloro che 
erano apostoli prima di me, ma mi ritirai in Arabia e di nuovo ritornai a Da¬ 
masco; poi, dopo tre anni mi recai a Gerusalemme per visitare Pietro, e ri¬ 
masi presso di lui quindici giorni; non vidi nessun altro degli apostoli, eccetto 
Giacomo, il fratello del Signore... Poi andai nelle regioni della Siria e della 
Cilicia, ma personalmente ero sconosciuto alle Chiese di Giudea che sono nel 
Cristo... Appresso mi recai di nuovo dopo quattordici anni a Gerusalemme 
insieme con Barnaba e Tit 0 7> (GL, 1, 17-21; 2, 1). La cronologia non è affatto 
chiara come vorremmo e alcuni particolari di questa rapida autobiografia de¬ 
vono essere precisati. L’unica cosa su cui dobbiamo qui insistere è l’intervallo 
che separa la conversione di Paolo dalle sue grandi predicazioni. 

I suoi primi anni di vita cristiana. - Che cosa fece il neofita in tutto 
quel tempo? Come visse? che libri lesse? che racconti intese? Non lo sappiamo 
e forse non lo sapremo mai. Le nostre uniche informazioni sono d’ordine ne¬ 
gativo: Paolo andò a Gerusalemme per vedere Pietro solo tre anni dopo la 
conversione e rimase soltanto quindici giorni vicino al capo della Chiesa. È 
certamente importante rilevare l’influsso che allora Pietro esercitava sulle co¬ 
munità cristiane, poiché San Paolo sale in Giudea espressamente per incon¬ 
trarlo, e non cerca di vedere nessun altro apostolo. Ma è anche curioso con¬ 
statare quanto il convertito della via di Damasco paia diffidare delle influenze 
umane, poiché della sua chiamata è debitore a Dio; gli uomini non c’entrano 
per nulla, nè le loro lezioni, i loro esempi o altro. Tuttavia non è pensabile 
che Paolo per vari anni potesse vivere senza vedere i nuovi correligionari e 
senza intrattenersi con loro sulla vita e suH'insegnamento di Gesù. Per quanto 
sia larga la parte della meditazione solitaria del futuro apostolo e di quelle 
che oggi diremmo le sue esperienze religiose, non si può dimenticare che po¬ 
sto occupa nelle sue epistole l’idea di tradizione. 

Ciò che egli insegna non viene da lui, ma lo ha ricevuto; l’ha appreso 
dal Signore, e quando vuole dare consigli o comandi personali, lo dice molto 
scrupolosamente. Ci possiamo chiedere, è vero, in che misura si appelli ai suoi 
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ricordi, alle visioni e alle rivelazioni ricevute (c£r. II Cor., 12, 1-6); ma molto 
più dobbiamo notare che la sua dottrina concorda perfettamente con quella 
degli altri predicatori evangelici e specialmente con quella delle colonne della 
Chiesa. Nel tempo della sua seconda visita a Gerusalemme, Giacomo, Cefa e 
Giovanni gli diedero la mano in segno di comunione (Gal., 2, 9), e questo non 
ravrebbero fatto se tra loro ci fosse stata la minima contestazione. Dovremo 
poi ritornare su questo punto, ma bisogna accennarlo fin d'ora. 


§4.-7/ messaggio rivolto ai pagani. 

Cornelio. - Dopo la dispersione della comunità di Gerusalemme, e la 
conversione di San Paolo, bisogna segnalare un terzo fatto, cioè l’ingresso del 
centurione Cornelio nella Chiesa (At., c. 10). Gli Atti ci raccontano il fatto 
con numerosi dettagli, dimostrando come il loro autore ne avesse compreso 
tutta l’importanza. Difatti Cornelio fu il primo pagano che ricevette il batte¬ 
simo cristiano. L’eunuco della regina d’Etiopia, battezzato da Filippo (At., 8, 
26 ss.) era giudeo, come giudei erano i Samaritani che avevano accolto la pre¬ 
dicazione del Vangelo (At., 8, 4 s.). Invece Cornelio, benché sia detto pio e 
timorato del Signore (At., 10, 2), non pratica le osservanze mosaiche e non è 
circonciso; può essere vicino al giudaismo ma non ne fa parte, e si compren¬ 
dono le esitazioni, anzi le ripugnanze di Pietro aH’ordine ricevuto: si tratta di 
romperla con tutte le abitudini religiose osservate fino allora, e d’introdurre 
nella comunità un elemento estraneo dandogli gli stessi diritti e gli stessi pri¬ 
vilegi dei fratelli d’origine giudaica. Ci volle nientemeno che un segno del 
cielo per decidere Pietro a fare ciò che egli considera una specie di tradimen¬ 
to. Se Cornelio aveva ricevuto lo Spirito Santo e cominciava a parlare le lin¬ 
gue, come pure tutti i suoi, come si poteva rifiutargli il battesimo? 

L’orientamento definitivo. - Cornelio fu il primo pagano che entrò nel¬ 
la Chiesa, ma presto fu seguito da altri, « Quelli che erano stati dispersi dalla 
persecuzione venuta a causa di Stefano, arrivarono fino in Fenicia,' a Cipro e 
in Antiochia, non predicando la parola che ai soli Giudei. Ma ci furono alcuni 
di Cipro e di Cirene i quali, venuti in Antiochia, parlarono anche ai Greci, 
annunciando il Signore Gesù. E la mano del Signore era con essi e un grande 
numero credette e si convertì al Signore » (At., 11, 19-21). 

Nella storia della Chiesa primitiva pochi testi sono più importanti di 
queste righe degli Atti. Abbiamo veduto il cristianesimo fare i primi passi fuo¬ 
ri di Gerusalemme, espandersi in Giudea, nella Samaria, e anche intraprendere 
la conquista della costa palestinese di Cesarea, di loppe. Gaza, Azoto e giun¬ 
gere fino a Damasco. Ed eccolo ora slanciarsi nel vasto mondo e prendere con¬ 
tatto con l'ellenismo nell’isola di Cipro, e più ancora in Antiochia. Il proble¬ 
ma che Pietro aveva dovuto risolvere, nel caso del centurione Cornelio, si po¬ 
ne ormai in tutta la sua ampiezza; la religione di Cristo sarà un’eresia giudai¬ 
ca, una setta tra i Giudei, i cui membri, fedeli in tutto alle prescrizioni della 
Legge, s’accontentarono di credere che il Messia è venuto in Gesù, invece di 
attendere in un avvenire più o meno lontano la realizzazione delle profezie? 
Oppure sarà qualcosa di nuovo, il culto in spirito e verità, la dimora ampia¬ 
mente aperta a tutte le anime di buona volontà, la casa dove si ritroveranno 
fraternamente uniti i Giudei e i Gentili nelFadorazione del Padre celeste e del 



425 


Figlio suo Gesù Cristo? Prima ancora che gli apostoli avessero preso coscienza 
della questione, i fatti s'incaricarono di risolverli. Mentre- i cristiani d’origine 
gerosolimitana si guardano bene dairannunciare il Vangelo ai pagani, i loro fra¬ 
telli che vengono dalla Dispersione, specialmente da Cipro e da Cirene, non 
hanno gli stessi scrupoli. Degni discepoli di Stefano, essi parlano liberamen¬ 
te del Signore Gesù; non si spaventano se vi sono dei Greci tra i loro uditori 
e li battezzano pure, senza esitazione. Più tardi bisognerà discutere e ragio¬ 
nare, bisognerà chiedersi se e quando il cristiano dipenda o non dipenda dal¬ 
la Legge di Mosè, ma questo sarà affare dei capi. Per ora i predicatori im¬ 
provvisati approfittano delle buone disposizioni degli uditori. E la Chiesa co¬ 
mincia a prendere possesso del mondo greco. 

La comunità di Gerusalemme viene tosto a conoscere il moto di conqui¬ 
sta e manda Barnaba ad Antiochia per attingere informazioni più precise. Nes¬ 
suna scelta poteva essere più felice. Barnaba era un vero giudeo (basterebbe a 
indicarlo il nome), possedeva terreni a Gerusalemme, apparteneva alla tribù 
di Levi (At., 4, 36), Tutto questo era una commendatizia davanti ai partigia¬ 
ni dell'osservanza stretta. Nello stesso tempo era d'origine cipriota, quindi più 
capace di comprendere le esigenze di quello che noi chiameremmo Taposto- 
lato missionario. In realtà quando Barnaba giunge ad Antiochia e constata la 
bella messe che vi si miete per il Signore, non esita un istante ad approvare 
tutto l’operato. Più ancora, va a cercare Paolo a Tarso e con lui lavora un an¬ 
no intero ad Antiochia alla conversione dei pagani. I risultati della loro attivi¬ 
tà sono così fecondi che tutti li conoscono e i discepoli per la prima volta rice¬ 
vono il nome di cristiani (At., 11, 26). Dopo l’ora del Vangelo oltre le fron¬ 
tiere, è venuta quella del Vangelo sopra i .tetti. 

Le grandi missioni. - Non occorre che narriamo distesamente tutti i fatti 
che seguirono. La missione di Barnaba e di Paolo ad Antiochia dev'essere po¬ 
sta all’incirca negli anni 42-43. Poco tempo dopo Paolo parte per i suoi gran¬ 
di viaggi missionari e ormai consacra la sua vita al successo deirimpresa, ap¬ 
parentemente chimerica. Il paradosso della predicazione cristiana è messo in 
rilievo nelle poche righe della prima Lettera ai Corinti, forse meglio che in 
qualsiasi altro luogo: «11 linguaggio della croce è stoltezza per coloro che se 
ne vanno in perdizione, ma per noi, che siamo sulla via della salvezza, è la 
virtù di Dio. Poiché sta scritto: Distruggerò la sapienza dei sapienti e renderò 
vana Vintelligenza dei dottori. Dov’è il sapiente? dove il dottore, dove il so¬ 
fista di questo secolo? Non ha forse Dio riputata stoltezza la sapienza di questo 
mondo? Infatti non avendo il mondo, mediante la sua sapienza, conosciuto 
Dio nelle opere della sapienza divina, è piaciuto a Dio di salvare i credenti 
con la stoltezza della predicazione. I Giudei richiedono portenti, e i Greci 
cercano sapienza; noi invece annunciamo il Cristo crocifisso, per i Giudei 
oggetto di scandalo, per i gentili oggetto di stoltezza, ma per quelli che sono 
chiamati da Dio, siano essi Giudei o Greci, il Cristo virtù di Dio e sapienza 
di Dìo. Chè ciò che è stolto in Dio è più sapiente della sapienza degli uomini, 
e ciò è debole in Dio è più forte della forza degli uomini a (I Cor., 1, 18-25). 

Nella storia delle origini cristiane niente si conosce meglio delle missioni 
di San Paolo, per le quali il racconto degli Atti è particolarmente circostanzia¬ 
to, e, dal capitolo 16 in poi si inserisce nella trama il racconto d’uno dei compa¬ 
gni di viaggio dell’apostolo il quale altro non è che San Luca stesso, l’autore 



426 


LE ORIGINI CRISTIANE 


di tutto il libro. Anche se Luca non partecipò a tutte le peregrinazioni di Pào¬ 
lo, siamo almeno sicuri che potè esserne informato. Le Lettere di San Paolo 
completano gli Atti. Per lo più sono scritti di circostanza per rispondere a que¬ 
stioni precise o a risolvere difficoltà ben determinate. L'apostolo non si propo¬ 
se mai di raccontare i fatti suoi o le sue gesta, ed è talvolta difficile trovare 
negli Atti l'esatto punto d’inserzione di questo o quel particolare, cui alludono 
rapidamente o in modo incompleto le Lettere. Tale difficoltà garantisce insieme 
il valore delle Lettere e degli Atti. San Paolo scrive con tutto il suo zelo, espo¬ 
ne i suoi progetti mentre li concepisce, senz’essere sicuro di poterli pienamente 
realizzare, anzi spesso dovrà poi modificare i suoi piani, anche a costo d’essere 
accusato d’incostanza e di leggerezza dai corrispondenti. Se l’autore degli Atti 
avesse composto il suo racconto dopo le Lettere, avrebbe indubbiamente armo¬ 
nizzato molti dettagli, anche a detrimento della verità storica. Invece s’acconten¬ 
ta di raccontare ciò che sa, e lascia al lettore il compito di fare i raccordi. 

Grazie agli Atti e alle Lettere , possiamo seguire San Paolo e i suoi compa¬ 
gni per una ventina d'anni, dal 44 al 64 circa. Un primo viaggio conduce Paolo 
e Barnaba nell’isola di Cipro, che percorrono tutta quanta. I missionari si reca¬ 
no poi a Perge di Panfilia e, attraverso le montagne, ad Antiochia di Pisidia. 
Cacciati di qui, passano a Iconio, a Listri e vanno fino a Derbe, donde inver¬ 
tono il cammino, visitano di nuovo le comunità che hanno creato, e ad Attalia 

s'imbarcano per Antiochia, che è la loro base. 

Durante il secondo viaggio Paolo comincia a percorrere la Siria e la 
Cllieia, per rafforzare le Chiese; passa ancora una volta a Derbe e Listri, attra¬ 
versa la Frigia e la Galazia, entra nella Misia, si spinge fino a Troade, s’imbar¬ 
ca per la Macedonia, fonda le Chiese di Filippi, Tessalonica, Berea, donde par¬ 
te per Atene, arrivando infine a Corinto, dove soggiorna a lungo. Da Corinto 
si reca, via mare, ad Efeso, poi a Gerusalemme passando per Cesarea. Dopo 
tutte queste peregrinazioni ritorna ad Antiochia. 

La terza missione conduce prima l’Apostolo attraverso la Frigia e la Gala- 
zia, dove conferma i cristiani nella fede; giunto ad Efeso vi si ferma a lungo, 
e solo una sommossa lo obbliga a partire. Allora parte di nuovo per la Mace¬ 
donia, dove soggiorna per qualche tempo, rivede Corinto e, dopo aver attra¬ 
versato per l’ultima volta la Macedonia, per mare va a Gerusalemme, dov’è 
arrestato, poi trattenuto due anni prigioniero a Cesarea di Palestina. Solo dopo 
questo lungo intervallo è condotto a Roma per esservi giudicato. Di questa 
traversata marittima molto movimentata abbiamo un racconto particolareggiato 
ed estremamente vivo. 

Le lettere pastorali ci lasciano credere che San Paolo al tribunale dell’im¬ 
peratore sia stato assolto e abbia potuto riprendere Fattività per un certo tempo, 
e lo fanno vedere a Creta, a Efeso, a Troade, a Nicopoli d’Epiro; c’è qualche 
motivo di pensare che si sia spinto fino in Gallia e in Spagna. Tutto sommato, 
possiamo seguire fino alla fine la carriera del più grande missionario che la 
Chiesa abbia mai conosciuto. 


5. - Che cosa sappiamo riguardo agli altri apostoli . 


Siamo ben lungi dal poter dire altrettanto degli altri apostoli, e la viva 
luce che illumina la fisionomia e l’opera di San Paolo non ci deve far di¬ 
menticare l’ombra in cui rimangono tutte le comunità per le quali egli non 
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è passato. Perfino della Chiesa di Gerusalemme, la metropoli del cristianesimo 
nascente, non sappiamo quasi nulla, eccetto gPincìdenti della sua storia in 
cui ebbe parte San Paolo. Certamente la cosa sarebbe molto diversa se aves¬ 
simo le Memorie , purtroppo perdute, d’Egesippo, di cui Eusebio ci conservò 
alcuni frammenti. Possiamo tuttavia sapere che mentre la Chiesa moltiplicava 
le sue conquiste nel mondo pagano e si liberava sempre più da tutti gli assalti 
giudaici, i fratelli di Gerusalemme si chiusero in un atteggiamento diffidente 
verso i nuovi convertiti. Obbligati a vivere accanto ai Giudei, in un’atmosfe¬ 
ra sempre più ostile airautorità di Roma e a tutto ciò che richiamava il pa¬ 
ganesimo, subivano l’influsso del loro ambiente e non cessavano di richiamarsi 
al giudaismo da cui erano venuti. Prima della guerra, che finirà con la di¬ 
struzione di Gerusalemme, vediamo che lasciano la città e si rifugiano a Pella, 
ma vivono solo al margine del grande moto cristiano e non esercitano in¬ 
flusso su di esso. 

Tradizioni autorevoli c’informano che San Pietro venne a Roma, dove 
subì il martirio durante la persecuzione di Nerone; che San Giovanni visse a 
lungo in Asia e fu a capo della Chiesa d’Efeso fino alla fine del primo secolo. 
Invano alcuni critici si sono accaniti contro queste tradizioni. La venuta di 
San Pietro a Roma non poggia soltanto su testimonianze di scrittori della fine 
del secondo secolo, come quelle di Tertulliano o di Sant'Ir eneo, il che sareb¬ 
be già qualcosa, ma è provata dalla Lettera di San Clemente, anteriore al 100 
e anche dalla Lettera di Sant'Ignazio ai Romani, come pure dalle antiche li¬ 
ste episcopali, che risalgono almeno ad Egesippo e sono probabilmente più 
antiche. Il soggiorno di San Giovanni ad Efeso è attestato da Ireneo, discepolo 
di San Policarpo, che aveva ricevuto lui stesso rinsegnamento deb/apostolo; 
e non basta un testo oscuro e tardivo per convincerci che Giovanni sia stato 
decapitato contemporaneamente al fratello Giacomo, durante la persecuzione 
di Erode. 

D'altronde bisogna confessare che non sappiamo nulla di preciso, all’in- 
fuori di queste notizie generali, dell'attività di San Pietro e di San Giovanni. 
Tanto più ignoriamo ciò che riguarda gli altri apostoli. Secondo una tradizio¬ 
ne, di cui Origene si fa eco, a « Tommaso fu assegnato il paese dei Parti, An¬ 
drea ebbe la Scizia ». Si vede che queste informazioni non conducono molto 
lontano. Ben presto, prima della fine del secondo secolo, si desiderò di saper¬ 
ne di più e s’immaginarono belle storie, romanzate secondo i gusti, che vo¬ 
gliono far credere di raccontare tutto ciò che fecero e dissero gli apostoli. Non 
potremmo dar credito a questi Atti apocrifi: anche se riposano su tradizioni 
autentiche, non possiamo sceverare queste dalla farragine di leggende dietro 
le quali si riparano. Leggiamo questi racconti con interesse, perchè ci fanno 
conoscere la mentalità dei loro autori e dei loro primi lettori; ma non possia¬ 
mo cercarvi la storia della propagazione del cristianesimo. 


CAPITOLO II. - I RISULTATI 


Avanti la fine del primo secolo, il cristianesimo era già stato predicato 
in tutto Timpero romano. Qui non è possibile narrare i dettagli di quest’e¬ 
spansione, perchè non è nostro compito: lo ha fatto Harnack non molto tem¬ 
po fa, con un opera fra le piu notevoli, La missione e la propagazione del 
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crtstianesinto nei primi tre secoli) e ancora per molto tempo occorrerà rifarsi 
a quest'opera per trovare le informazioni precise a tale riguardo.. Sarà oppor¬ 
tuno rilevare almeno alcuni fra i caratteri essenziali del cristianesimo alla fine 

dell'età apostolica. 

§ 1. - L’universalità del cristianesimo. 

La Chiesa ne ha coscienza, - In primo luogo, il cristianesimo è da 

per tutto, e da per tutto è identico a se stesso. 

Ha il senso profondo della sua universalità, è cattolico , secondo la paro¬ 
la che Sant'Ignazio d'Antiochia incorporò nel suo vocabolario e che ormai 
servirà per caratterizzarlo. Lo stesso Sant Ignazio dichiara che ci sono vescovi 
fino ai confini della terra; San Clemente di Roma prega perchè il Creatore 
dell'universo conservi intatto e completo il numero dei suoi eletti nel mondo 
intiero; Fautore della Dìdachè esprime sentimenti simili: « Come questo pane 
spezzato, sparso sui colli, è stato raccolto ed è diventato uno, possa la tua 
Chiesa essere raccolta dalle estremità della terra nel tuo regno... Ricordati, o 
Signore, della tua Chiesa, ricordati di liberarla da ogni male e di farla per¬ 
fetta nel tuo amore. Radunala dai quattro venti, santificala nel tuo regno che 

tu le hai preparato n. 

I confini delFimpero romano qui non contano, perchè il cristianesimo 
non ha nulla da spartire con essi, avendo come campo d’azione il mondo. An¬ 
che prima d'aver terminata la conquista e quasi prima d’intraprenderla, sa 
che deve andare fino ai confini del mondo abitato. 

«è 

Come si propaga la dottrina. - Chi predica la religione novella? A dire 
il vero non ne sappiamo nulla. San Paolo, che porta il Vangelo a Cipro, in Ga- 
lazia, in Asia, in Macedonia, in Acaia, a Roma, forse fino alla Spagna, è il 
missionario per eccellenza; è anche Punico di cui conosciamo il nome e le 
gesta. Più spesso i predicatori di Cristo sono semplici fedeli, i testimoni dei 
miracoli della Pentecoste, tornati ai loro paesi d'origine; i fratelli di Gerusa¬ 
lemme, obbligati dai torbidi seguiti alla morte di Stefano a lasciare la città 
santa e a disperdersi nella Giudea e in Samaria e perfino nella Fenicia, nella 
Siria o nell'isola di Cipro. Contemporaneamente, o più tardi, ci sono com¬ 
mercianti che devono viaggiare lontano per affari; schiavi trasportati fuori del 
loro paese d’origine; soldati legati alla sorte delle legioni di cui fanno parte; 
ci sono pure predicatori volenterosi, profeti o didascali, designati da un 
carisma all’insegnamento e che, sempre sulle grandi vie, annunciano la buona 
novella nei loro incontri casuali. 

Confronto con gli altri movimenti religiosi. - Verso la stessa epoca e 
in modo analogo al cristianesimo, si diffusero altri movimenti religiosi. I sol¬ 
dati fecero conoscere ai loro compagni d'arme il culto di Mitra, e, quasi ovun¬ 
que troviamo accampamenti militari, su tutte le frontiere dell'impero, trovia¬ 
mo pure le rovine di un mitreo, o i resti d'un'iscrizione dovuta a un adoratore 
di Mitra. I mercanti di Siria, che percorrevano il mondo per vendere le loro 
stoffe, i loro tappeti e gemme d'ogni specie, predicarono la grande divinità. I 
marinai dell’Egitto che conducevano a Roma, a Cartagine, a Marsiglia il 
grano d'Alessandria, propagarono i misteri di Iside. Non bisogna stupirsi se la 
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Provvidenza volle servirsi di mezzi analoghi per annunciare il cristianesimo 
al mondo* 

D’altronde sarebbe illegittimo basarsi su analogie transitorie. Le reli¬ 
gioni orientali, qualunque successo abbiano avuto, non conquistarono mai in¬ 
tere regioni dell’impero. Di quale religione un magistrato pagano avrebbe 
potuto scrivere ciò che Plinio il Giovane attesta del cristianesimo?-: et La cosa 
mi è parsa degna di essere deferita — egli dice a Traiano — specialmente per 
il numero di quelli che sono in pericolo. Infatti molti, d’ogni età, condizione 
e sesso, sono chiamati e lo saranno davanti alla giustizia. E non soltanto le 
città, ma anche le borgate e le campagne sono state invase dal contagio di que¬ 
sta superstizione ». 

Di nessuna religione un apologista avrebbe potuto rendere questa testi¬ 
monianza di Tertulliano : « Siamo di ieri e già abbiamo riempito la terra e tut¬ 
te le cose vostre: le città, le isole, le fortezze, i municipi, le borgate, perfino 
le campagne, le tribù, le decurie, i palazzi, il senato: vi abbiamo lasciato sol¬ 
tanto i templi... Senz'armi e senza ribellioni, separandoci semplicemente da 
voi, avremmo potuto combattervi con un’animosa separazione. Sareste stati cer¬ 
tamente spaventati davanti alla vostra solitudine, davanti al silenzio del mon¬ 
do e davanti alla specie di torpore in cui la terra sarebbe precipitata come 
morta » (Apoi. 37 seg.). 

Tertulliano è un retore e non bisogna prendere le sue affermazioni alla 
lettera; però non avrebbe potuto parlare così dell'espansione cristiana se fos¬ 
se stata insignificante. 

§ 2. ■ L'Unità del cristianesimo . 

Più di tutto è notevole che il cristianesimo sia una dottrina la quale 
fin da principio si afferma come un’ortodossia e nulla teme di più dell’eresia. 
Certo* serpeggiano le eresie, e già prima della morte di San Paolo c’erano di¬ 
visioni nelle comunità. Non parliamo dei partiti che si disputano l'iriffuenza 
nella Chiesa di Corinto, ma le lettere della prigionia e piu ancora le pastorali 
ci fanno conoscere dei mostri di menzogna, contro cui occorre lottare. Gli uni 
raccomandano la pratica d'un ascetismo esagerato; altri immaginano intermi¬ 
nabili genealogie di angeli; altri predicano il ritorno alle pratiche del giudai¬ 
smo. Un solo atteggiamento bisogna tenere contro gli uni e gli altri: mante¬ 
nere la tradizione, conservare il deposito. 

Unità di dottrina e di tradizione. - Da un estremo all'altro del mondo 
la dottrina cristiana è una. I suoi predicatori non sono uomini estatici o ispi¬ 
rati, ma i testimoni della tradizione. La Chiesa è certamente rispettosa dei di¬ 
ritti di Dio; non pretese mai di estinguere o contristare lo Spirito; riconobbe 
la profezia legittima, lasciò che i carismatici parlassero nelle assemblee; ma 
dal tempo degli apostoli, e più ancora dopo la loro scomparsa, rivendicò un 
diritto supremo di controllo sulle manifestazioni attribuite allo Spirito Santo. 
La lettera di San Clemente di Roma è la testimonianza più caratteristica di 
questo atteggiamento: tutto in essa è calmo, misurato, ragionevole; è tutto ec¬ 
clesiastico, se così si può dire, e il portavoce autorizzato della Chiesa romana 
non ha nulla d’un entusiasta. Santlgnazio d'Àntiochia ha tutt’altro andamen- 
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to; è molto più personale, molto più emotivo di San Clemente; specialmente 
la'sua lettera ai Romani è fatta di slanci mistici. Però non bisogna lasciarsi in¬ 
gannare da tali apparenze: quest’appassionato è il predicatore più sicuro del¬ 
l’episcopato e dell’obbedienza. Quando si tratta di conservare 1 unità di dot¬ 
trina, scompaiono le differenze individuali. 

Tutti restano fedeli alla tradizione degli apostoli. Questi sono appena 
scomparsi, e San Giovanni ad Efeso continua ancora la sua lunga carriera al 
tempo in cui Clemente scrive ai Corinti. Si sa appena qualche cosa di sicuro 
della loro predicazione, della loro attività, della loro morte; però la loro au¬ 
torità è indiscutibile. « Gli apostoli, dichiara Clemente, sono stati mandati a 
noi dal Nostro Signore Gesù Cristo come messaggeri della buona novella. Gesù 
Cristo è stato inviato da Dio; Cristo viene dunque da Dio e gii apostoli da 
Cristo; queste due cose derivano in bell’ordine dalla volontà di Dio. Muniti 
delle istruzioni di Nostro Signore Gesù Cristo, pienamente convinti della sua 
resurrezione e fortificati dalla parola di Dio, gli apostoli con la sicurezza dello 
Spirito Santo andarono ad annunciare la buona novella e ravvicinarsi del re¬ 
gno di Dio. Predicando per le città e le campagne, nello Spirito Santo, raccol¬ 
sero le loro primizie e le istituirono come vescovi e diaconi dei futuri cre¬ 
denti ». (Clern., 42, 1-4). I vescovi, scelti dagli apostoli, ricevettero a loro vol¬ 
ta dei successori, conservando cosi fedelmente la tradizione, 


Esempio di Sant’Ignazio. - Sant’Ignazio d'Antiocina non e meno tenete 
a mettere in risalto l’autorità degli apostoli. « Applicatevi, scrive per esempio 
ai Magnesii, a fortificarvi nelle massime del Signore e degli apostoli ». Cosi ai 
suoi occhi gli apostoli hanno un potere che si avvicina a quello di Cristo stesso. 
Bisogna obbedire loro e credere col rispetto che avremmo per lo stesso Mae¬ 
stro. Qualunque sia la dignità della sua sede, il vescovo d’Antiochia si con¬ 
sidera soltanto mandatario. Ai Trattesi dichiara: « Io non sono giunto, perchè 
sono incatenato, al punto di stimarmi degno di darvi ordini come un aposto¬ 
lo ». E si scusa di scrivere ai Romani: «Non vi dò ordini, come Pietro e Pao¬ 
lo, che erano apostoli ». Essi avevano un’autorità privilegiata e incomunicabi¬ 
le’ che non cessa di appartenere atte loro decisioni e ai libri che scrissero sot¬ 
to l’ispirazione dello Spirito Santo. 

La fedeltà atta tradizione apostolica assicura l’unità della dottrina: « La 
carta religiosa del vecchio mondo, scrive P. Batiffol, se si cercasse di tracciarla 
nella misura possibile e come è stata tracciata per certe regioni, per esempio 
la provincia d’Asia, apparirebbe piena di contrasti profondi. Queste differen¬ 
ziazioni regionali, così sensibili nette regioni pagane, si notano fortemente nel¬ 
lo gnosticismo dove presto si distingue quello che è siriaco da dò die è ales¬ 
sandrino, dò che è asiatico dal romano: lo gnosticismo è un bell’esempio di 
sincretismo in perpetua variazione, che assimila gli elementi differenti secon¬ 
do le regioni dove si propaga e secondo gli uomini che lo insegnano... Invece 
il cattolicesimo appariva dotato di prodigiosa omogeneità; e non è come il 
mitraismo, la religione di una dasse particolare, perchè si propaga in tutte le 
classi, dallo schiavo Onesimo fino al consolare Flavio Clemente. A dire il ve¬ 
ro, la sua clientela è in maggioranza popolare e illetterata, fatta di tenuiores 
e di simpliciores . In una provinda come la Bitinia, il bello spirito di Plinio 
in onesti rnn ver ti ti d’opni età. condizione e sesso, non vede altro che una su- 
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perstizione maligna e smisurata. Agli occhi di gente prevenuta come Plinio 
doveva essere così dappertutto. II prodigio è che, penetrando a tale profondi¬ 
tà nell'anima delle folle pagane, il cristianesimo non si corruppe sincretiz- 
zandosi con tutti gli errori che denuncia, per esempio, la lettera ai Colossesi 
o il messaggio alle sette chiese dell'Apocalisse ». 

Il cattolicesimo conserva la sua fede e la mantiene da un'estremità al¬ 
l'altra del mondo. Sant'Ignazio governa la Chiesa d'Antiochia quando viene 
arrestato per essere condotto a Roma. Non sappiamo nulla delle sue origini 
e della sua formazione religiosa: nel suo pensiero e nel suo stile sono stati no¬ 
tati molti tratti che ricordano l'apostolo San Giovanni; questo però non si¬ 
gnifica che sia stato alla sua scuola, ma dimostra almeno che lo stile e il pen¬ 
siero giovanneo non sono proprietà esclusiva dell’autore del quarto Vangelo. 
Dovunque passi, il glorioso martire viene ricevuto dalle comunità, e le Chiese 
per le quali non passa mandano deputazioni per salutarlo. Non lo conoscono 
personalmente ma non importa; sanno che è un vescovo, un custode dell’or- 
todossia, un testimonio di Cristo e questo solo importa. Nella provincia del- 
l'Asia, ovunque o quasi, gli eretici sono all’opera e si sforzano per dividere II 
corpo del Cristo; Ignazio non comunica con loro: si riconoscono per le loro 
dottrine nuove e per Findipendenza dalle autorità costituite. Egli mette in 
guardia i suoi fedeli contro i loro errori: la migliore garanzia di verità è la 
sommissione ai vescovi, ai presbiteri e ai diaconi. Infine quando, arrivato a 
Smirne, rivolge un appello alla lontana Chiesa dei Romani, sa che essa cu¬ 
stodisce la stessa fede, e coltiva le stesse speranze; non dubita che la sua lette¬ 
ra sia ricevuta dai fratelli e ha ragione di pensare così. La comunione degli spi¬ 
riti e dei cuori è perfetta tra tutte le Chiese del mondo. 

Ignazio per noi ha soprattutto valore di esempio, perchè non è un caso 
isolato. Ciò che rende particolarmente notevole la forza dell’unità cristiana è 
il fatto che, in tutto il periodo delle origini, quest’unità fu sostenuta solo da 
istituzioni in certo modo rudimentali. II cristianesimo è dapprima una re¬ 
ligione di città; e in ogni città, come a Corinto, Efeso, Tessalonica, Roma, c’è 
una sola Chiesa che unisce tutti i fedeli. La Chiesa locale a prima vista può 
bastare a se stessa; i fedeli più ricchi le danno le risorse per assicurarsi la vi¬ 
ta materiale e specialmente quella delle vedove, degli orfani, dei poveri; ha 
un locale addetto per le riunioni dei suoi membri e soprattutto c'è una gerar¬ 
chia, Sappiamo che San Paolo lasciava dietro di sè, nelle comunità che aveva 
fondato, dei presbiteri o anziani, incaricati di vigilare sulla fedeltà, di diri¬ 
gere, e all'occorrenza di riprendere; e sappiamo pure che a fianco dei presbi¬ 
teri, chiamati anche episcopi, c’erano (almeno a Filippi) dei diaconi, incari¬ 
cati del servizio dei poveri. 

Le lettere pastorali, che parlano abbastanza a lungo delle qualità richie¬ 
ste nei candidati al presbiterato e al diaconato, non dicono tutto quello che 
vorremmo sulle funzioni esercitate dagli episcopi e dai diaconi nelle comunità. 
Abbiamo ricordato che i diaconi dovevano essere i ministri della carità e delle 
opere buone; ai vescovi, è verosìmile che appartenesse istruire i fedeli e quelli 
che si preparavano a diventarlo, presiedere alle assemblee, celebrare l'Eucare¬ 
stia. Finché furono in vita, gli Apostoli restarono i veri capi delle Chiese; gli 
stessi Timoteo e Tito figurano come delegati di San Paolo a Efeso e a Creta, 

e la loro missione consisteva specialmente nel far applicare le decisioni del¬ 
l'Apostolo. 
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L’unità nella gerarchia e Io sforzo di centralizzazione. - Quando gli 
apostoli disparvero, per forza di cose s’introdussero modifiche nelPorganizza- 
xione della gerarchia. Ormai bisognava che ogni Chiesa si dirigesse da sola; 
e così il capo del suo collegio presbiterale prende un’importanza sempre mag¬ 
giore. A questi viene riservato in modo esclusivo il titolo di « episcopo » che 
prima tutti i presbiteri possedevano con lui; ed egli presiede tutti i servizi della 
comunità; insegna, battezza, celebra l’Eucarestia. Dopo di lui, i presbiteri e i 
diaconi adempiono le varie funzioni del ministero, ma sotto la sua autorità e 
sorveglianza. L’episcopo succede agli apostoli in un modo così naturale che a 
stento possiamo sapere quando e come la successione sia avvenuta. Sant’Ignazio 
di Antiochia, al principio del secondo secolo, è il testimonio dell’episcopato 
monarchico: nessuno meglio di lui diede risalto alla preminenza del vescovo; 
ma ne parla come se si trattasse d’un'istituzione antica, normale e regolata. In 
realtà com'era possibile che ad Antiochia non ci fosse un vescovo fin dai pri¬ 
missimi tempi? Invece la lettera della Chiesa di Roma a quella di Corinto parla 
solo di presbiteri; a prima vista sembra una lettera collettiva, e ciò potrebbe 
sconcertare. Ma la tradizione ci ha conservato il nome del suo autore, Clemen¬ 
te, e ci fa sapere che Clemente è il secondo successore di San Pietro nella sede 
romana; quindi per umiltà o modestia Io scrittore non si pone in scena e parla 
a nome di tutti i suoi fratelli. Così l’aspetto delle istituzioni può modificarsi 
senza cambiare nulla del loro spirito. Dalla fine dell’età apostolica in poi si 
può dire che la Chiesa ha tutti i lineamenti che la faranno riconoscere nei 

secoli. 

Sforzo di centralizzazione. - Particolarmente notevole sarà lo sforzo della 
Chiesa per meglio assicurarsi la vittoria sulle eresie e gli scismi. Attorno all’an- 
no 100, l'unità cattolica s’esprime soprattutto con la carità reciproca delle Chie¬ 
se, con le lettere scambievoli e i viaggi che si moltiplicano. La Chiesa di Geru¬ 
salemme era stata fin dalle origini l'oggetto delle sollecitudini di tutte le altre 
comunità e le Lettere di San Paolo attestano ad ogni passo la cura ridispostolo 
per i poveri della città santa. La stessa carità continua in seguitò e costituisce 
uno dei più magnifici legami tra i fratelli dispersi. Così i fedeli di qualsiasi par¬ 
te sono sicuri d'essere ben accolti da quelli che condividono la loro fede. La 
Didachè invita i credenti a premunirsi contro i predicatori ambulanti che pote¬ 
vano abusare della loro carità, perchè non bisogna lasciarsi ingannare; però da 
prima devono ricevere i viaggiatori e per due o tre giorni dare loro il necessario. 

Ma c’è assai di più. Fin dai primi giorni del cristianesimo San Pietro 
esercita sui fratelli un’autorità incontestabile, che sappiamo venirgli dall’espli¬ 
cita designazione del Salvatore. Pietro prende la parola a nome degli altri apo¬ 
stoli; guarisce lo storpio della Porta Speciosa; battezza il centurione Cornelio; 
San Paolo infine si reca in visita a Pietro, a Gerusalemme, e gli resiste durante 
gl’incidenti d'Antiochia. Pietro è capo, e alla sua scomparsa i suoi successori ne 
ereditano le prerogative. La lettera di San Clemente ai Corinti è l'epifania del 
primato romano e poco importa che sia stata provocata dai Corinti stessi o che 
sia dovuta a un'iniziativa di Roma; il fatto è che essa pretende di regolare il 
conflitto e oppone la più viva preoccupazione per l'unità cristiana a tutti i tenta¬ 
tivi di scisma o di ribellione. Un po’ più tardi la lettera di Sant’Ignazio ai Ro¬ 
mani testimonia un particolare rispetto per la loro Chiesa. Perchè questo, se 
non per il motivo che questa Chiesa presiede alla carità? 
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Ed è notevole che fra i primi inizi della Chiesa a Gerusalemme, all'indo¬ 
mani della morte e resurrezione del Signore, e le conquiste di essa sulla fine 
dell'età apostolica, cioè intorno all'anno 100, si possono cogliere i segni di uno 
sviluppo innegabile, ma non si trovano mai segni di rottura, d'innovazione, di 
trasformazione. Il cristianesimo in questi sessantanni conserva sempre la sua 
fisionomia. 

§ 3. - La Chiesa, realizzazione del Regno di Dio . 

Come scrisse un buon conoscitore, Mons. Batilfol, « la vera essenza del cri¬ 
stianesimo, la sua divina originalità, si manifesta alla sua nascita dal fatto che 
esso non fu una filosofia, nè un popolo, ma una rivelazione e una Chiesa; fu la 
predicazione fatta da Gesù Cristo del regno di Dio, non di un regno apocalitti¬ 
co, ma interiore e insieme trascendente, regno rivelato e iniziato da Gesù; fu 
una fede e una vita; Gesù era la verità e la vita, e subito apparve che questa 
verità era da Dio, e che in questa via i discepoli avrebbero camminato non 
come pecore senza pastore, ma come gregge che si lascia condurre. I discepoli 
furono i chiamati e il gregge formato da essi fu Yekklesìa, la Chiesa. Tornato 
Gesù al Padre suo, ci sarà un pastore a pascere le pecore e gli agnelli: la Chiesa 
sarà fondata su Pietro. Il Vangelo del regno s'accompagna col Vangelo del 
gregge. Alla legge di Dio si sostituiva una comunione soprannaturale e sociale, 
emancipata da ogni idea di razza, la Chiesa visibile e universalista di Dio ». 

Così la Chiesa non è che l’attuazione del Vangelo, la realizzazione del 
pensiero e della volontà di Cristo; fondata da Lui e su di Lui, non cessa di 
vivere nella fedeltà alla dottrina predicata da Lui e alla tradizione cui Egli 
Tha legata. Nella storia delle sue origini si trovano evidentemente tempi di 
riflessione, specialmente quando si tratta di ammettere i pagani nella comunità 
dei fratelli e di regolare le condizioni delVammissione. Ma Gesù non aveva 
forse detto che il Vangelo doveva essere predicato fino ai confini del mondo e 
che molti sarebbero venuti dall’oriente e dall'occidente a prender posto alla 
mensa del festino? Non pare che gli apostoli evochino le parole del Maestro; 
ma adottano naturalmente la soluzione che esse avrebbero suggerito; la Chiesa 
può essere soltanto cattolica. Durante questi anni decisivi non si ha il minimo 
cambio d’orientamento, perchè gli apostoli continuano Gesù e i vescovi conti¬ 
nuano gli apostoli. Forse più di tutto il resto, e anche più dello stupefacente: 
successo della propagazione del Cristianesimo, il suo sviluppo interiore e orga¬ 
nico è tale da sorprendere gli spiriti. E tuttavia è un fatto. Come spiegarlo? 


CAPITOLO III. - I TENTATIVI DI SPIEGAZIONE 

I critici razionalisti non hanno indietreggiato davanti al problema, cui 
essi hanno dato tante soluzioni successive che a noi è impossibile enumerare 
tutte e tanto più esaminare dettagliatamente. Il che sarebbe, almeno in parte 
lavoro inutile perchè molti sistemi cadono per se stessi ed altri sono dimenti¬ 
cati aH’indomani del loro apparente trionfo. Noi dobbiamo tuttavia studiar¬ 
ne alcuni. 


28 - Enciclopedia, apologetica ... 
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§ 1. - La preistoria del cristianesimo. 


Se nella storia delle origini cristiane c'è un fatto degno di nota, è certa¬ 
mente il culto tributato alla persona di Gesù, che viene adorato come Dio in 
tutte le Chiese, come attestano evidentemente le lettere di San Paolo. Invano 


si è tentato di mettere in dubbio l’autenticità di questa o quella lettera, di 
minimizzare la portata di un determinato testo, di scartare l’interpretazione 
usuale d’un altro tratto, di cavillare sul senso preciso d'una parola difficile. 
Non c’è nessuna via per ricusare un insieme cosi imponente. San Paolo inse¬ 
gnò, non ne possiamo dubitare, che Cristo è il Figlio di Dio e che dev’essere 
adorato come tale. 


a) L’obiezione dei critici increduli. - Però Gesù visse una storia uma¬ 


na, la più umile di tutte le storie, e non mancano i testimoni della sua vita. 
È proprio quest’uomo, un falegname della Galilea, che finì col farsi arrestare 
in un trambusto ed essere condannato al supplizio della croce, quello che s’in¬ 
voca col nome di Figlio di Dio? Piuttosto di ammettere questo, alcuni critici 
preferiscono ricordare come il rito crea il mito e che la storia umana di Gesù 
fu immaginata soltanto per spiegare il culto di cui Gesù era l’oggetto. Si co¬ 
minciò ad adorare Gesù; poi, in seguito, gli si creò una leggenda. « In Paolo, 
scrive per esempio P. L. Couchoud, non c’è nessuna allusione a un personaggio 
storico di nome Gesù. Il Messia Gesù Figlio di Dio è l’eroe d’una apocalisse, 
ed è l’oggetto d’un’esperienza mistica; è il dio d’un mistero. Nè il dio nè il 
mistero sono ancora storicizzati; il cristianesimo nascente non è l’apoteosi in¬ 
comprensibile d’un uomo, ma un cambiamento nelle cose divine, una crea¬ 


zione nell’infinito. È una teologia nuova che cambia Dio, e nello stesso tempo 
è la rinascita del vecchio profetismo ebraico, un'esplosione di visioni, oracoli, 
delirii sacri, di cui il nuovo essere divino è l’ispiratore » (Le mvstère de TAsust. 


Parigi, 1924, p. 145-146). 


b) Principali forme di quest’ipotesi. - D’altronde, secondo Couchoud, 
il titolo di Jahvè Salvatore, attribuito a Gesù, non ha nulla di sorprendente in 
un tempo in cui tutti gli dèi lo ricevevano più o meno come un titolo d’onore. 
Restano certamente molte questioni, e in particolare possiamo domandare in 
che momento si sia cominciato a chiamare Jahvè col nome di Salvatore, e per¬ 
chè alcuni discepoli vi diedero tale importanza da dimenticare in qualche modo 

il giudaismo ortodosso e perfino da tradirlo. Ma queste sono forse questioni 
indiscrete. 

È vero che altri sanno rispondervi; a creder loro, Gesù non è affatto il 
Dio Jahvè, ma una divinità adorata in Palestina, molto prima dell’arrivo de¬ 
gli Ebrei, il dio serpente, che fin dai tempi preistorici non averbbe mai ces¬ 
sato d'essere l’oggetto d’un culto negli ambienti refrattari alla predicazione del 
jahvismo. Verso l’anno 30 alcuni Galilei, adoratori del dio serpente sarebbero 
venuti a stabilirsi in Giudea, alcuni a Gerico, gli altri a Gerusalemme; durante 
la celebrazione dei loro misteri sul Gilgal, videro o credettero di vedere il 
loro dio. Tale visione è il punto di partenza del cristianesimo. Per qualche 
anno i fedeli del serpente si sarebbero preparati nel silenzio, assai somiglianti 
ai rivoluzionari russi che, qua o là lavoravano misteriosamente alla venuta del¬ 
la grande sera. Soprattutto dopo la conversione di Paolo, costoro avrebbero 
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cominciato ad. annunciare pubblicamente la loro dottrina; la loro propaganda 
sarebbe stata facilitata dal fatto che, nel grande numero delle sinagoghe della 
Diaspora, erano presenti anche gli adoratori del dio serpente, i quali non 
avrebbero avuto nessuna difficoltà a credere all’apparizione misteriosa, che era 
al punto di partenza della propaganda; ed è così, passo passo, che la religione 
del Dio Gesù avrebbe conquistato il mondo. 

Non bisogna domandare a Edoardo Dujardin, che espose questo bel si¬ 
stema in una serie di opere raggruppate sotto il titolo Hìstovre ancienne du 
dieu Jésus (Parigi, A. Messein), argomenti decisivi e nemmeno tentativi di 
prova: tutto quanto riposa su combinazioni arbitrarie di testi, o semplicemen¬ 
te su ipotesi. Ecco un esempio. La Bibbia assegna a Mosè quale successore Gio¬ 
suè, figlio di Nun; Giosuè vuol dire Salvatore e Nun in aramaico significa pe¬ 
sce o serpente d’acqua (dio babilonese).- Perciò Giosuè, figlio' di Nun, non è 
altro che il Serpente Salvatore, la vecchia divinità cananea, diventata un eroe 
dei secoli passati. L’esistenza dei precristiani nella Diaspora viene provata in 
modo egualmente convincente: la lettera ai Romani pare indirizzata a uomi¬ 
ni che credono in Gesù, ma che ignorano il Vangelo, poiché San Paolo si pro¬ 
pone di andarlo ad annunciare loro; dunque i suoi fedeli erano precristiani. Si 
dimentica che San Paolo non fu l’unico predicatore della fede e che la Lettera 
ai Romani spiega molto chiaramente il compito che egli vuole assolvere nella 

loro comunità. 


c) Punti deboli di questi sistemi. - Non è difficile vedere la debolezza 
dei sistemi che parlano d’una preistoria del cristianesimo, poiché basati sul 
vuoto, essendo loro impossibile dimostrare l’esistenza reale di sette precristiane 
che avrebbero elaborato la religione di Gesù. Mettendo assieme testi oscuri, 
supponendo in determinati punti interpolazioni o lacune nei testi troppo chia¬ 
ri, moltiplicando- le ipotesi gratuite, si possono certamente costruire teorie; pe¬ 
rò la storia non è un romanzo e ha il diritto di esigere le prove. Supponiamo 
pure che vi fossero sette precristiane in un angolo sperduto della Galilea, a 
Damasco, o altrove; resta da spiegare perchè la loro propaganda cominciò pro¬ 
prio al tempo in cui i Vangeli pongono la morte e la resurrezione di Gesù. 
Couchoud e Dujardin attribuiscono un’importanza decisiva alle apparizioni, 
specialmente a quelle di cui parla San Paolo nella prima Lettera ai Corinti'*, 
a chi potrà farsi credere che un movimento così importante, come il cristia¬ 
nesimo, abbia avuto il punto di partenza in un’allucinazione collettiva? 


Certamente è cosa degna di molta attenzione il fatto che fin dagli ini¬ 
zi Gesù sia stato adorato come un Dio, e soprattutto che ovunque il suo culto 
si sia conciliato con le esigenze del monoteismo più rigoroso. Certi argomenti 
utilizzati da Couchoud contro gli storici, che s’accontentano di vedere in Gesù 
un uomo come gli altri, potrebbero essere utilizzati dall’apologista. Ma non 
abbiamo il diritto, col pretesto di risolvere questa difficoltà, di credere che la 
storia umana sia stata inventata di sana pianta, che sia il risultato del lavoro 
della collettività cristiana; che sia la messa in opera delle profezie dell’Antico 
Testamento completate con sentenze della saggezza giudaica. Gesù è un per¬ 
sonaggio reale, appartenente alla storia e, nello stesso tempo, è il Signore al 
quale i suoi fedeli rendono un culto d’adorazione, perchè in Lui vedono il 
vero Figlio di Dio. 
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§ 2. - San Paolo inventore del cristianesimo. 

Esposizione della teoria, - Altri critici attribuiscono a San Paolo la crea¬ 
zione del cristianesimo, e notano che la propaganda cristiana diventò veramen¬ 
te conquitatrice solo quando Paolo vi si mise a capo, e aggiungono che la teolo¬ 
gia degli Atti degli Apostoli e dei Vangeli sinottici, in confronto di quella delle 
Lettere, è notevolmente povera. Concludono poi che, in realtà, il cristianesi¬ 
mo è un paolinismo e che soltanto la forte personalità dell'apostolo spiega il 
successo delle sue missioni. 

Restano da spiegare San Paolo stesso e il fatto della sua conversione; ma 
ci dicono che influssi d’ogni genere contribuirono alla piena formazione della 
sua personalità. Paolo è un giudeo educato nel culto dell’Antico Testamento, 
che conosceva meglio di chiunque altro; non si può nemmeno dubitare che 
non fosse un giudeo ortodosso, della setta dei farisei, come scrive egli stesso, 
e quindi non abbia per nulla patteggiato con le eresie giudaiche, più o meno 
definite, che allora cercavano di diffondersi (Esseni, setta della regione di Da¬ 
masco, Dositei, Battisti, ecc.). Nello stesso tempo Paolo è impregnato di cultu¬ 
ra ellenica: potè fare i suoi studi nelle celebri scuole di Tarso, conosce i pro¬ 
cedimenti della retorica greca, non ignora la filosofia stoica, cita perfino i poe¬ 
ti classici. A ciò si aggiunga una personalità estremamente ricca, un’intelligen¬ 
za potente, una sensibilità quasi esagerata, una volontà di ferro in un corpo 
dalle meschine apparenze. La sua anima inquieta aveva molto sofferto per la 
rigidità delle osservanze giudaiche, aveva sentito pesare su di sè il fardello dei 
peccati, delle innumerevoli trasgressioni della Legge. La fede nel Signore Gesù 
gli diede la liberazione e la pace lungamente cercata. 

Ora egli si sente come un uomo nuovo, morto e risuscitato. L’anima del 
convertito è capace di trovare nelle sue esperienze personali e in ciò che ha 
sentito raccontare di Gesù, della sua vita e della sua morte, gli elementi della 
sintesi ch’egli crea. Durante alcuni anni Paolo riflette, prega; ha delle estasi, 
è rapito al terzo cielo. E un giorno, spinto dallo Spirito del Signore, egli parte. 
In tutti i suoi viaggi è condotto dallo stesso Spirito, che gli dice ove'deve an¬ 
dare e che lo ispira nel suo cammino. Il cristianesimo è ormai fondato, e Pao¬ 
lo ha la gloria d’averlo pensato* poi d’averlo predicato. 

Risposta. - Questa la tesi. Bisogna ammettere che alcuni elementi, che 
essa ha fatto valere in suo favore, sono molto speciosi. 

a) La conversione. - In questa teoria la conversione di San Paolo resta 
senza spiegazione; eppure occupa un posto capitale nel sistema. Non si tratta 
soltanto di sapere se fu preparata od ebbe radici nella mentalità dell'apostolo 
o nel suo temperamento fisico; il grande problema posto da questa conversio¬ 
ne è se Paolo ha realmente veduto il Cristo, o fu oggetto di un’allucinazione. 
I razionalisti stanno per l’allucinazione, ma l’esegesi dei testi offre fortissimi 

argomenti in favore della visione reale. Su questo punto non possiamo fare 
nessuna concessione, 

b) Propagatore, non fondatore - Per il resto è certo che San Paolo occupa 
un posto di prim’ordine nella storia del cristianesimo primitivo, di cui fu Fa- 
postolo e il missionario più fervente. Però non si vede come sia possibile 
considerarlo fondatore. Non fu il primo a predicare il Vangelo; tra la passione 
di Gesù e la sua conversione passò un certo tempo e tra la conversione e il 
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primo viaggio missionario passano parecchi anni. In tutto questo tempo Gesù 
era già predicato, e quando Barnaba andò a Tarso a cercare Paolo, ad Antio¬ 
chia c*erano già numerosi fedeli d'origine pagana. È facile affermare, sema 
darne le prove, il carattere leggendario dei primi capitoli degli Atti; intanto 
esistono, e ciò che ci dicono degli inizi della predicazione cristiana, prima a 
Gerusalemme per bocca e sotto l'autorità degli apostoli, poi altrove, a Cipro, 
in Siria, per opera di fedeli sconosciuti, ansiosi di annunciare intorno a loro 
la buona novella, è in tutto assolutamente verosimile. Ora Paolo crede quello 
che credono gli altri cristiani, subito dopo la sua conversione ha reso testimo¬ 
nianza a Damasco, affermando che Gesù è il Cristo, e Anania con i fratelli non 
trovò nulla da ridire sulle sue parole. Arrivato ad Antiochia, predicò il Cristo 
a fianco di Barnaba, e Barnaba non lo accusò di novità. La sua fede è già 

la fede comune. 

c) San Paolo resta unito agli apostoli. - La sua fede d’altronde è autoriz¬ 
zata dai grandi apostoli, dalle colonne della Chiesa di Gerusalemme. Già abbia¬ 
mo insistito sull'importanza del primo viaggio di San Paolo a Gerusalemme, 
tre anni dopo la conversione. Perchè questo viaggio, se non per vedere Pietro? 
Per Paolo si tratta di fare un omaggio, solenne a colui che è il capo della Chie¬ 
sa, e di accertarsi che la fede di Pietro è anche la fede di Paolo. La prova è 
decisiva; quello che crede Paolo è quello che nella città santa credono Pietro, 
Giacomo e tutti i fratelli. Questi sono tuttavia attaccati alle osservanze giudai¬ 
che di cui San Paolo non tarderà a predicare la vanità. Però poco importano 
le pratiche; la dottrina è ciò che conta, e su questo punto non si esita a procla¬ 
mare l’accordo. 

Giunge il momento di partire in missione: i profeti e i didascali d'Antio- 
chia, avvertiti dallo Spirito Santo, impongono le mani a Paolo e Barnaba in 
vista dell’opera cui Dio li ha destinati. Ciò che i nuovi apostoli annunciano è 
innanzitutto la fede che hanno ricevuto. La loro certezza è fermamente fondata 
sulla parola di Dio: « Quando pure noi stessi o un angelo dal cielo vi annun¬ 
ciasse un vangelo diverso da quello che vi abbiamo annunciato, sia egli ana¬ 
tema. Ve l'ho detto già prima e ancora adesso lo ripeto: se alcuno vi annuncia 
un vangelo diverso da quello che avete ricevuto, sia egli anatema » (Gal., I, 8-9). 
La fede di Paolo parte dalla visione sulla via di Damasco, da tutte le rivela¬ 
zioni che la seguirono e conf ermarono : di qui il carattere unico del suo apo¬ 
stolato. Egli non è l’inviato d'un uomo, ma di Dio stesso; e tuttavia ha piena 
coscienza di non innovare nulla. 

Paolo fondò la Chiesa di Corinto; ma non ne fu l’unico missionario. Vi 
furono visti giungere Apollo, poi dei sedicenti rappresentanti di Cefa; infine 
la comunità si trovò agitata da discussioni. Alcuni si facevano forti di Paolo, 
altri di Cefa, altri di Apollo, altri di Cristo; lo scisma non è ancora consumato, 
ma è almeno minacciato. Paolo allora ricorda qual’è la vera posizione del pro¬ 
blema: che cos’è dunque Paolo? che cosa Apollo? Sono semplicemente servi 
del Signote, nel quale i fedeli hanno creduto. Paolo ha piantato, Apollo irri¬ 
gato: Dio fece crescere tutte le opere umane (I Cor., 3, 4-6). Questo significa che 
Paolo e Apollo sono sostanzialmente d’accordo, e che chi discute su di loro 
perde tempo. 

d) L'Eucarestia . - I Corinti però moltiplicano a piacimento i motivi di 
discordia,. Paolo li deve riprendere per diè nella celebrazione deirEucarestia 
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introducono abusi. Notiamo prima di tutto che quando Paolo scrive ai Corinti 
l’Eucarestia è già istituzione organizzata e regolata, che ha certamente funzio¬ 
nato fin dai primi inizi della comunità; è un elemento essenziale, forse Fessen- 
ziale della vita cristiana. Non possiamo neppure credere che l’Eucarestia sia 
celebrata soltanto a Corinto, anche se le altre Lettere di San Paolo sono mute 
a questo riguardo; gli stessi Atti ne parlano soltanto con discrezione e s’accon¬ 
tentano di ricordare ogni tanto, a Gerusalemme (At., 2, 46), poi a Troade 
(At., 20, 11) la frazione del pane. Nè gli Atti nè le Lettere di San Paolo ci infor¬ 
mano sui particolari della vita della Chiesa; ma il loro silenzio non ha nulla 
che non sia naturale. 

D’altronde per l’istruzione dei Corinti l’Apostolo ricorda quello che egli 
ha appreso riguardo all’Eucarestia: «Io, egli dice, ho appreso dai Signore que¬ 
sto, che a mia volta vi ho trasmesso, che il Signore Gesù, la notte in cui fu 
tradito, prese del pane e, rese grazie, lo spezzò e disse... » (I Cor., 11, 23-24). Fu 
posto spesso il problema come San Paolo avesse appreso il racconto deH'ultima 
Cena. A tutta prima vien da pensare a una rivelazione diretta e immediata; 
però l’ipotesi non solo non s’impone, ma è assai poco verosimile. Infatti come 
credere che San Paolo abbia avuto bisogno d’una rivelazione per conoscere un 
racconto che faceva parte della catechesi elementare e la cui forma stereotipata 
si trova in tutti i sinottici? Impossibile essere cristiani se non si conosce nulla 
della Cena e nemmeno se non si sa nulla delle riunioni liturgiche in cui si rin« 
nova. Più degli altri San Paolo ha insistito sull’ordine che ha dato il Signore 
di ripetere, di rinnovare la Gena; e, se si vuole ad ogni costo vedere nelle sue 
parole una rivelazione personale, a rigor di termini si può ammettere che sia 
stata d’un tale ordine. Ma l’insieme del racconto è una tradizione: una tradi¬ 
zione che l'Apostolo trasmise tale e quale ricevette; una tradizione che bisogna 
conservare senz’alterare o cambiare. Neppur qui si tratta d’una novità. L’apo¬ 
stolo non inventò nulla, quando insegnò ai Corinti a rinnovare l'Eucarestia. 

e) La resurrezione del Signore. - Così pure quando parla della resurre¬ 
zione. Anche qui (I Cor., 15, 3) s’accontentò d’insegnare quello che aveva appre¬ 
so egli stesso e se ci tiene a ricordarlo ai Corinti, non significa che essi non lo 
sappiano ancora; al contrario, forse non l’avevano abbastanza presente, e giovò 
ricordarglielo. Qui Paolo non dice d’aver ricevuto dal Signore questi racconti; 
perchè allora non credere che li abbia sentiti raccontare? Qualsiasi fedele pote¬ 
va ripeterli; poiché la resurrezione di Gesù era il tema fondamentale della pre¬ 
dicazione apostolica. Anche prima della conversione Paolo la conosceva bene, 
perchè ne parlavano tutti, tanto i Giudei che i cristiani. La conversione gli fece 
soltanto comprendere Fimportanza decisiva della resurrezione per la fede cri¬ 
stiana. Quando poi cominciò a predicarla, non ebbe bisogno d’inventare nulla 
a questo riguardo, ma seguì l'esempio dei fratelli e, come essi, fu l’annunciatore 
della resurrezione. 

£) Le lezioni della Lettera ai Romani. - La Lettera ai Romani attesta in 
altro verso la fedeltà di Paolo all’insegnamento comune. Essa a differenza delle 
altre è indirizzata a una Chiesa che Paolo non aveva fondata e non conosceva 
ancora, dove certamente si proponeva d'andare, ma che dopo tutto non era 
sicuro di poter mai visitare. È credibile che l’Apostolo potesse anche solo pen¬ 
sare di scrivere ai Romani, se non fosse stato sicuro di avere la stessa dottrina 
che anch’essi avevano appreso? Paolo si rivolge a questa Chiesa sconosciuta, 
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perchè è quella della capitale deirimpero e perchè irradia ovunque la sua lede. 
Egli non ha affatto I’intenzione di predicare una nuova fede; anzi, tutto all’op¬ 
posto. Paolo vuole confermare nella fede i fratelli che già l’hanno ricevuta. Che 
importa il nome dei primi portatori del Vangelo a Roma? Una soia cosa inte¬ 
ressa F Apostolo: che questa fede sia retta. Ai Romani egli espone certamente 
il suo puntò di vista sul peccato e la grazia, sulla fede e la legge, temi che io 
preoccupano mentre scrive, sui quali occorre fare piena luce. Egli espone i 
temi a suo modo, obbedendo ai moti dello Spirito di Dio. Il suo Vangelo è 
prima di tutto quello di Gesù Cristo. 


g) Le pastorali. - Più di tutte le altre Lettere, le pastorali insisteranno 
sulla tradizione e sulla necessità morale di trasmettere il deposito ricevuto, e 
l'insistenza è facilmente comprensibile. Giunto al temine della carriera uma¬ 
na, l’Apostolo getta indietro uno sguardo prolungato e rivede i lavori e le soffe¬ 
renze per il Cristo. Se c’è un pensiero che lo rassicuri è proprio quello d’aver 
Conservato la fede che aveva ricevuto come un deposito prezioso, di cui non 
ha perduto nulla; anzi lo ha consegnato intatto a numerosi discepoli. È vicina 
l’ora di trasmettere la fiaccola, e quelli che la riceveranno dovranno a loro volta 
fare una sola cosa: essere fedeli e trasmettere il deposito. Di qui le molte racco¬ 
mandazioni che San Paolo rivolge a Timoteo e a Tito. È pensabile che potesse 
fare questo con tale autorità se il Vangelo fosse stato opera sua, o anche se 
avesse insegnato come proveniente dal cielo una dottrina diversa da quella 
degli altri apostoli? 

Conclusione, - Quando si ha la pretesa di vedere in San Paolo il fonda¬ 
tore del cristianesimo, ci si accontenta di sostituire una difficoltà con un’altra 
più grande. Non si vuole che Gesù abbia fondato la Chiesa, istituito l’Eucare¬ 
stia, insegnato il valore redentivo della sua morte sulla croce, facendo risalire 
tutto ciò a San Paolo. Ma San Paolo dove l’ha trovato? Nella sua fantasia? nelle 
sue estasi? nelle visioni? Non significa supporre nell’Apostolo un genio straor¬ 
dinario, crederlo capace d’aver trasformato la modesta storia d’un povero agi¬ 
tatore messianico in un mistero prodigioso di salute, e più ancora di aver fatto 
accettare un sistema di sua invenzione a migliaia di uomini sparsi per il mondo? 
Anche noi crediamo che San Paolo ricevette da Dio grandissimi doni, ma si 
limitò a usarli per il suo servizio; fu e rimase il servitore e l’apostolo di 
Gesù Cristo, 

§ 3. - Cristianesimo ed ellenismo. 

Punti di confronto: le apoteosi. - Il cristianesimo è la religione d’un 
uomo cui sono tributati onori divini e al quale si dà il titolo di Salvatore. 
Abbiamo qui uno dei caratteri che colpiscono maggiormente; lo notava anche 
Plinio il Giovane, scrivendo nella sua lettera a Traiano che i cristiani a canta¬ 
no inni a Cristo come a un dio ». Non sono rintracciabili nell’ellenismo prece¬ 
denti di quest’apoteosi o deificazione d’un uomo? La prima comunità cristiana 
coscientemente o incoscientemente non avrà seguito l’esempio del mondo greco- 
romano quando cominciò a considerare Cristo come un Dio? 

I Greci nel loro panteon ammettevano i semidei o eroi, cioè i figli di un 
mortale e di una divinità. Tra questi, alcuni erano stati assunti aH’Glimpo senza 
passare per la morte, come nel caso di Ganimede; ad altri Fuso di ricette magi- 
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che aveva conferito Timmortalità felice; altri infine, che erano morti come uomi¬ 
ni semplici, si credeva avessero ricevuto un posto fra gli dèi, senza poter 
spiegare come se ne conservassero ancora le ceneri sulla terra. 

Ma tutto ciò entrava nel campo della leggenda. Gesù invece è un perso¬ 
naggio storico, e quindi non si poteva pensare di assimilarlo a un eroe. Fortu¬ 
natamente i Greci conoscevano altre apoteosi, particolarmente dei sovrani, 
prendendole a prestito dall’Asia e dall'Egitto. In Egitto il faraone era re perchè 
era dio, figlio di Dio e costituito erede da suo padre. Tra i Persiani il re rice¬ 
veva l'investitura dagli dèi di cui era reietto, era partecipe della loro aureola 
e della loro gloria. I Tolomei e i Seleucidi avevano naturalmente seguito gli usi 
del paese sul quale regnavano e i sudditi li avevano riconosciuti come dèi. Già 
prima di loro Alessandro Magno s’era lasciato proclamare figlio d’Ammone, e 
a Susa si era assiso sul trono del re dei re: era divenuto un dio visibile anche 
sulla terra, theòs epiphanès, un Salvatore, un benefattore (Evergete). Quando 
Roma arrivò a dominare il mondo orientale, vi trovò stabilito il culto dei sovra¬ 


ni. Perciò era naturale che l'imperatore, rappresentante e depositario dell'auto¬ 
rità sovrana, fosse adorato come un dio prima dagli Orientali, poi da tutti i 
paesi soggetti al suo potere. Il culto d'Augusto si costituì solo a tappe e sul 
modello del culto di Cesare, a Dopo Farsalo (48), il carro trionfale di Cesare 
fu posto in Campidoglio, vicino a Giove; nel 46 Cesare è un semidio; l'anno 


successivo gli viene dedicata una statua nel tempio di Quirino con queste paro¬ 
le: Al Dio invincibile. Ben presto ebbe il suo tempio col nome di Juppiter Ju¬ 
lius, e giochi, sacerdoti propri, ebbe i Luperci Julii , il proprio flamine; il 
mese di luglio prese il suo nome. Tutto questo avvenne prima della sua morte: 


era stata la prima tappa, il culto dell'eroe vivente, secondo le idee greche e 
l'esempio delle città ellenistiche. La seconda tappa fu l’apoteosi dell'eroe mor¬ 


to, il suo trasferimento tra gli dèi superiori, in qualità di divus » (A. I. Festu- 
gière). Augusto a Roma accettò gli stessi onori e da vivo si lasciò divinizzare 


nelle province. Tra i successori, alcuni come Tiberio, Claudio Vespasiano, 
non vollero essere adorati da vivi come dèi; altri come Caligola, Nerone, Domi¬ 


ziano, accettarono o anche provocarono l'adorazione dei sudditi. Nessuno più 
si pose la questione dell'apoteosi postuma perchè era ormai pacifico che subito 
dopo la morte l'imperatore era un dio, qualora non lo fosse già stato prima, 


Possiamo spiegarci i sentimenti provocati dal culto imperiale, ad esempio 
leggendo il testo di certe iscrizioni, come quella emanata dall’assembela del¬ 
l’Asia proconsolare l’anno 9 della nostra era: « Poiché la Provvidenza, che ha 
regolato tutto il corso della nostra esistenza e vi mette tanta cura e liberalità, ha 
colmato la perfezione della nostra vita dandoci Augusto, che ha riempito di 
eccellenza, in vista della felicità degli uomini, avendolo mandato a noi e ai 
nostri discendenti come un Salvatore, onde arrestare la guerra e ordinare tutte 
le cose; poiché Cesare fin dalla sua comparsa compì tutte le speranze che i no¬ 
stri padri mettevano in lui, non solo superando tutti i benefattori precedenti, 
ma non lasciando ai successori nessun mezzo per fare di più; poiché infine il 
giorno della nascita del dio è stato per il mondo il principio della buona novel¬ 
la ( evangelion) dovuta a lui, il koinon dell’Asia, su proposta del proconsole 

P. Fabio Massimo, decide di cominciare l’anno nuovo col giorno anniversario 
dell'imperatore ». 

Quello che si faceva per i sovrani, non si sarà pensato di farlo anche per 
Gesù? Così ci si domanda e, per orientare gli spiriti verso la soluzione afferma- 
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riva, alcuni critici si fanno forti del fatto che alcuni termini, usati nel vocabo¬ 
lario del culto imperiale, si ritrovano applicati a Gesù nei documenti antichis¬ 
simi del cristianesimo. Gesù, si dice, è Salvatore, come erano i Tolomei e anche 
gli imperatori; è il grande Dio, mègas tkeòs; ma questo è uno dei titoli dell'im¬ 
peratore*. La sua venuta è una manifestazione, un'epifania, e abbiamo veduto 
poco fa la stessa parola neiriscrizione del koinon d Asia; Egli reca una buona 
novella, un vangelo, proprio come Augusto; si loda la sua benevolenza e la sua 
umanità, le virtù dei sovrani divinizzati. Non si può pensare di negare tali somi¬ 
glianze nel vocabolario. Il linguaggio umano non dispone d’un numero illimitato 
di parole, e quando occorre esprimere sentimenti di adorazione o di riconoscenza, 
per farsi comprendere, si è costretti a servirsi di tali termini in uso in un deter¬ 
minato ambiente. Ma al di là delle parole bisogna cercare lo spirito che le 

anima. 

I/originalità invincibile della religione cristiana. - Ora con quale spi¬ 
rito i cristiani adorano Gesù? Occorre fare prima di tutto il rilievo capitale che 
il cristianesimo in primo luogo è una religione monoteista. Che cosa importa ai 
pagani aggiungere un dio di più al loro panteon? Infatti non andavano tanto 
per il sottile; e quando si trattava di rendere omaggio a un imperatore o a un 
re, che aveva il potere di diminuire le imposte, di far regnare la tranqnillità 
nel paese, di assicurare la prosperità del commercio, non c'era nessun motivo 
per esitare. Quando Paolo e Barnaba arrivano a Listri e fanno miracoli, gli 
abitanti del luogo vogliono sacrificare loro un toro, prendendoli per Zeus ed 
Ermete (At., 14, 7-17), e non vedono inconvenienti di sorta che gli dèi viaggino 
sotto forma umana e neppure che aumenti il loro numero; anzi, più dèi ci 
sono, più c’è probabilità che siano esaudite le nostre preghiere. 

Non così tra i cristiani. Per convertirsi a Gesù bisogna cominciare coll’ado- 
rare un solo Dio ed è significativo il fatto che San Paolo, parlando ai pagani, 
non cominci coll'annuncio della divinità di Gesù, ma dell’unità di Dio. A 
Listri per esempio annuncia il Dio vivo, che ha fatto il cielo e la terra. « Nella 
prima Lettera egli ricorda ai Tessalonicesi come essi si sono convertiti dagl’idoli 
al Dio vivo e vero, per servirlo e per attendere dal cielo il Figlio suo (I Tess., 1, 
9); ad Atene comincia a predicare il Dio che ha fatto il mondo (At., 17, 24). Gli 
Ateniesi sarebbero forse stati d’accordo nel mettere Cristo tra gli dèi scono¬ 
sciuti, ai quali avevano reso un culto solo generale; ma ciò significava edifi-. 
care la fede sopra un deprecabile equivoco. Ad Efeso l’Apostolo non oppone 
Gristo ad Artemide, perchè vuole prima estirpare tutta quanta l’idolatria (At., 
19, 26). Gesù è parte essenziale del Vangelo di Paolo, ma prima bisogna cono¬ 
scere Dìo (Gal., 4, 8); a Mileto (At., 20, 21), a Roma, in prigione, Paolo predica 
il ritorno a Dio, il regno di Dio, in vista del giudizio affidato a Gesù Cristo. 
Non si può supporre che il suo monoteismo convinto sia stato intaccato per un 
solo un istante dalla facilità dei pagani nel prendere uomini per dèi: bestemmia 
abbominevole. Solo Dio è Dio e ha diritto a un culto. I pagani poi non erano 
portati a Gesù dalla loro inclinazione a moltiplicare gli esseri divini, perchè 
dovevano cominciare a confessarne uno solo » (J. Lagrange). 

Non occorre dilungarsi su questo punto; e non giova nemmeno fare 
un’estesa confutazione d’un’altra forma d’ipotesi. Gesù, dicono altri, non è Dio, 
ma il Figlio di Dio, e i Greci erano tutti pronti ad ammettere resistenza d'un 
figlio di Dio. La loro teologia è in gran parte una teogonia che ad ogni momento 
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ri fa vedere la nasata d'un nuovo dio, figlio di questo o queirimmortale; anzi 
d mostra Zeus, o qualche altro dio, che s'unisce nascostamente a una donna 
generando un figlio. Non si può avvicinare a tali racconti la storia della conce¬ 
zione verginale? La vergogna ci fa arrossire se ci fermiamo a tali supposizioni 
che già aveva fatte Celso, trovando in Origene l'avversario più autorevole. 
Qui basta notare che i figli di Dio della mitologia nascono interamente dai loro 
genitori, sono nuovi esseri con individualità propria; invece il Figlio di Dio, 
com’è predicato da San Paolo, è preesistente, non comincia ad essere, a vivere, 
ad agire al momento dell’Incarnazione ma è sempre stato: è l'immagine del Dio 
invisibile, il primogenito di tutta la creazione; il primo in tutto, perchè tutto 
è stato creato e sussiste in Lui. Un po’ più tardi San Giovanni dirà che egli è il 
Verbo, « esistente dal principio, per il quale tutto è stato fatto, e nulla di ciò 
che è fatto lo fu senza di lui ». Se fosse necessario cercare le origini dell'idea 
di preesistenza, la troveremmo certamente nel giudaismo, ma qui non è il luo¬ 
go d'insistere al riguardo. 

In quanto al ravvicinamento blasfemo della concezione verginale con le 
storie grossolane degli amori di Zeus e d'una mortale, basta enunciare i termini 
per giudicare del suo vero valore. Non un giudeo, non un cristiano solo avrebbe 
acconsentito di adorare un Figlio di Dio che avesse avuto un’origine impura. 
Dio è santo, ed ha la sua santità tra gli attributi essenziali e il Figlio suo non può 
essere che santo. Al punto di partenza dei racconti evangelici sulla nascita di 
Gesù, alForigine della fede cristiana nel Figlio di Dio, non c'è nulla che pro¬ 
venga dal politeismo greco. 

Religione cristiana e filosofìa greca. - Se la religione greca non spiega 
la fede nel Figlio di Dio, non potrebbe la filosofia greca offrirne gli elementi, 
presentandoci uomini in cui abita lo Spirito divino? Il tipo più noto e anche- 
più rappresentativo di costoro è certamente Socrate, sul quale il Windisch ha 
recentemente richiamato 1'attenzione. Ci sono tre tratti significativi della tradi¬ 
zione su Gesù che si riscontrano nella figura platonica dell’uomo divino: essere 
generato da Dio, essere l’inviato di Dio, essere onnisciente. Tralasciamo i due 
ultimi elementi del critico tedesco. Vien da sorridere quando ci parla dell’on¬ 
niscienza di Socrate, di quel brav’uomo tanto modesto che davanti ai giudici 
faceva solo professione di non sapere nulla. Si ammetta pure che Socrate si 
attribuì una specie di missione divina, ma bisogna anche ammettere che la sua 
missione è diversissima da quella di Gesù. Socrate diceva: Siate buoni, prati¬ 
cate la virtù, conoscete voi stessi. Invece Gesù è l'annunciatore della salvezza, 
il rivelatore di Dio, e infine presenta se stesso come oggetto della fede; infatti 
i suoi discepoli devono credere in lui, come nel Padre che lo ha inviato. Dove 
$ono i punti di contatto tra le due missioni? 

È vero che questo non è la cosa più importante, poiché, secondo Windisch, 
Platone parlava degli uomini in cui s'incarnerebbe il nous o intelletto divino 
e presenterebbe anche Socrate come uno di questi uomini. Si può ammettere 
che Platone parla di uomini buoni per una disposizione divina; ma non andia¬ 
mo molto lontano, e i testi che si cerca di citare, specialmente un passo delle 
Léggi 875 c-d, hanno un’imprecisione desolante. Dovremo dunque credere che 
gli apologisti cristiani abbiano dovuto rifarsi a simili testi e a paralleli così 
vaghi per predicare ai Greci il Verbo Incarnato? Per quanto ci consta, il primo 
cristiano che parlò di Socrate fu San Giustino, e lo fece in termini molto lusin- 
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ghieri, benché abbia creduto dover servirsi del vocabolario della filosofia stoica, 
per piacere a Marco Aurelio. « Tutto il giusto che i filosofi o i legislatori hanno 
detto e scoperto, lo attinsero mediante una ragione imperfetta, grazie alla loro 
penetrazione e riflessione », e colui che ebbe maggior forza per giungere a que¬ 
sto, Socrate, si attirò le stesse condanne dei cristiani. Tuttavia egli ebbe qualche 
conoscenza del Cristo, « parzialmente perchè Egli (Cristo) era ed è la ragione 
ovunque presente, ed è Lui che ha predetto ravvenire... Infatti tutti gli altri, 
grazie alla semenza del Verbo che era innato in loro, poterono vedere confusa- 
mente la verità » (II Apoi., 10 e 13). San Giustino, così retto e leale, sarebbe 
stato molto sorpreso se gli avessero detto che con queste formule faceva di So¬ 
crate un’incarnazione del nous o del Logos. Per lui non si tratta che della 
ragione umana, la quale è una specie di partecipazione della ragione divina e 
un'imitazione nei termini permessi dalla sua natura. L’incarnazione in senso 
stretto. San Giustino l'apprese da San Paolo e da San Giovanni; e quando egli 
scrive le sue apologie, la Chiesa cristiana già da un pezzo ha veduto in essa il 
dogma centrale del suo insegnamento. 


Conclusione. - Lasciamo dunque stare i Greci. La Chiesa cristiana attinse 
gli elementi dei suoi dommi non certo da loro. Tutt’al più potremmo ricono¬ 
scere che, parlando greco, usò le stesse parole dei pagani, dando però ad esse 
un nuovo contenuto. Sarebbe ingiusto fermarsi a studiare il vocabolario senza 
cercare di capire quali nuove realtà le parole vogliano esprimere. Gesù è un 
Salvatore, come lo erano stati Tolomeo ed Augusto; ma che abisso tra la 
salvezza portata da Gesù, che è un rinnovamento totale e definitivo dell’anima 
liberata dal peccato e un ingresso nella vita nuova, e la povera salvezza che i 
popoli inquieti per i beni di questo mondo attribuiscono per adulazione ai loro 
effimeri sovranil Gesù nascendo manifesta la sua bontà e filantropia, come si 
dice anche degl’imperatori: ma è possibile stabilire un confronto tra Pamore 
che Gesù dimostrò ai suoi discepoli e continua a dimostrare al mondo, e l’indul¬ 
genza orgogliosa d’un principe verso i suoi sudditi? Lo spirito cristiano, compa¬ 
rendo nel mondo, vi porta un nuovo fermento, che farà levare tutta la pasta. 
In quel tempo lo spirito greco era già esaurito e non aveva più niente da inse¬ 
gnare al mondo: come spiegare con esso la nascita del cristianesimo? 


§ 4. - L’Oriente: il mandeismo. 

# 

Se la Grecia è incapace di spiegare il mistero cristiano, lo potrà l’Oriente? 

Dopo tutto conosciamo molto bene la Grecia. Possiamo leggere le opere 
dei suoi scrittori, ammirare le opere dei suoi artisti, e per quanto siano nume¬ 
rose le lacune che restano della nostra informazione (è così per tutto ciò che 
Concerne lo studio del passato), siamo in grado d’avere un'idea esatta dell’elleni¬ 
smo e della sua attività al tempo della prima predicazione cristiana. 

Lacune d’informazione. - In confronto della Grecia, l'Oriente è un mondo 
quasi inesplorato e, bisogna aggiungere, quasi impossibile ad esplorarsi. Ora 
non pensiamo all’India, anche se talvolta si è sognato d’avvicinare la vita di 
Gesù alla leggenda dì Buddha e di cercare tracce d’infiltrazioni buddiste nella 
dommatica cristiana. Il paradosso era troppo evidente e, per ora, pare che vi 
abbiano rinunciato. Ma la Persia? l’Assiro-Babilonia? e, più vicina a noi l’Asia 
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Minore, che fino sotto il dominio romano conserva le lingue e le religioni indi¬ 
gene? Di queste regioni poco sappiamo della loro storia, della vita religiosa e 
dello spirito che animava i loro abitanti. Non bisogna certamente disperare di 
giungere, presto o tardi, a saperne di più, ma per ora è saggio essere molto 
prudenti. Anche quando disponiamo di documenti scritti, siamo lungi dal tro¬ 
vare tutta la chiarezza desiderabile. UAvesta c'informa sulla religione dei Per¬ 
siani, il 
influsso 

importanza anche solo la questione della data e finché non sarà risolta dovremo 
prendere tutte le precauzioni. 

Dati storici. - Qui forse giova ricordare che un'esigenza essenziale del 
metodo storico è di procedere dal noto al meno noto. Come è possibile il 
problema delle origini cristiane servendosi d’analogie imprecise o servendosi 
di libri oscuri? Ora dò che ci è noto in fondo è il cristianesimo. Conosciamo, 
e non possiamo dubitarne, il tempo e il paese dove apparve; sulla sua storia 
possediamo libri certamente antichi, e qualcuno, almeno le lettere di San Paolo, 
sono contemporanei ai fatti che raccontano, o ai quali alludono. Di nessuna 
religione orientale abbiamo informazioni simili. Bisogna incominciare a ricono¬ 
scerlo con piena lealtà. 

È vero tuttavia che non ignoriamo totalmente l'Oriente, ed è seducente 
appoggiarsi su questa o quella somiglianza per poter capire il mistero cristiano 
e il successo della sua propaganda. Tempo fa ci fu un vivo interesse per il man- 
deismo, quasi che in esso si fosse trovata la chiave capace di svelare tutti i segreti. 
La febbre mandea, oggi è cessata, ma può rinascere; e importa spiegare come 
potè nascere, tanto più che il mandeismo, dopo tutto, è solo un caso partico¬ 
lare, e che altre religioni orientali potrebbero offrire ai seguaci del metodo 
comparatista argomenti analoghi. 

Il mandeismo era già conosciuto in Europa da molto tempo; infatti nel 
1652 il missionario P. Ignazio di Gesù, aveva pubblicato a Roma uno studio su 
una setta di strani costumi, che aveva trovato nella regione di Bassorah in Meso- 
potamia e che egli indicò col nome di cristiani di San Giovanni. Nel secolo xix 
Petermann e Siouffi attirarono nuovamente l'attenzione degrinvestigatori sui 
Mandei. Ma si cominciò ad interessarsi realmente della setta specialmente quan¬ 
do Lidzbarski ebbe studiato e tradotto in tedesco il testo dei vari trattati mandei. 


Ginza su quella dei Mandei. Di che epoca sono queste opere? che 
sentirono i loro redattori? Si comprende come sia già di considerevole 


a) Gli scritti mandei . - Sono numerosi e vari: il più importante è il 
Ginza o Tesoro, a cui bisogna aggiungere il Qolasta , raccolta d'inni religiosi da 
recitarsi nelle cerimonie del culto, e il Libro di Giovanni, che in un'esposizione 
familiare riprende la dottrina del Ginza . Le tre opere sono compilazioni in 
versi e in prosa, di epoche diverse. Tempo fa si cercò rendere antichi questi 
scritti, riportandone la composizione attorno l'era cristiana, ma è dimostrato 
che in realtà sono molto più recenti di quanto si pensi e non anteriori ai 
secoli vn-vra, anche se ciò non significa che la setta non esistesse in epoca ante¬ 
riore; però diventa difficile, se non impossibile, utilizzare questi scritti per cono¬ 
scere le credenze primitive, 

b) La storia. - Bisognerebbe inoltre intendersi sull'origine dei mandei. 
Reitzenstein considera i mandei come una setta precristiana abitante la Trans- 
giordania, che professava un mito di salvezza iranico; da tale setta, che nei 
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primi secoli della nostra era avrebbe emigrato in oriente per continuare colà 
fino ai nostri giorni, sarebbe venuta la predicazione di Giovanni Battista; e il 
cristianesimo, in quanto si collega a Giovanni, troverebbe le sue origini nel 
mandeismo. Ora, secondo Reitzenstein, Gesù avrebbe ricevuto da Giovanni la 
sua prima formazione : anzi, dal punto di vista letterario, gli stessi scritti cristia¬ 
ni dipenderebbero dalle opere dei man dei. 

L'ultima conclusione è insostenibile, la prima è poco verisimile. J. Tho¬ 
mas, al quale si deve uno degli ultimi studi sulla questione, così conclude le sue 
ricerche: « Secondo il nostro modo di vedere, i Mandei hanno un’origine assai 
lontana e sono partiti dall'Occidente. Siccome formano una setta battista, si 
porranno i loro inizi nell'epoca in cui fiorivano i battisti in Transgiordania e 
nell'Asia anteriore, quindi press'a poco quando nasceva il cristianesimo. Nella 
prima di queste circostanze un gruppo battista elchesaizzato lasciò la regione pa¬ 
lestinese e allontanandosi dal Giordano, si diresse a tappe verso l’Alta Mesopo- 
tamia e Babilonia, dove alla fine costituì il mandeismo, conosciuto attraver¬ 
so una letteratura sacra, che risale al settimo ed ottavo secolo... Attribuiamo ai 
numerosi influssi stranieri subiti dalla setta l’evoluzione progressiva che in fine la 
rese irriconoscibile: influssi gnostici, cristiani, nestoriani, persiani, babilonesi e 
anche arabi e forse altri ancora che aggiunsero elementi d'ogni specie al fondo 
giudaico battista elchesaizzato... Con gli elementi cristiani entrò nel sistema man* 
deo il personaggio Giovanni, sul quale, nell'epoca musulmana, s'insistette tanto 
onde presentare ai conquistatori un profeta da essi venerato, ma che effettiva¬ 
mente ebbe un ruolo quasi insignificante, almeno fino all'ultima redazione degli 
scritti » (J. Thomas, Le mouvement baptiste en Palestine et en Syrie, Gembloux, 

1935, p. 266-267). 

Si notino quanto queste conclusioni siano modeste e come siano presen¬ 
tate in forma ipotetica. In realtà pare che si discuteranno ancora molti punti 
del sistema di J. Thomas, ma questo non c'interessa direttamente. Dal punto 
di vista delle origini cristiane il fatto capitale è l'incertezza assoluta sulle ori¬ 
gini del mandeismo e della sua dottrina primitiva. Lo storico ha certamente il 
diritto di fare delle supposizioni, ma ha il dovere di darcele come tali e di non 
presentare in forma affermativa costruziom campate in aria. 

c) La dottrina . - Secondo quello che pare il più antico testo circa la crea¬ 
zione del mondo « il principio supremo è la vita, la grande Vita, l’eone o mana 
superiore, da cui emanano una seconda vita (Iosamin) è una terza (Abathur); 
Ptahil, figlio di quest'ultima, è il creatore del mondo visibile; uno dei grandi 
mana. Manda d Haije, il figlio della Vita di Mana, che nei testi è spesso 
sostituito da Hibil-Ziwa o da altri, è l'intermediario tra la vita e gli uomini e 
appare nel mondo non come redentore (il mandeismo non conosce redentori), 
ma come un rivelatore, inviato divino, salvatore delle anime e psicopompo... 
La dottrina primitiva è dualista: al mondo superiore, della luce e delle acque 
chiare, si oppone il mondo delle tenebre e dell'acqua nera; al mana creatore 
Ptahil, al rivelatore Anos-Uthra e all'opera di salvezza s'oppongono l'infer¬ 
nale Ruha e i suoi discendenti; contro gli Uthra, mandati dall'alto vicino a 
ogni individuo, si accaniscono gli spiriti malvagi. Tutta la religione consisterà 
nello sfuggire ai loro attacchi e salire loro malgrado verso la Vita e il regno 
della Luce » (J. Thomas; o. c., p. 192). 

Il principale rito del mandeismo è il battesimo: al principio della sua vita 
religiosa il mandeo viene battezzato; egli rinnova il suo battesimo ogni dome- 
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nica, nelle gTandi feste e anche in tutte le circostanze importanti della vita; 
infine, prima della sua morte, riceve un’ultima volta il battesimo con cerimonie 
speciali! Il battesimo è seguito dalla presentazione d’un nutrimento e d’una 
bevanda rituale, in cui si vollero vedere analogie con l’Eucarestia cristiana. 

Infine aggiungiamo che il mandeo è tenuto a osservare le regole della 
morale, senza la quale non gioverebbero nulla tutti i battesimi del mondo: 
« Io ve lo dico, miei eletti, ve lo dichiaro, fedeli miei, fate il digiuno, non 
quello che consiste nell’astensione dal cibo e dalla bevanda. Sia il vostro un 
digiuno degli occhi: non guardate e non fate niente di male; un digiuno delle 
orecchie: non ascoltate alle porte dei vostri vicini; un digiuno della bocca: non 
fate nessun discorso perverso, evitate la menzogna e la doppiezza; un digiuno 
del cuore: non trattenete nessun sentimento di odio, di gelosia o di discordia; 
un digiuno delle mani: non rendetevi colpevoli di nessun assassinio o furto; 
un digiuno del corpo: non accostatevi a una donna che non sia la vostra; un 
digiuno delle ginocchia: non adorate Satana, non prosternatevi avanti ai falsi 
idoli; un digiuno dei piedi: non bramate una cosa che non vi appartiene. Fa¬ 
te dunque questo grande digiuno e non rompetelo per tutto il tempo che re¬ 
sterete in vita» ( Ginza , I, 109-118). Precetti certamente belli, ma non saprem¬ 
mo in che cosa superiori a quelli della morale naturale. 

Punti d’accostamento. - Ma in tutto questo che cosa richiama il cristia¬ 
nesimo? Notiamo quale posto occupano nella cosmologia mandea la luce e la 
vita, che sono proprio i concetti fondamentali del Vangelo di San Giovanni, 
il quale mira a dimostrare come il Cristo è insieme luce e vita degli uomini. 
Ed eccoci quasi alla meta. Dopo tutto, che importa se il mandeismo insegna 
il dualismo? Con un po’ di buona volontà è possibile trovare il dualismo anche in 
S. Giovanni, perchè le tenebre vengono opposte alla luce, già nel prologo del 
quarto Vangelo, e l’opposizione è confermata anche nelle pagine successive. 

Il dualismo viene dall'Iran: non sono forse influssi iranici che hanno agito 
sui fondatori del mandeismo, proprio come sul Mani, tanto che manicheismo e 
mandeismo potrebbero- avere un’origine comune? 

Impossibile fermarsi per una strada così bella: le idee iraniche verso 
il primo secolo della nostra era potevano essere diffuse in Galilea e in 
Siria, a Cafarnao come ad Antiochia, e quindi potevano essere note a Gesù 
attraverso i Mandei o altre sette battiste vicine. Non basta. Non solo i 
libri ermetici. Filone, i primi gnostici cristiani di lingua greca, ma già prima 
gli Orfici, i presocratici, Platone, in breve tutti i pensatori della Grecia si nu¬ 
trirono delle idee d’un Oriente iranizzato; e sempre queste idee s’eclissavano 
nella religione dei persiani, sopravvissero sia in Palestina che in Siria e in Gre¬ 
cia, e circondarono l'infanzia e l'adolescenza del cristianesimo, che non cessò 
di esserne permeato. 

Quale giudizio merita la teoria ? - Come costruzione è magnificai per 
edificarla ci vollero prodigi d’erudizione e d’ingegnosità, e non ammireremo 
mai abbastanza lo sforzo degli studiosi che collaborarono alla costruzione. Di¬ 
sgraziatamente basta un soffio per rovinarla. Nulla di sicuro sappiamo della 
diffusione delle idee iraniche in Occidente e neppure in Siria e in Palestina: 
ecco il primo punto. Che tale diffusione fosse possibile, anzi verosimile, nulla 
da ridire: ma bisognerebbe cominciare a dimostrarlo. E dopo questo, non 
sarebbe ancora provato che il cristianesimo sia in qualcosa debitore alla Persia 
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o al mandeismo, che si ritiene esprimere le idee venute di là. Le opposizioni 
vita e morte, luce e tenebre sono troppo naturali, s’impongono troppo per se 
stesse allo spirito quando si sono scoperti i termini che le esprimono. Ma che 
cosa vi è di fatto sotto le parole? Quale spirito le anima? Quando si legge 
il Vangelo di San Giovanni si vede subito apparire al primo piano la divina 
fisionomia di Gesù, il Verbo fatto carne; tra i Mandei c'è qualcosa capace d'in¬ 
durre a pensarvi minimamente? 

È tempo di concludere e non sappiamo farlo meglio che servendoci delle 
formule del P. Allo: «Quando Tipo tesi (d’un contatto originale tra San 
Giovanni e la corrente mandeo-manichea) diventa tesi e le si attribuisce af¬ 


frettatamente una portata così enorme da trovarvi la spiegazione del cristiane¬ 
simo, mettendo quasi in seconda linea l’Antico Testamento e le idee originali 
di Gesù, o anche con Reitzenstein la spiegazione di tutto il misticismo greco, 
in virtù di non so che paniranismo, non sapremmo vedere altro in siffatta in¬ 
fatuazione che un fenomeno d’epidemia critica, come il panbabilonismo e il 
pan ellenismo lo erano stati qualche anno prima. Temo che sia proprio que¬ 
sto E caso in cui la critica messa alle strette debba cercare di salvarsi pescan¬ 
do nel torbido e che il suo affrettato sfruttamento delle scoperte manichee o 
mandee non sia uno dei più grandi abbagli per cui dovrà, forse fra poco, dire 
il suo mea culpa » (P. Allo, Aspects nouveaux du problème joahannique } in 
Revue Biblique , 1928, p. 218-219). 

Scrivendo queste ultime righe il P. Allo forse non pensava di essere così 
buon profeta; ormai il paniranismo è passato di moda; e per spiegare le orì¬ 
gini cristiane bisogna cercare altro. 


§ 5. - Le religioni misteriche. 


Natura. - Quando cominciò la diffusione del cristianesimo nel mondo 
greco-romano, fiorivano nn po' dappertutto religioni o culti riservati a una 
speciale categoria di fedeli o iniziati. Sono i misteri. Essi assicurano ai loro 
iniziati la speciale protezione della divinità, protezione che ordinariamen¬ 
te produce soltanto un benessere terreno, ma che in certi casi può agire an¬ 
che dopo morte e procurare ai fedeli un benessere che, in certo modo, li fa 
partecipi della stessa vita del dio. D’altra parte i benefici divini sono legati a 
riti speciali che basta compiere senza errori; non si parla mai d’un insegna¬ 
mento teologico, d’una dottrina rivelata, d’una gnosi; tutt’al più l'iniziato ri¬ 
ceve una parola d’ordine, con cui potrà entrare nell’altro mondo o trovare ac¬ 
cesso ai benefìci degli dèi. Infine questi riti, assieme ai conseguenti privilegi, 
sembra che prima siano stati proprietà esclusiva d’un piccolo numero di in¬ 
dividui, talvolta d una famiglia o d’un clero, e riniziazione ha proprio lo sco¬ 
po di far entrare un estraneo in questa famiglia o in questo clero; di conse¬ 
guenza richiede E segreto più assoluto. 


Estensione. - I misteri s'incontrano ovunque, speciali 
greche dell’Asia Minore, a Efeso, Smirne, Mileto, Panamara 
motracia, Claros e altrove.' Questi sono essenzialmente locali, c 
degli dèi propri della città e non mirarono mai a estendersi 
tutt’al più venivano invitati i cittadini delle città vicine per i 


ente nelle città 
nella Caria, Sa- 
:lebrati in onore 
terr i torialmen te; 
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tevole però che 11 dio adorato nei misteri, da parte sua, pretenda estendere la 
propria benevolenza a tutti gli uomini. 

Origine. - Altri misteri ebbero una fama mondiale o più propriamente 
erano celebrati in ogni luogo. Se per partecipare ai Misteri di Demetra biso¬ 
gna sempre andare ad Eieusi, ovunque si può partecipare a quelli di Dionisio 
d’Iside, di Cibele, d’Attis, di Mitra. Soprattutto le religioni orientali prendo¬ 
no la forma di misteri e, verso l’era cristiana, in certo modo invadono 1 im¬ 


pero romano. 

L'origine di tale invasione pare si debba riportare alla fine del terzo se¬ 
colo prima della nostra era. Quando, nel 205 a. C., Annibale, vinto ma tuttora 
minaccioso, si tratteneva sulle montagne del Bruzio, ripetute piogge di pietre 
spaventarono il popolo romano. I libri sibillini che, secondo 1 uso, furono con¬ 
sultati ufficialmente al riguardo, promisero che il nemico sarebbe stato caccia¬ 
to dall’Italia se la Grande Madre dell’Ida fosse stata condotta a Roma. Grazie 
all'amicizia del re Attalo di Pergamo, l’aeolito nero, presunto seggio della dea 
frigia, che il re da Pessinunte aveva portato a Pergamo, fu consegnato agli am¬ 
basciatori del Senato e nell'aprile del 204 la dea fu solennemente intronizza¬ 
ta sul Palatino. Per due secoli il suo culto restò confinato nel tempio a lei 
consacrato, ma dopo il regno di Claudio potè diffondersi liberamente, e da 
allora a ogni ritorno di primavera Roma vide i Galli, sacerdoti di Cibele, per¬ 
correre le strade al suono dei flauti, in preda a una specie di frenesia, flagel- 
Tonrf^st i« ri ri end osi le braccia, ner onorare la morte di Attis, l’amante della dea. 


Riti. - Per entrare nel collegio dei Galli bisognava subire Tevirazione, 
mutilazione odiosa, che ripugnò sempre al buon senso dei Romani. Era più 
facile entrare come semplici iniziati ai misteri della dea. Nel terzo e quarto 
secolo della nostra era sembra che l’elemento essenziale dell’iniziazione fosse 
il taurobolio cioè il sacrificio d'un toro, il cui sangue calava attraverso una gri¬ 
glia sull'iniziato posto in una buca, credendosi cosi che l’iniziato, in virtù di 
questo bagno ripugnante, nascesse per 1'eternità a una nuova vita. Però il tau¬ 
robolio e la sua interpretazione è d'origine assai recente. Secondo Clemente 
Alessandrino il mista di Cibele pronunciava questa formula: « Io ho man¬ 
giato nel timpano, ho letto nel cembalo, ho portato il grande vaso d'argilla, 
sono disceso nella camera della (dea) », indubbiamente compiendo nello stes¬ 
so tempo azioni simboliche che dovevano ricordare gli antichi riti della 
vegetazione. 


Misteri d’Iside. - In Italia e a Roma la grande Madre fu presto seguita 
-da altre divinità orientali. Dal principio del in secolo, e forse ancora alla fine 
del iv, in Sicilia, Siracusa e Catania avevano ricevuto il culto d'Iside; il Sera- 
peum di Pozzuoli, il porto allora più attivo della Campania, viene ricordato 
in un decreto municipale del 105 a. C. Sembra che verso la stessa data sia sta¬ 
to fondato un Iseum a Pompei. A Roma i misteri alessandrini contavano adepti 
fin dal secondo secolo e le violente misure adottate a più riprese nel primo se¬ 
colo, per arrestarne lo sviluppo, si rivelarono completamente inefficaci, tanto 
che alla fine, nel 58 della nostra era, Caligola fece costruire aì campo Marzio 
il grande tempio d’Iside Gampense; la devozione a Iside continuò a fare pro¬ 
gressi notevoli sotto i Flavi, e Domiziano trasformò il tempio della dea in unò 
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dei monumenti piu splendidi di Roma. Da allora Iside e Serapide ebbero il 
favore di tutte le dinastie imperiali, e i Severi non furono ultimi nel testimo¬ 
niare il loro rispetto. 

Soprattutto Apuleio d fa conoscere l’iniziazione ai misteri isiaci, benché 
resti volontariamente oscuro sui punti che interesserebbero di più. Sappiamo 
almeno che l’iniziazione comportava molti gradi, e che consisteva in una se¬ 
rie di visioni, precedute o seguite da riti magici, che si credeva assimilassero 
il mista a Osiride, morto e poi resuscitato. Divenuto in certo modo un nuovo 
Osiride, l'iniziato era sicuro d’avere quaggiù una vita felice e di contemplare 
Iside nell'altro mondo. D’altronde per questo non c’era affatto bisogno di con¬ 
durre una vita santa; bastava compiere fedelmente i riti tradizionali e conser¬ 
vare la purezza esteriore voluta dalla dea. 

Misteri siriaci e iranici. Mitra. - I culti siriaci seguirono un cammino 
analogo, e Atargatis fu presto conosciuta e onorata in Roma stessa. Sotto Ne¬ 
rone la dea siriaca col suo compagno, l'Hadad del libano, aveva un tempio sul 
fianco del Gianicolo, presso una sorgente sacra. Tuttavia non prima del terzo 
secolo dell’era cristiana questi culti raggiunsero il loro apogeo, e il loro in¬ 
flusso divenne preponderante quando salirono sul trono i Severi, e le prin¬ 
cipesse intelligenti e ambiziose Giulia Domna, Giulia Mesa e Giulia Mamea si 
fecero protagoniste della loro religione nazionale. Infine nel 218 Eliogabalo 
pretese di dare al suo dio il primato su tutti gli altri e di farlo riconoscere co¬ 
me divinità suprema da tutto l’impero; il suo tentativo allora non doveva ave¬ 
re grande successo e sarà poi ripreso da Aureliano sotto altra forma. 

Gli Occidentali solo più tardi conobbero gli dèi persiani, e il loro culto 
restò quasi esclusivamente limitato nel mondo dei soldati. Pare che già nel 
67 a. C. esistesse a Roma una comunità d’adoratori di Mitra, ma solo dalla 
dinastia flavia in poi il culto del giovane dio solare ebbe sviluppo. Nel se¬ 
condo secolo San Giustino s’inquieterà per le somiglianze che scopre tra il cul¬ 
to cristiano e certe cerimonie mitriache e accuserà il demonio d’aver così voluto 
ingannare le anime semplici. In ogni caso i misteri di Mitra s’imposero all’at¬ 
tenzione del mondo romano troppo tardi per poter avere una parte qualsiasi 
nella preparazione delle anime al messaggio cristiano. 

Ragione del successo delle religioni misteriche. - Ci si è spesso chie¬ 
sto quali furono le ragioni del successo che le religioni orientali ebbero un po’ 
dovunque nell’impero romano. M. Cumont così le riassume: n Le religioni 
orientali che agivano insieme sui sensi, sulla ragione e su tutta la coscienza, 
afferravano tutto quanto l’uomo. In confronto a quelle del passato, pare 
avessero riti di maggior bellezza, più verità nelle dottrine, un bene superiore 
nella morale. Il cerimoniale imponente delle feste, gli uffizi ora pomposi e sen¬ 
suali, ora lugubri e trionfanti, seducevano specialmente la folla dei semplici 
e degli umili; la rivelazione progressiva d’un’antica saggezza, erede dell’anti¬ 
co e lontano Oriente, attirava gli spiriti colti. Le emozioni provocate da que¬ 
ste religioni, le consolazioni che offrivano, attiravano specialmente le donne; 
i sacerdoti d'Iside e di Cibele trovavano nelle donne i loro adepti più ferven¬ 
ti e generosi, le propagandole più appassionate, mentre Mitra raggruppava 
attorno a sè quasi esclusivamente gli uomini, imponendo loro una rude disci¬ 
plina morale. Infine tutte le anime erano conquise dalle promesse d’una pu- 
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rificazione spirituale e dagli orizzonti infiniti d’una felicità eterna. Il culto de¬ 
sìi dèi di Roma era un dovere civico; quello degli orientali era 1 espressione 
d’una fede personale. Questi sono l’oggetto non d'una adorazione tradizionale 
e in qualche modo, amm inistrativa da parte dei cittadini, ma di pensieri, sen¬ 
timenti, aspirazioni intime degl’individui. L’antica devozione municipale era 
legata a una folla d’interessi terrestri, che essa appoggiava e ne veniva appog¬ 
giata Era una forma dello spirito di famiglia e di patriottismo, e assicurava la 
prosperità delle comunità umane. I misteri orientali, che tendono la volontà 
verso uno scopo ideale ed esaltano lo spirito interiore, sono più incuranti del¬ 
l’utilità sociale, ma sanno provocare quella scossa dell essere morale che fa sca- 
turire dalle profondità dell’inconscio emozioni più forti di qualsiasi ragiona¬ 
mento. Con un’illuminazione subitanea danno l’intuizione d’una vita spiritua¬ 
le la cui intensità fa sembrare insipidi e spregevoli tutti i beni materiali. E 
questo vibrante appello a un’esistenza soprannaturale in questo mondo e nel¬ 
l’altro che rende irresistibile la propaganda dei loro sacerdoti ». 

Qui il Cumont s’esprime più da apologista che da storico, e i suoi termi¬ 
ni superano di assai la portata delle realtà più modeste che i fatti ci fanno 
conoscere. Se all'awicinarsi dell'era cristiana l’influsso delle religioni orientali 
è incontestabile, si può parlare sul serio di propaganda irresistibile? Le mi¬ 
nuziose ricerche del Toutain sembra abbiano dimostrato bene che talvolta 
venne esagerato il numero dei loro iniziati, ed è notevole che gli apologisti 
cristiani del secondo e del terzo secolo, alla fede novella, oppongono sempre 
il paganesimo greco-romano, quello di Zeus o di Juppiter, oppure il culto de¬ 
gli imperatori, più che non i misteri d’Eleusi o le pratiche del culto d’Iside. Per 
San Giustino, Taziano, Origene, il grande avversario del messaggio cristiano 
è l’attaccamento agli dèi dell’Olimpo e anche la religione dei Cesari. Se i cri¬ 
stiani morirono, se per tre secoli l’impero vide in loro dei criminali, non fu 
per il loro rifiuto d’inchinarsi alle statue d’Iside, ma perchè non riconosceva¬ 
no le religioni ufficiali e, come San Policarpo di Smirne, non volevano dare 

il titolo di Signore a Cesare. 

Raffronto e rapporti col cristianesimo. - Però non è questo il punto 
più importante. Innanzitutto si tratta di sapere se di fatto cristianesimo sia un 
mistero come tutti gli altri e se debba il suo carattere proprio ai misteri 
orientali. Secondo la descrizione di R. Will, ogni religione misterica sarebbe ca¬ 
ratterizzata dai seguenti segni: « Nello sfondo è il mito del dio che muore e 
risorge; il mito è chiamato a diventare realtà viva attraverso l’unione mistica 
del dio e deiruomo. Si crede che l’unione avvenga sia attraverso l’incamazio- 
ne del dio nell’uomo, sia attraverso l’apoteosi dell’uomo che acquista la gnosi, 
l’onnipotenza, la gioia dionisiaca e la natura divina ». L’unione si attua me¬ 
diante un insieme di riti che costituiscono un dramma e riproducono il mi¬ 
to religioso. O. Casel in modo più conciso e più esatto definisce il mistero co¬ 
me un’azione cultuale che, in un insieme di riti, rende presente un’economia 
di salvezza: compiendo i riti i credenti partecipano a quest’economia e opera¬ 
no la loro salvezza. 

Fermandoci a queste formule generali, il cristianesimo è anch’esso una 
religione di salvezza, e per partecipare a questa bisogna essere iniziati, e V ini¬ 
ziazione comporta una specie di partecipazione alla morte e alla resurrezione 
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del Dio. Dunque il cristianesimo non differisce dai misteri orientali? Bisogna 
osservare le cose più da vicino. 

Divergenze profonde . - A prima vista l’essenziale dei misteri di Dioniso 
è proprio lo smembramento d’una vittima vivente, incarnazione del Dio, del 
quale griniziati, in preda a un entusiasmo delirante, mangiano la carne cruda 
e palpitante; cosi avevano fatto i Titani per il fanciullo divino, Zagreus, che 
era resuscitato in Dioniso; il Dio moriva ancora misticamente nella vittima, 
per risuscitare e vivere nel mista. A Eieusi riamato partecipa al terrore di 
Core rapita dal re degli inferi, all’angoscia di Demetra che cerca la figlia, alla 
sua gioia quando la ritrova: anche qui si crede che i riti commemorino le 
sofferenze e le gioie, la passione e il trionfo delle dee che conferiscono rim- 
mortalità. La passione di Attis è come rinnovata al naturale nella consacra¬ 
zione dei suoi sacerdoti, che si mutilano in trasporti orgiastici; è presente, al¬ 
meno misticamente nei tauroboli e nei crioboli, mediante i quali i misti sono 
rigenerati, quando ricevono su di sè il sangue della vittima: così si diceva che 
morivano con il loro dio per resuscitare per lui e come lui. Così pure, nei mi¬ 
steri d’Iside, i riti si riferiscono alla morte, alla sepoltura e alla resurrezione 
d’Osiride, a cui in qualche modo partecipano gli iniziati. Infine non c’è dub¬ 
bio che i misteri di Mitra erano conferiti in modo da rappresentare i miti 
del dio e che i riti, come i miti, comportavano una serie di prove e di trava¬ 
gli e fors*anche la rappresentazione d'una specie di passione divina nel sacri¬ 
ficio del toro, e terminavano con un’apoteosi mediante un’ascensione al cielo. 

Tuttavia non lasciamoci ingannare dalle apparenze. Troppo facilmente ci 
si parla di dèi che muoiono e risuscitano, mentre non c'è nulla di tutto ciò. 
Mitra non muore e quindi non può essere resuscitato: il toro che gli viene 
immolato è considerato sua incarnazione solo per un decreto arbitrario di al¬ 
cuni storici contemporanei. Osiride muore e il suo cadavere viene tagliato a 
pezzi; la parte essenziale del mito consiste nella ricerca fatta da. Iside di que¬ 
sti pezzi sanguinanti; ma dopo che li ha scoperti li seppellisce e Osiride ri¬ 
suscita così poco, che diviene re degl’inferi. Attis muore solo nelle forme più re¬ 
centi della sua leggenda; nella maggior parte dei racconti sopravvive all’ope¬ 
razione che lo ha privato della virilità; e il mito pare fatto per spiegare la ca¬ 
strazione dei Galli dediti al culto di Cibele. Dioniso cade sotto i colpi dei Ti¬ 
tani, che dopo averlo ucciso, ne divoravano le membra, ma non resuscita, e 
dall’unione di Zeus e di Semelè nasce un nuovo Dioniso. Core infine non muo¬ 
re, ma è solo rapita dal re degl’inferi, dove sua madre si accontenta di ritro¬ 
varla. D’altronde non c’è difficoltà a spiegare i riti e i miti ricordando il si¬ 
gnificato naturista dei misteri. Sotto forme diverse ci troviamo sempre di fron¬ 
te alla vegetazione che muore nell’inverno per resuscitare in primavera; o del¬ 
la vita che si trasmette mediante la generazione. Adone era il demone della 
vegetazione, bruciato dai primi calori del sole ardente; per ciò al principio del¬ 
l'estate si seminavano grani che germinavano tosto, fiorivano per qualche ora 
per scomparire ben presto. I grani simbolizzavano il dio. Tale era la festa d'A- 
done nel quinto secolo prima di Cristo, come ce ne parlano Tucidide e Ari¬ 
stofane. Attis è il genio della vegetazione primaverile e le sue feste vengono 
celebrate al rinnovarsi della primavera, dal quindici al ventisette marzo; il 
loro punto culminante è segnato dalla processione nella quale viene portato un 
pino abbattuto di recente, legato con fasce come un cadavere, che pqppresen- 
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ta il dìo morto, e col ritorno immaginario del dio, che si crede risvegliarsi il 
venticinque marzo, giorno delle Hilaria. I culti mistici ad ogni passo hanno 
cerimonie che ricordano la generazione, che ben presto degenerano in scene 
immorali. Il fondo dei riti, anche se non è immorale, è esclusivamente naturista. 

Caratteri del cristianesimo . - Si vorrebbe far derivare l'adorazione di Ge¬ 
sù da questi culti, fondati sulla divinizzazione delle forze naturali. La diffe¬ 
renza balza subito agli occhi. Non bisogna stancarsi di ripetere che Gesù è 
un personaggio storico; e San Paolo, al quale viene attribuita una parte pre¬ 
ponderante nella costituzione del mistero cristiano, non si stanca di moltipli¬ 
care le allusioni alla vita storica del Signore. Come si può accostare Cristo ad 
Attis, Osiride, Adone, Mitra, Dioniso, che sono semplici simboli? Cristo non 
è assolutamente un personaggio mitico, con una storia inventata per giustifi¬ 
care i riti; Egli visse realmente e realmente morì, realmente resuscitò, e i cri¬ 
stiani lo adorano perchè Egli ha detto di essere il Figlio di Dio. 

C'è di più: l’adorazione di Gesù è esclusiva: non si può bere il calice del 
Signore e quello del demonio; partecipare alla mensa del Signore e a quella 
del demonio. Niente di comune tra Cristo e Belial. Chi vuole essere cristiano 
deve cominciare colla rinuncia a tutti i culti idolatrici di qualsiasi specie. I 
misteri pagani non hanno nulla di quest'esclusivismo, anzi le anime più re¬ 
ligiose del paganesimo cercano di farsi iniziare al più gran numero possibile 
di misteri, per essere sicure di avere molti protettori. Vezzio Agorio Pretestato 
e. sua moglie collezionano sacerdoti e iniziazioni; Petronio Apollodoro è gran¬ 
de pontefice, decemviro dei sacrifici, pater sacrorum di Mitra, iniziato dal tau- 
robolio e dal criobolio, e nel 370 dedica un altare a Cibele e ad Attis; nel 374 
Clodio Ermogeniano Cesario consacra un altare alla Mater deum magna , e ad 
Attis Menotiranno, dopo aver ricevuto il taurobolio e il criobolio; nel 376 Vul- 
pio Ignazio Paventino è augure, padre hieroceryx, archibucolus di Libero, ge- 
rofante d’Ecate, sacerdote d'Iside; Rufo Cernio, del quale abbiamo una dedi¬ 
cazione del 377, è anch'egli insignito di numerosi sacerdozi. Specialmente per 
la fine del quarto secolo abbondano i documenti che ci fanno conoscere la pie¬ 
tà superstiziosa dei pagani, insieme alle loro cure per assicurarsi la salvezza ini¬ 
ziandosi a ogni specie di misteri. * 

Che valore hanno le iniziazioni? Un testo del 376 parla di un uomo taur 
robolio criobolioque in aetemum renatus. Ammiriamo questa formula che ha 
un suono cristiano e, in realtà, in quel tempo era tutt'altro che impossibile 
che i misteri pagani fossero più o meno trasformati sotto rinflusso del cristia¬ 
nesimo. I critici parlano volentieri, come se fosse dimostrato una volta per tut¬ 
te, che soltanto il cristianesimo fu permeabile ad ogni sorta d'influssi esterni. 
Invece non bisogna dimenticare che potè e dovette prodursi il fenomeno in¬ 
verso. A mano a mano che procedevano le sue conquiste, la nuova religione 
contribuì a modificare i paganesimi tradizionali, a dare loro una portata mo¬ 
rale che prima non avevano, a ispirare desideri di salvezza spirituale ai quali 
prima erano estranei. 

Per sua natura a l'iniziazione pagana dona meccanicamente l’immortalità, 
poiché vale una volta per tutte e ha il senso, nè più nè meno, dell'amuleto 
die dall'esterno protegge chi lo porta. L’iniziazione cristiana rinnova tutto 
l'uomo dall’interno e non basta averla ricevuta una volta; bisogna diportarsi 
conforme a questo dono di Dio, che è la grazia. Essa insomma è una vita, una 
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vita spirituale e divina che s’innesta sull'uomo e lo trasforma. X misteri pagani 
non sono nè morali nè immorali perchè non hanno nulla da spartire con la 
morale. Invece San Paolo non si stanca di dire che la qualità di cristiano, di 
figlio di Dio per la grazia, obbliga a nuove virtù. La differenza balza agli occhi, 
ma si fonda su un'opposizione più nascosta ed essenziale. 

L’inizio pagano non è mosso dall'amore del suo dio; prima di tutto ten¬ 
de ad essere felice dopo la sua morte, come gl'immortali; quindi gli è necessa¬ 
rio entrare nel loro corteggio. La teletè (perfezione) gliene dà i mezzi, io affran¬ 
ca dalla morte, gli garantisce le gioie postume, con balli giochi e festini in un 
giardino sempre fiorito. Il cristiano ha solo un intento: unirsi definitivamente 
a Cristo, esse curri Christo. L’unione comincia nella pena di quaggiù e si compie 
nella gloria del cielo. Configurato a Cristo sofferente, a Cristo morto, il cristia¬ 
no avrà parte anche a Cristo resuscitato. L'incorporazione non sarebbe comple¬ 
ta se non portasse qui. 

Queste divergenze quanto allo scopo e allo spirito dei riti sono dovute 
a una diversità di natura delle divinità salvatrici. Bacco e gli dèi d'Oriente, 
Attis, Adone, Osiride, possono morire e rinascere, come muoiono e rinascono 
ogni anno le erbe dei campi, ma non sono morti per noi, per liberare Tanima 
umana; come salvatori hanno potere soltanto contro i mali terrestri, o contro 
il gioco fatale che viene dagli astri; la loro azione è d’ordine cosmico e mate¬ 
riale, e non mirano alla salute morale deiranima; come non sono venuti quag¬ 
giù per amore deirumanità, così le loro gesta e passioni terrestri non si colle¬ 
gano in nessun modo al nostro destino spirituale » (A. J. Festugière, Le monde 
gréco-romain au temps de Notre-Seigneur, Parigi, 1935, t. II, p. 182-183). 


Tutte le somiglianze tra le due religioni sono materiali . - Dopo tutto è 
innegabile che si possono riscontrare alcune somiglianze materiali tra il cri¬ 
stianesimo e i misteri pagani. Gli uomini non hanno abbastanza parole e gesti 
per poter esprimere i pensieri nuovi senza ricorrere a parole usate o a vecchi 
riti. Ma si tratta di sapere che cosa ci sia sotto i vocaboli e dietro i gesti. Cle¬ 
mente Alessandrino, che prima di convertirsi al cristianesimo era stato proba¬ 
bilmente iniziato ai misteri Eleusini, usa volentieri un vocabolario che ha l'im¬ 
pronta delle religioni misteriche: specialmente alcuni capitoli degli Stremata, 
paiono sconcertanti; ma non sorge neppure l'idea di porre in dubbio la profon¬ 
dità della sua fede cristiana. Sant'Ireneo di Lione, press'a poco suo contempo¬ 
raneo, ed Origine suo discepolo s’esprimono diversamente e bisogna ammette-- 
re che con loro ci troviamo più a nostro agio. Ma Clemente non cessa ^interes¬ 
sarci e forse esprime meglio che non si fosse fatto prima certi stati della vita 
mistica. 


Alle origini. San Paolo fa lo stesso. Era vissuto in un modo familiare alle 
religioni misteriche, e perchè non ne avrebbe tolto qualche vocabolo? Gesù è il 
Salvatore e questo è anche il significato del suo nome; Attis, Osiride, Mitra lo 
erano pure. Ma di che salute si tratta? Non bisogna dimenticare che in fondo la 
vera questione è qui. Ora la salute cristiana è quella dell’anima, che mediante 
il battesimo riceve l’adozione dei figli di Dio e mediante l’Eucarestia si unisce 
al Cristo sempre vivente. L’Apostolo suppone una completa trasformazione del 
fedele che, dopo essere stato sepolto con Cristo nella morte mediante il batte¬ 
simo, resuscita con Lui per camminare in una nuova vita. Qui non si tratta di 
possedere una parola d'ordine con cui si potranno superare vittoriosamente 
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tutti gli ostacoli disseminati sulla via del viaggiatore, che ascende per le sfere 
celesti. Non ha importanza nemmeno la conoscenza di dottrine straordinarie» 
saper spacciare interminabili genealogie di eonì, conoscere i segreti di questo 
e dell'altro mondo, secondo le formule proposte da tutti gli gnosticismi: al 
cristiano basta conoscere la croce di Gesù Cristo. Possiamo essere grati ai ricer¬ 
catori che precisano Parigine di questa o di quella parola usata da San Paolo, 
che indicano certi rapporti tra il suo vocabolario e quello delle religioni miste¬ 
riche; ma non ci sentiamo in diritto d'affermare con loro che il cristianesimo 
è soltanto uno dei tanti misteri; è certamente un mistero, e San Paolo usa volen¬ 
tieri questa parola per indicarlo, ma è da notarsi che l'Apostolo indica con tale 
termine una verità che non può essere conosciuta senza rivelazione divina, e 
non un insegnamento esoterico riservato a un piccolo gruppo d'iniziati. 

§ 6. - Conclusione: Impossibilità di spiegare umanamente 

il segreto della Chiesa. 

Non pretendiamo di aver esaurito la rivista dei sistemi proposti dai critici 
razionalisti per spiegare le origini cristiane. Affermeremo piuttosto il contrario, 
perchè ogni generazione vede nascere e scomparire una folla di sistemi, che 
dovrebbero risolvere il problema della Chiesa nascente e della sua meravigliosa 
espansione. Abbiamo successivamente dimostrato che il cristianesimo non è 
l’erede d’una religione del dio Gesù, che avrebbe avuto adoratori in Palestina 
fin dai tempi più remoti o che, a poco a poco, avrebbe sostituito Iahvè nello 
spirito di alcuni Giudei desiderosi di salvezza. Abbiamo visto che non è l'opera 
personale di San Paolo; non è una trasposizione del pensiero greco; non è il 
prodotto d’un sincretismo d'origine orientale; che non deve nulla dei suoi ele¬ 
menti costitutivi ed essenziali alle religioni misteriche. 

Quante rovine accumulate su la via che abbiamo percorso! quante fragili 
ipotesi abbiamo dovuto rovesciare! quanta erudizione sprecata o con risultati 
quasi insignificanti! Si rimane stupiti davanti all’immenso sforzo tentato e conti¬ 
nuato dai critici per spiegare umanamente il segreto della Chiesa nascente. E 
intanto il cristianesimo resta inintelligibile finché si rifiuta di legarlo al suo vero 
autore, Nostro Signore Gesù Cristo. Solo Gesù ha fondato la Chiesa, della quale 
è la pietra angolare e gli apostoli sono la base irremovibile; Egli solo le ha dato 
la dottrina di cui essa vive e che predicò fin dai primi giorni. Lo Spirito di 
Gesù non ha cessato di vegliare sullo sviluppo del cristianesimo, onde preser¬ 
varlo da tutti i pericoli che lo minacciavano, per aiutarlo a crescere nella fedel¬ 
tà alla tradizione e nell’allontanare novità profane. Lo Spirito Santo si servi 
certamente di strumenti umani, che chiamò a collaborare alla sua grande opera; 
utilizzò tutte le risorse del tempo e dell’ambiente in cui doveva crescere la 
Chiesa. Come non ammirare in particolare la meravigliosa trasformazione che 
di Saulo, il persecutore fariseo, ha fatto l’apostolo Paolo, il modello incompa¬ 
rabile del missionario cristiano? 

Ma anche questo è sempre un qualcosa di meraviglioso; e possiamo stu¬ 
pirci di vedere che una religione capace d'operare tante conquiste nel mondo 
greco-romano del primo secolo, resti ancor oggi una delle forze più possenti, 
quando si tratta d’elevare l’umanità al di sopra di se stessa? Se la Chiesa non si 
spiega umanamente, una sola conclusione resta possibile : siamo davanti a un 
segno, il segno della sapienza e della potenza di Dio. 
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CAPITOLO IV. - IL MIRACOLO DELLE ORIGINI CRISTIANE 

§ 1.-7 fatti . 


Ricordiamo brevemente i fatti. Verso Tanno 50 un uomo, che si è presen¬ 
tato come Messia e più ancora come il vero Figlio di Dio, muore crocefisso 
a Gerusalemme, dopo essere stato condannato dalle autorità giudaiche e dal 
procuratore romano Ponzio Pilato; resuscita il terzo giorno dopo la morte, ma 
non tarda a scomparire definitivamente dalla storia. Per continuare la sua opera, 
cioè predicare in tutto E mondo la buona novella del regno di Dio, lascia 
alcuni discepoli, umili pescatori di Galilea o di bassa condizione, che hanno 
Tunica arma nell’ardore della loro fede. Simon Pietro è il capo di questi disce¬ 
poli. Dopo Tarresto del suo Maestro, Pietro si è dimostrato vile, non si è peri¬ 
tato di rinnegarlo; poi s’è rialzato; la resurrezione gli ha restituito tutta la fidu¬ 
cia ed ha una sicurezza irremovibile. Ma che cos’è tutto questo per vìncere il 
mondo e la sua indifferenza? 

Tuttavia il giorno di Pentecoste lo Spirito Santo discende sugli apostoli, 
ed allora essi inaugurano la loro missione; annunciano a Gerusalemme Gesù 
Messia e Figlio di Dio e riescono a convertire un gran numero di Giudei. Ma 
subito i sinedriti s’inquietano, interrogano gli apostoli, li arrestano, proibiscono 
di predicare. Tuttavia la Chiesa nascente ha continuato la sua strada e a poco 
a poco s’organizza con le sue riunioni liturgiche e con le distribuzioni caritative. 

Passano alcuni anni in cui pare non si faccia ancora propaganda fuori di 
Gerusalemme; gli apostoli spendono tutte le loro cure attorno alla comunità 
che si sono riuniti intorno e nella quale già si manifestano segni di discordia. 
L'elezione dei diaconi permette loro di risolvere il problema sollevato dalla 
presenza di convertiti ellenisti accanto ai fedeli di lingua aramaica; permette 
pure a uno dei diaconi, Stefano, di farsi notare per l’ardore della sua fede. 
In seguito a un tumulto popolare, Stefano viene lapidato e i cristiani ellenisti 
devono lasciare Gerusalemme. 

Questa dispersione segna un momento capitale nella storia della Chiesa 
nascente. Grazie ad essa, il Vangelo viene annunciato non solo fuori di Gerusa¬ 
lemme, ma anche fuori della Palestina: l’isola di Cipro, la Siria, Antiochia sen¬ 
tono allora parlare di Gesù; ovunque il nome del Salvatore viene accolto con 
favore, ovunque avvengono conversioni, che accrescono l’irraggiamento della 
Chiesa* 


Anche la conversione di San Paolo, avvenuta poco tempo dopo il marti¬ 
rio di Stefano, è un avvenimento decisivo, perchè il neoconvertito ha un’ani¬ 
ma di fuoco; il Cristo impossessandosi di lui lo conquista interamente. Si noti 
intanto che tra la grande visione nella via di Damasco e Tinizio dei viaggi mis¬ 
sionari di San Paolo passano parecchi anni: sono anni di preparazione, di 
riflessione, d’attesa, e sarebbe a noi infinitamente prezioso conoscere dettagliata- 
mente come li impiegò. Del resto, anche quando cominciò a predicare il Vange¬ 
lo, Paolo restò un predicatore tra molti altri, dei quali non conosciamo nem¬ 
meno il nome. Per lui non c’è nessuna risorsa che umanamente possa facilitargli 
il compito: è povero e deve lavorare per guadagnarsi la vita quotidiana; è picco¬ 
lo e non si impone con la presenza; le sue lettere sono terribili, insinuano con 
malizia gli avversari, ma la sua presenza è timida e impacciata; spesso è malato, 
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e pare soffra di occhi per un'infermità che non contribuisce ad accrescergli la 
prestanza. Intanto percorre il mondo e ovunque passa riesce a conquistare ani¬ 
me, a organizzare comunità. 

Quando muore nella persecuzione di Nerone, ci sono Chiese cristiane 
non solo in Gerusalemme e nella restante Palestina, ma in Fenicia, Cilicia, Siria, 
nell'isola di Cipro, a Perge di Panfilia, ad Antiochia di Pisidia, a Iconio, a 
Listri e Derbe, in Galizia, in Cappadocia, in Bitinia, ad Efeso, a Colossi, a Laodi- 
cea; il Vangelo è penetrato in Europa, si è stabilito a Filippi in Macedonia, a 
Tessalonica, Berea, Nicopoli d’Epiro, ad Atene, Corinto, Creta, nell’Illirico, in 
Dalmazia, a Roma e Pozzuoli. E non è inverosimile che le conquiste abbiano 
raggiunto la Spagna, l’Egitto e Cartagine. 

Le comunità cristiane cosi disseminate sulle coste del Mediterraneo, non 
sono molto considerevoli, e il mondo è lungi dall’essere convertito. In grandi 
città come Antiochia, Roma, Efeso o Alessandria che cosa sono alcune centinaia 
di uomini e donne, che si riuniscono per adorare il Dio unico, per rendere 
omaggio a Gesù come Figlio di Dio, per celebrare l’Eucarestia in ricordo del¬ 
l’ultima Cena del Signore? Nulla in apparenza: ma in realtà molto, perchè 
queste comunità cristiane sono ferventi, in ciascuna lo Spirito Santo si mani¬ 
festa con carismi che conservano e sviluppano l’ardore della fede; in ognuna 
regna soprattutto la carità, che assicura la perfetta coesione di tutti i suo membri. 

Cosa ancor più notevole è che la stessa coesione regni tra tutte le comu¬ 
nità. Certo, influisce la personalità di San Paolo specialmente quando si 
tratta delle Chiese fondate da lui stesso; l'Apostolo non dimentica nessuna delle 
sue care Chiese; quando può vi ritorna, manda questo o quel suo discepolo 
a visitarle, ne riceve messaggi, scrive lettere; più ancora manda lettere a Chiese 
che non ha mai visitato, come quella romana. Ma c'è altro, ed è l’essenziale. In 
qualunque luogo siano, i cristiani si sentono e sono realmente fratelli. La fede 

e la carità li uniscono tra loro, malgrado le distanze e nonostante le differenze 
delle classi sociali. 

§ 2. - ha condizione della Chiesa nascente. 

Questi i fatti che bisogna ricordare. Più che mai ora si pone il problema 
di spiegare tale diffusione del Vangelo in così poco tempo e con mezzi umani 
tanto scarsi. Fermiamo ancora lo sguardo negli anni intorno al 65, quando 
scomparvero i grandi apostoli Pietro e Paolo. Avremmo potuto continuare le 
nostre ricerche fin verso la fine del primo secolo e il nostro stupore sarebbe 
stato ancor più grande, perchè la propaganda cristiana si sviluppa nonostante 
gli ostacoli crescenti, le eresie e gli scismi che l'attaccano dall'interno, le perse¬ 
cuzioni che le si oppongono dall’esterno: la Chiesa è diventata un vero e grande 
albero. Dal regno di Nerone in poi neppure i più indifferenti possono ignorare 
il fatto cristiano, e Tacito ci dice che, solo a Roma, una grande moltitudine di 
credenti furono vittime dell’editto imperiale. Altre religioni si diffusero per il 
mondo, i culti orientali ebbero fedeli dappertutto, il giudaismo contava prose¬ 
liti e circoncisi; ma nessuno manifestò vitalità simile a quella del cristianesimo. 

. Circostanze favorevoli. - Unità amministrativa. - Non dimenticheremo 
le circostanze che poterono favorire la predicazione cristiana, prima fra tutte 
i unita amministrativa creata dall’impero romano nel mondo mediterraneo, a Per 
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annunciare la buona novella al mondo bisogna viaggiare in pace da una parte 
all'altra dell'impero: ma questo sarebbe impossibile senza strade, senza polizia, 
senza la sicurezza in tutte le regioni grazie agli eserciti, ai funzionari, alla sorve¬ 
glianza romana. Il rispetto che ispirava il nome romano si misura dalle scene 
degli Atti dove San Paolo si fa forte della sua qualità di civis. A Filippi gli 
vengono presentate le scuse, a Gerusalemme viene salvato da una morte certa, 
ad Efeso l'apostolo è l'amico degli Asiarchi e il loro segretario prende le sue 
difese contro la folla che voleva linciarlo. Il piccolo discorso dello scrivano è 
particolarmente istruttivo: "Vi è qualcosa da lamentarsi? vi sono giorni d'udien¬ 
za e vi sono i proconsoli". Si sente che c’è un ordine mantenuto da un’auto¬ 
rità severa ma giusta. Data la turbolenza e l'odio dei Giudei, Paolo avrebbe 
certo dovuto finire col cadere sotto i loro colpi, se Roma non lo avesse protetto. 
A Corinto, come ovunque, i suoi correligionari lo provocano, ma bastano po¬ 
che parole di Gallione per calmarli, perchè dietro al proconsole temevano la 
forza romana. "Paolo restò ancora a lungo a Corinto" dicono gli Atti, e que¬ 
sto perchè non fu più disturbato» (A. J. Festugière). Già nel secondo secolo 
gli apologisti si compiacciono di rilevare le notevoli coincidenze che uniscono la 
creazione dell’impero romano e gl’inizi della predicazione evangelica, ed han¬ 
no ragione poiché la diffusione della buona novella fu assai facilitata dalla 
pace romana. 

Ellenizzazione del mondo antico. - La predicazione fu pure favorita dal- 
l'ellenizzazione del mondo antico, per cui dalle sponde dell’Eufrate alle colon¬ 
ne d’Èrcole; dalle rive del Reno e del Danubio alle sabbie dei grandi deserti 
africani c'era una sola civiltà e una sola lingua. Il Vangelo era certo destina¬ 
to a varcare i confini dell'impero e quelli deH’ellenismo, e in molte parti co¬ 
minciò la conquista del mondo barbaro; però il suo primo campo d’azione fu 
quello dove si parlava il greco, e dove tutte le forme della cultura spirituale 
erano modellate dallo spirito greco. Paolo per annunciare il Cristo crocefisso 
non ha bisogno di conoscere molte lingue, perchè esprimendosi in greco viene 
compreso, si rivolga ai Galati o ai Romani. In tutte le chiese si possono leg¬ 
gere le sue Lettere, senza bisogno di farle tradurre, e quando si serve del para¬ 
gone dei giochi, delle corse dei carri, delle armi dei soldati, tutti sanno che 
cosa voglia dire, perchè dappertutto il popolo vede legionari romani o ap¬ 
plaude alle prodezze degli atleti. 

Diffusione del giudaismo. - Aggiungiamo infine che anche la diffusione 
del giudaismo aiutò, a suo modo, la propaganda cristiana. In tutte le grandi 
città dell’impero e specialmente nei porti, nei centri commerciali, sono presen¬ 
ti i Giudei. Sono certo poco amati, sono motteggiati, talvolta sorgono tumulti 
contro di loro; ma sono conosciuti e, malgrado tutto, s'impongono per il loro 
rispetto alla Legge, la pietà, la solidarietà che li unisce; ovunque leggono i lo¬ 
ro libri santi nella veneranda traduzione dei Settanta. San Paolo regolarmente 
e prima di tutto si rivolge a loro; non sono forse il popolo di Dio? non atten¬ 
dono il Messia che l’Apostolo annuncia venuto? È noto che ordinariamente ri¬ 
cevono molto male il messaggio cristiano. Ma intanto Paolo tra di essi trova 
le sue prime reclute, che sono fedeli a tutta prova. Il cristianesimo in prin¬ 
cipio appare ai pagani come una setta giudaica, perchè proclama l’unità di 
Dio, riconosce l'autorità del Vecchio Testamento, predica il Messia promesso 
dai profeti. Da parte loro i Giudei non si possono disinteressare d’un movi- 
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mento partito dalla Giudea, i cui predicatori sono correligionari. Per quanto 
siano grandi le resistenze finali del giudaismo, non permettono però di dimen¬ 
ticare il compito che la Diaspora svolse nella diffusione del Vangelo. 

Ostacoli. - Necessità che il cristianesimo prendesse coscienza di se stesso. 
Ma accanto a queste agevolazioni, quanti ostacoli 1 Primo fra tutti quello pro¬ 
veniente anche dalla necessità che il cristianesimo nascente prendesse piena 
coscienza di se stesso. Tempo addietro la scuola di Tubinga esagerò assai la 
pretesa opposizione di San Pietro e di San Paolo, vedendo in una controversia 
passeggera il fatto capitale di tutta la storia della Chiesa antica. Bisogna con¬ 
servare airincidente d’Àntiochia il suo vero posto, che pare minimo. San Pao¬ 
lo, il solo che ce lo fa conoscere, ce lo riporta così: et Ma quando Cefa venne 
ad Antiochia, di presenza mi opposi a lui, perchè la sua condotta era ripresa. 
Infatti prima della venuta d’alcuni da parte di Giacomo, egli prendeva cibo 
insieme con i gentili; ma dopo il loro arrivo si sottraeva e si teneva in dispar¬ 
te per timore dei circoncisi. E anche gli altri Giudei simularono insieme con 
lui, cosicché lo stesso Barnaba si lasciò tirare alla loro simulazione. Ora, quan¬ 
do io vidi che non procedevano secondo la verità del Vangelo, dissi a Cefa in 
presenza di tutti: Se tu, pur essendo giudeo, vivi da gentile e non da giudeo, 
come obblighi i gentili a giudaizzare? Noi siamo giudei per nascita e non pec¬ 
catori provenienti dai gentili; ma sapendo che nessun uomo è giustificato per 
le opere della Legge, ma per la fede di Gesù Cristo, anche noi abbiamo creduto 
nel Cristo Gesù per essere giustificati in forza della fede e non in virtù delle 
opere della Legge; poiché mediante le opere della Legge nessuno sarà giusti¬ 
ficato » (Gal., 2, 11-16). 

È certo che non tardò a ritornare la buona armonia tra i due grandi apo¬ 
stoli, e nulla ci autorizza ad affermare che la loro rivalità abbia pesato a lungo 
sui destini della Chiesa. D’altronde il problema che era sorto superava di molto 
le persone, per quanto importanti potessero essere. Per alcuni anni il cristia¬ 
nesimo aveva fatto conquiste solo tra i Giudei ed era naturale che b convertiti 
conservassero i loro usi, costumi, tradizioni, salissero al tempio per pregare, 
s’astenessero dai cibi proibiti dalla Legge, evitassero i rapporti con i pagani! 
Ma così non poteva più essere dal giorno che le missioni in terra pagana ave¬ 
vano fatto entrare nella Chiesa un grande numero di credenti, i quali non ave¬ 
vano mai avuto nulla in comune col giudaismo e non amavano certo d’essere ca¬ 
ricati del giogo insopportabile imposto dalla Legge, commentata dalle tradi¬ 
zioni rabbiniche. Essi accettano con gioia la dottrina del Cristo, perchè pro¬ 
mette loro la liberazione e la salvezza, ma non vogliono sentir parlare di giu¬ 
daismo. La soluzione data dalla prima riunione di Gerusalemme, dopo il pri¬ 
mo viaggio missionario di San Paolo, è in qualche modo una soluzione prov¬ 
visoria, che i fatti non tarderanno a superare: «È sembrato bene, scrivono gli 
apostoli e gli anziani, allo Spirito Santo e a noi, di non imporvi altro peso 
oltre il necessario: di astenervi dagl’idolotiti, dal sangue, dagli animali sof¬ 
focati, dalla fornicazione a (At, 15, 28-29). Il tono di questo testo ci stupisce, 
specialmente per l’accenno alla fornicazione, messa dopo i precetti sugli ali¬ 
menti. Ma dobbiamo ammetterla tale e quale, per la tradizione manoscritta. 
L importanza del decreto d’altronde viene molto più dalle autorità che lo pro¬ 
pongono e lo promulgano, che dalle interdizioni che contiene. Di queste, a 
parte 1 esigenza della purezza, non si farà più questione. Le osservanze giudai- 
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che non legano i cristiani: questa la regola applicata ovunque nelle comunità 
cristiane fondate da San Paolo. Se per un tempo assai lungo si trovano ancora 
cristiani venuti dal giudaismo, che osservano la Legge di Mosè, sono eccezio¬ 
ni, stanno a sè e sono considerati come ritardatari. Bisogna leggere soprattut¬ 
to le Lettere ai Galati e ai Romani, che trattano il problema in tutta la sua 
ampiezza, per rendersi conto dei pericoli che certi giudaizzanti poterono far 
correre alla Chiesa primitiva e delPurgenza del cristianesimo di separarsi net¬ 
tamente dal giudaismo. 

Se i Giudei resistono alla predicazione cristiana per l’attaccamento alle 
loro tradizioni, i pagani offrono ben altri ostacoli, tra i quali uno dei più gra¬ 
vi è la purezza morale richiesta dalla conversione. Spesso si esagera forse nel 
fare il quadro della perversione del mondo pagano al tempo degli apostoli; 
non è giusto dimenticare che potevano fiorirvi le più belle virtù, ma occorre 
ricordare che lo stesso San Paolo al principio della Lettera ai Romani traccia 
il terribile quadro dei vizi ai quali Dio ha abbandonato i Gentili, che non 1 ave¬ 
vano conosciuto, e ancora nella prima Lettera ai Corinti scrive: a Non sapete 
che gl’ingiusti non saranno eredi del regno di Dio? Non illudetevi: nè i forni¬ 
catori, nè gl'idolatri, nè gli adulteri, nè gli effeminati, nè i sodomiti, nè i ladri, 
nè gli avari, nè gli ubriaconi, nè i maledici, nè i rapaci saranno eredi del regno 
di Dio. Ecco quello che eravate, alcuni di voi; ma siete stati mondati, siete stati 
santificati, siete stati giustificati in nome del Signore Gesù Cristo mediante lo 
Spirito del nostro Dio » (I Cor., 6, 9-11). Che contrasto tra le due parti di questo 
testo infuocato! Da un lato i pagani con tutte le loro tare; dall'altro la purezza 
cristiana con le sue esigenze; e gli stessi uomini, dopo essere caduti nelle man¬ 
canze più vergognose, sono stati lavati, purificati, santificati, e ormai devono es¬ 
sere modelli di purezza integrale. Qui ci possiamo mettere di fronte alle nostre 
coscienze, noi che abbiamo dietro tanti secoli d'eredità cristiana, che dopo aver 
ricevuto il battesimo nella nostra infanzia, siamo stati educati nel rispetto alla 
legge morale e nel desiderio della santità. E sappiamo molto bene quanto sia 
difficile evitare il peccato; conosciamo le lotte che dobbiamo sostenere per trion¬ 
fare sui nostri istinti cattivi. Dopo ciò ci riporteremo col pensiero al tempo> di 
S. Paolo, cercheremo d'immaginare il lusso e la corruzione di Corinto, vedremo 
in spirito la miseria morale degli schiavi e della povera gente che circonda l’A- 
postolo, e che lo sente predicare il messaggio di Cristo... Ladri, ubriaconi,, ef¬ 
feminati... ecco l'ambiente dove sono reclutati i primi 'Cristiani! E devono per¬ 
severare, elevarsi di virtù in virtù, diventare gl’imitatori di Cristo: e Io fanno 
realmente. Ma chi potrebbe negare la difficoltà dell’impresa? 

Necessità di risolvere il problema della salvezza. - È vero che il cristiane¬ 
simo promette la salvezza in cambio della santità alla quale invita: e ciò è fatto 
proprio per attirare le anime. Quando la religione di Cristo appare nel mondo, 
spira ovunque un immenso desiderio di salvezza. Ma che cosa s’intendeva con 
questo termine? Nessuno potrebbe propriamente definirlo. Ma ciò poco im¬ 
porta, poiché più l’impressione è vaga e incerta più abbraccia aspirazioni e 
tendenze profonde. È la sanità del corpo, la guarigione dalle malattie e da tutte 
le infermità; è anche la purificazione dell’anima, la liberazione dalle tentazioni 
che l'assediano, o dai peccati che la macchiano; è il benessere in questo mondo, 
la pace e la tranquillità nell’ordine romano; infine è la felicità nell’aldilà, nella 
vita immortale, in cui nessuno cessa di credere, e di cui ciascuno presenta una 
visione differente. 
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Per rispondere a quest’inquietudine s’invocano tutti gli dèi col titolo di 
Salvatori. Gli uni sono soltanto uomini mortali, re e imperatori, ma siccome 
dispongono del sommo potere sulle cose di questo mondo, da loro ci si attende 
il benessere terreno e il successo nelle imprese materiali; gli altri sono sanatori 
che liberano i malati e gl'infermi dai loro mali. I templi di Esculapio sono pieni 
di ex-voto che nello stesso tempo attestano la fede dei devoti e la potenza attri¬ 
buita a questi salvatori. Altri ancora promettono la loro protezione per la 
conquista della vita terrena, danno ai loro fedeli la parola lasciapassare che 
permetterà di varcare senza pericoli tutte le sfere celesti, il vestito deirimmorta- 
liti* grazie al quale potranno salire fino alla regione abitata dagli dèi. La molti¬ 
tudine di questi Salvatori per la diffusione cristiana è un grande ostacolo, tanto 
più temibile quanto meno sono elevate le esigenze morali delle religioni salva¬ 
trici. Certamente nei misteri pagani si parla di purezza, ma non bisogna farsi 
grandi illusioni. 

La santità richiesta agl’iniziati è quasi sempre esteriore e non ha niente 
a che fare con la vita delle anime. Non accusiamo i misteri d’immoralità: ci 
sarebbero ancora molte cose da dire a questo riguardo, e non è certo che tutte 


sarebbero ancora molte cose da dire a questo riguardo, e non è certo che tutte 
le cerimonie misteriche trovino la loro scusa nel carattere naturista dei miti 
Che ricordano o rappresentano. Bisogna almeno riconoscere che i misti non 
hanno bisogno di diventare santi; perchè sia loro assicurata la salvezza, basta 
che pratichino certe astinenze rituali, che compiano fedelmente certi gesti, che 
ripetano date formule; tutt’al più si mostrino generosi verso il santuario o il 
clero dei loro dèi. Niente di tutto questo pare sia difficile. Perciò si capisce 
l’attrattiva che esercitano le religioni misteriche e il loro successo in tutte le 
classi sociali Tuttavia tale successo non è nulla in confronto di quello ripor¬ 
tato dal cristianesimo. Mólto avanti la fine del primo secolo, il Salvatore al 
quale ci si rivolge di preferenza è il Cristo, e ben presto I suoi fedeli sono più 
numerosi di quelli d’Iside o della Gran Madre delilda. Talvolta ci si domanda 
che cosa sarebbe avvenuto del mondo, se invece di convertirsi a Cristo si fosse 
convertito a Mitra. La questione è una di quelle che, per un momento, possono 
divertire. Ma merita appena che ci fermiamo: il mondo non pensò mai di con¬ 
vertirsi a Mitra. Alla salute a buon prezzo portata dagli orientali, fu preferita 
la salute difficile, austera proposta da Cristo. Anche questo rimane molto sor¬ 
prendente e non è la meraviglia minore della vittoria cristiana. 

Opposizione al culto dell’imperatore. - Tra gli dèi Salvatori, quello che ha 
un culto più universalmente diffuso è certamente Pimperatore. « Il culto del¬ 
l’imperatore non è un fenomeno d’idolatria qualsiasi, ma s’allaccia alle tradi¬ 
zioni religiose solidamente radicate nell’anima antica. Un antico é mxiàm 
cittadino nella misura in cui si sentiva uomo. La grande separazione del mondo 
pagano è quella tara II cittadino e lo stranierò; il primo riflesso di Paolo a Geru¬ 
salemme non è di dichiararsi giudeo com’è in realtà, ma cittadino di Tarso, 
"città non senza gloria". È un riflesso greco, in quanto si chiama greco chiun¬ 
que ha ricevuto la pàideia. Aggiungendo a questo titolo di cittadino il diritto di 
cittadinanza romana, si produceva solo un legame in più per unirsi al sistema? 
Questo comprese a meraviglia la politica degrimperatori e ì’estemione della 

coincide esattamente col progresso.del culto imperiale. Gli apostoli colpi¬ 
scono dunque il vizio originale della religione pagana : e finirono eoi vincerlo* 

Bisogna capire bene questo punto a. (A. L Festugìère, Le monde méco*romain 
terrips de Notte Seigneur, t, II, p. 19-20). 
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Il cambiamento di cittadinanza voluto dal battesimo. - Il pagano che si 
converte al cristianesimo fa dunque ben altro che cambiare la religione; in 
qualche modo cambia di cittadinanza e bisogna prendere nel senso più stretto 
la formula di San Paolo : « La nostra cittadinanza è nei cieli ». Egli rinuncia 
alla città terrestre per divenire « il concittadino dei santi e rabitante della casa 
di Dio », Le religioni pagane erano tolleranti fino all'eccesso, poiché non era 
affatto necessario lasciare una religione quando si desiderava adottarne un'altra. 


potendo coesistere tutte quante; invece al cristianesimo non basta la rinuncia 
a tutte le idolatrie e superstizioni, ma occorre il sacrifìcio supremo, della citta- 
dinanza terrestre. Da molto tempo s'è detto che l'impero romano non poteva 
nòti combattere la religione del Cristo e fu dimostrato che i migliori impera¬ 
tori, come Traiano e Marc'Aurelio dovevano perseguitare la Chiesa in favore 
della romanità. I cittadini della città romana avevano l'obbligo di rendere 
omaggio a Cesare e di salutarlo col titolò di Signore, cosa che il cristiano non 
poteva fare, perchè il suo unico Signore è Cristo. Il vecchio San Policarpo, 
richiesto di giurare per il genio ài Cesare e perciò di riconoscere la signoria 
dell'imperatore, non esitò a rifiutare, non sentendosi in diritto di rinnegare il 
suo Dio e il suo Signore, quel Cristo che aveva servito per ottantanni non rice¬ 
vendone mai alcun male. Certamente il cristianesimo ha sempre professato 
obbedienza alle autorità, per quanto riguarda gli affari di questo mondo, perchè 
bisogna rendere a Cesare quello che è di Cesare. Ma Cesare reclamava tutto, 
pretendendo di farsi adorare come Dio, e quando i cristiani aggiungevano esse¬ 
re necessario dare a Dio ciò che è di Dio, Cesare non li comprendeva più e li 
mandava alle bestie. Ciononostante il cristianesimo riportò un trionfo dì cui 
tMMHB potrebbe negare il valore dal punto di vista dei diritti della coscienza 
HKMj come non potrebbe negare le difficoltà e, vorremmo dire, la inverosi¬ 
miglianza. 

La fraternità umana. - Dobbiamo fare un'ultima serie di rilievi. In un 
mondo stranamente diviso da barriere stabilite tra i Greci, cioè tra gli abitan¬ 
ti deirimpero, ricchi della cultura ellenica, e i barbari considerati come selvag¬ 
gi, appena degni d’essere riguardati come uomini; in un mondo diviso tra uo¬ 
mini liberi, i soli atti a possedere il diritto di cittadinanza e quindi a praticare 
le religioni ufficiali, e la folla innumerevole degli schiavi, il cristianesimo osa 
proclamare l'eguaglianza di tutti davanti a Dio. San Paolo afferma che ormai 
non c'è nè giudeo, nè greco, nè scita, nè barbaro, nè schiavo, nè uomo libero. 
Anche lo stoicismo, non dimentichiamolo, insegnava la stessa dottrina. Sono 
interessanti le dichiarazioni di Seneca, a Lucilio sugli schiavi, che considera come 
fratelli e compagni di schiavitù; però il gran signore romano, dopo che ebbe 
scritto questo, trattò i suoi schiavi come prima e guai a quelli che avessero osato 
ricordargli la sua filosofia. Dopo le parole di Seneca, rileggiamo la lettera di 
San Paolo a Klemone. H biglietto non ha nulla del tono sofista, ma traduce le 
semplici esigenze della vita quotidiana. San Paolo prega Filemone d'accogliere 
benevolo Onestino, lo schiavo fuggitivo; e sentiamo che Filemone lo farà davve¬ 
ro. Un onestò pagano non avrebbe esitato a far uccidere il colpevole; San Pao¬ 
lo noti s'accontenta di sollecitare il perdono di Onestino, ma vuole che venga 
ricevuto come fratello. L'originalità del cristianesimo consiste nel penetrare e 
trasformare tutte le relazioni sociali. Le religioni misteriche, nei giorni di festa 
e nei recinti dei santuari, potevano anche avvicinare per un momento gli schia¬ 
vi è i padroni, egualmente iniziati; ma tosto. Quando la vita nrmtiVlìana rinmru 


la vita quotidiana ripren- 
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deva i suoi diritti, bisognava dimenticare l’accostamento passeggero. Il cristia¬ 
no ricorda incessantemente di essere il fratello dei propri servì, e che ad ogni 
momento deve agire di conseguenza; più ancora, lo fa. 


§ 3. - Ricchezza e pienezza del fatto cristiano* 

Harnack, in una pagina meritamente celebre, ha messo in rilievo l’im¬ 
pressionante diversità del cristianesimo nascente, nel suo complexus apposito- 
rum: « Con quanta ricchezza e in qual pienezza di rapporti ci si presenta, la reli¬ 
gione cristiana sul terreno etnico fin dai più remoti principi! Ed ogni punto 
sembra essere l’essenziale e in ogni elemento par che si assommi la vita del tutto. 
Essa è l’annunzio del Dio Padre Onnipotente, del suo Piglinolo Gesù Cristo 
signore degli uomini e della resurrezione. Essa è l’Evangelo del Salvatore e della 
salvezza, dell’amore e della beneficenza, la religione dello spirito e della forza, 
della serietà morale e della santità. È la religione dell’automa e della fede 
in condizionata e insieme anche della ragione e della chiarezza ideale; ed è 
altresì religione di misteri. Essa annunzia il sorgere di un popolo nuovo, la cui 
esistenza ignorata risàie però al principio delle cose. Essa è religione di un 
libro sacro. Tutto ciò che si può pensare come religione il Cristianesimo lo 

possiede e lo è. . . 

Già in questo essa si dà a conoscere come sincretismo; ma è un sincreti¬ 
smo sui generis il suo: è il sincretismo della religione universale. Il Cristiane¬ 
simo si impossessò di tutte le forze e di tutti i rapporti esistenti nel mondo e 
tutto seppe ridurre in suo servigio. Come son povere al confronto, meschine e 
limitate le altre religioni deir impero! E pure da molte esso imparò e tolse in 
prestito senza accorgersene, e questa sua forza e pienezza sarebbero inesplicabili 
senza i succhi vitali che gli venivano anche da altre parti. Quelle altre reli¬ 
gioni apparecchiarono il terreno per la cristiana: il nuovo seme caduto in que¬ 
sto terreno così ricco di elementi, vi si abbarbicò profondamente e divenne 
presto un albero maestoso. Quante cose racchiude ormai in sè questa religione, 
e pure essa può sempre esprimersi in termini semplicissimi, e tutto abbraccia 
e comprende un nome, il nome di Gesù Cristo! » A. Harnack, La 'Missione e 
propagazione del Cristianesimo nei primi tre secoli, Bocca, Torino 1906). 

Non sapremmo esprimere meglio la ricchezza del cristianesimo nascente e 
il mistero della sua diffusione. Com’è possibile rifiutare d’inchinarsi a questa 
ricchezza e a questa mistero? 

Dal Signore viene tal cosa, ed è una meraviglia agli occhi nostri. 

G. B. 
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Così, per citare quelli più diffusi in Italia, A. Loisy, Le origini del cristianesimo trad. it. 
ed. Einaudi, Torino 1943; A. Omodeo, Storia delle ori gira cristiane, Messina 1921-25 che 
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del mondo antico, Istit. Ed. Galileo, Milano 1948. Buona sintesi. Le classiche opere di F. 
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LA DOTTRINA DELLA CHIESA 


INTRODUZIONE 

La vera dottrina della Chiesa. - a Si devono credere con fede divina e 
cattolica tutte quelle verità che son contenute nella parola di Dio, scritta o 
trasmessa per tradizione, e che la Chiesa, con giudizio solenne o col magistero 
ordinario e universale, propone a credere come divinamente rivelate » (Den- 
zinger, 1792). Da queste parole del Concilio Vaticano emerge la vera e propria 

nozione di dottrina della Chiesa. 

Oltre grinsegnamenti che la Chiesa ci presenta col suo magistero infal¬ 
libile, straordinario oppure ordinario, ve ne sono altri che non ci sono però 
proposti come dommi di fede. In questo caso i fedeli devono prestare un as¬ 
senso interiore, non già assoluto non essendovi impegnata l'infallibilità della 
Chiesa, ma prudenziale e condizionato, poiché nelle questioni di fede, in at¬ 
tesa che la Chiesa si pronunci in modo definitivo, qualora si induca a farlo, c’è 
la presunzione in favore di quello che già appare come il pensiero della mae¬ 
stra di verità. 

Abbiamo infine le opinioni dei teologi in materia libera, che godono di 
probabilità più o meno grande, secondo il numero e il credito dei teologi e 
secondo il valore dei loro argomenti. Ma questo è il sentire dei 'teologi, non 
la dottrina della Chiesa. 

Non è possibile che la dottrina della Chiesa sia in contraddizione con le 
certezze della ragione, che viene da Dio come la fede. Infatti il Concilio Vati¬ 
cano (Denzinger, 1797) dice che «Dio non può negare se stesso, nè il vero 
può contraddire il vero. La vera apparenza di questa contraddizione, sorge so¬ 
prattutto o perchè i dommi della fede non sono compresi ed esposti confor¬ 
me al pensiero della Chiesa, o perchè si prendono opinioni inconsistenti come 
massime della ragione». 

Pregiudizi del di fuori. - Gli scrittori estranei od ostili alla Chiesa occu¬ 
pandosi della sua dottrina hanno talvolta dimostrato una povertà d’informazio¬ 
ne e un’ignoranza elementare sconcertanti. 

Dicono, ad esempio, che il domina della Trinità significa 3 = 1. Gratry 
aveva protestato contro simile interpretazione e ricordato che il domma va 
enunciato così: « Vi sono tre persone divine nell'unità di natura divina », e 
che quindi l'unità e la trinità di Dio non sono affermate nello stesso senso e 
sotto lo stesso rapporto. Gli fu risposto che questo non è il domma, e che egli 
ignorava il suo catechismo, e che era ben strano che un prete dell’Oratorio 
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parlasse così, tt Ricordo anche, scrive Gratry, che in una conversazione un uo¬ 
mo di spirito e di buona fede, mi sosteneva in modo assoluto che, secondo la 
dottrina cattolica, il corpo è il male. Risposi che ciò è un’eresia, un’assurdità; 
ricordai l’eresia manichea, a tutti nota e condannata dalla Chiesa proprio per¬ 
chè aveva sostenuto che il corpo è il male. Ebbene, non son riuscito a convin¬ 
cere il mio interlocutore » ( Filosofia del Credo , Ed. Cantagalli, Siena 
pag. 78). 

Quante enormità si son dette sul peccato originale e sulle sue conseguen¬ 
ze! Secondo J. J. Rousseau ( Lettre à M. de Beaumont, in Oeuvres , 1820, t. X, 
p. 20) la Chiesa insegna che « Dio crea tante anime innocenti e pure, proprio 
per unirle a corpi colpevoli e condannarle tutte quante airinfemo, senz'altro 
delitto che quest’unione, che è opera sua »; secondo Michelet (Bible de Vhu- 
manité , 1864, p. 479) « il bambino, l'innocente (è) creato espressamente per 
l'inferno »; secondo Leconte de Lisle i bambini non battezzati, nelFinferno, 
vengono torturati « in modo spaventoso, perchè sono morti prima del sacra¬ 
mento ». 

P. Janet ( Revue des Deux Mondes, 15 maggio 1869, p. 362) obietta che 
la dottrina della caduta non spiega il dolore e la morte degli animali, ignoran¬ 
do che secondo il dogma il dolore e la morte sono l’effetto del peccato origi¬ 
nale non per gli animali, ma solo per Tuomo, naturalmente passibile e peri¬ 
turo, che con un privilegio preternaturale era stato esentato dalla sofferenza 
e dalla morte. Quante volte si disse che la Chiesa insegna il peccato originale 
essere stato la rovina della naturai J. Payot, per esempio ( Revue Philosophique , 
dicembre 1899, p. 601) pretende che « noi abbiamo ereditato il nostro sistema 
educativo in gran parte dalla tesi cattolica che la natura umana è fondamen¬ 
talmente cattiva e corrotta »; ma questa anziché della Chiesa cattolica, è la tesi 
di Calvino e di Giansenio, che la Chiesa ha condannato. 

Le stesse inesattezze sulla formazione del mondo. G. Séailles ( Les affirma- 
tions de la conscience moderne , 1903, p. 6) proclama che « i dommi rispon¬ 
dono a una scienza e a una filosofia ormai soppiantate da una coscienza e una 
filosofia nuova »; e per dimostrarlo suppone che la fede della Chiesa sia legata 
al sistema astronomico di Tolomeo. Tale errore fu recentemente rinnovato dal 
filosofo L. Brunschvicg, ma, in una discussione alla Società Francese di Filo¬ 
sofia, Stefano Gilson ed E. Le Roy hanno rilevato la forma caricaturale sotto 
cui egli vede il cristianesimo (cfr. Bulletin de la Société Frangaise de phìloso - 
phie 3 1928, p. 50-51, 5ff59, 73). 

Un libro, che è un affastellamento di dommi falsamente attribuiti alla 
Chiesa (I conflitti della scienza e della religione deH'americano J. W. Draper; 
trad. frane. 12 ed. 1908) contiene tra il resto, (ed. frane, p. 261) questa invero¬ 
simile affermazione, che cioè il papa a non può reclamare l’infaUibilità in ma¬ 
teria religiosa senza contemporaneamente reclamarla in materia scientifica. L’in¬ 
fallibilità comprende tutto e implica ronnisciénza ». 

Altri, come molti protestanti, confondono l’infallibilità con l'impeccabi- 
lità. T. de la Rive, {De Genève a Rome , 1895) ha dato alcuni esempi per mo¬ 
strare come 1 ambiente protestante, da cui è venuto al cattolicesimo, conosce 
male le dottrine cattoliche. Vi son protestanti i quali credono ancora che noi 
adoriamo la Vergine e i Santi; alle volte pensano che noi intendiamo la pre¬ 
senza reale nel senso più materiale della parola, in modo che in ogni ostia conse- 
crata c'è un frammento, d'eguali dimensioni, del corpo di Cristo; immaginano 
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che, secondo noi, la parola del sacerdote agisca per se stessa, senza bisogno del¬ 
le disposizioni interiori, del pentimento del penitente; che sia possibile lucra¬ 
re un’indulgenza in previsione d’un peccato che vogliamo commettere, ecc. 

Rincalzi del didentro. - Vi sono pure cattolici sinceri che han preso can¬ 
tonate. Non bisogna confondere la teologia col domma. Nella teologia, come 
nella scienza, vi sono le ipotesi e le verità incontestabili; accanto ai donimi de¬ 
finitivi vi sono le opinioni discutibili. Teologi e apologisti laici, più provvi¬ 
sti di buona volontà che di scienza, vollero imporre le loro idee personali in 
nome della fede e parlare in nome del domma quando il domma non dice¬ 
va nulla. 

Non insistiamo suH’ingenuità d'un Vittorio de Bonald (Moise et les gèo- 
io gies modernes, 1835) per il quale la geologia è trascurabile, avendo già la 
Genesi raccontato le origini del mondo, e quindi non potendo gli studiosi ag¬ 
giungere nulla al racconto di Mosè. È deplorevole si sia dimenticato che San* 
t'Agostino e San Tommaso avevano detto (e Leone XIII lo confermò nell’En- 
ciclica Providentissimus) « che la Scrittura in materia strettamente scientifica, 
non si esprime con linguaggio scientifico, ma sicut communis sermo per ea fe - 
rebat tempora » (Denzinger, 1847). Per conciliare la Genesi con ipotesi successi¬ 
ve furono accatastati concordismi caduchi e disastrosi d’ogni genere. 

A. de Lapparent ( Science et apologétique , 1905, p. 271-287), trattando i 
doveri dell'apologista cristiano, segnala deficienze incredibili, ma reali. Qual¬ 
cuno scrisse : « Il calcolo infinitesimale è tutto quanto fondato sopra un erro¬ 
re, e peggio ancora sopra un errore contrario alla rivelazione ». Un apologista 
negli strati di carbon fossile volle vedere una prova decisiva del diluvio. « In¬ 
vano gli si fece osservare che, senza dubbio, l’età del carbon fossile risale ad 
un’epoca considerevolmente anteriore all'esistenza deH’uomo... Non solo non 
volle abbandonare il suo sistema, ma sollecitò rumorosamente l’anatema con¬ 
tro qualsiasi dottrina che non vi si ispirava in modo esclusivo ». 

La condanna di Galileo da parte dell’Indice e del Sant’Ufficio (non pe¬ 
rò dell’infallibile magistero della Chiesa) è un fatto unico e deplorevole, an¬ 
che se le sue circostanze aiutano a spiegarlo; tuttavia ebbe almeno il vantag¬ 
gio di rendere chiarissima la necessità che la teologia non usurpi il campo del¬ 
la scienza. 

Divisione del soggetto. - Tre note principali segnano la dottrina della 
Chiesa: la coesione, la stabilità unita al progresso, la pienezza. C'è una quarta 
nota essenziale: la fecondità; ma se ne parlerà nei trattati dedicati alla mora¬ 
le, all’azione e alla santità della Chiesa. 

La Chiesa ha la coesione. Lungi dall'essere in contraddizione con se stes¬ 
sa e con le conoscenze umane, la sua dottrina forma una sintesi in cui tutto 
si sostiene e si lega, dove s'accorda con le conoscenze certe, scientifiche o 
di altro genere, possedute dal genere umano. 

Essa ha insieme la stabilità e il progresso, come vuole la legge della vita, 
che richiede la persistenza dell’essere costantemente identico a se stesso e la 
esplicazione, a mano a mano che il vivente sviluppa la sua attività sempre fe¬ 
conda, delle virtualità che contiene in se stesso. 

Essa ha la pienezza e fa conoscere tutto il necessario a sapersi da tutti gli 
uòmini di tutte le condizioni, paesi e tempi. 
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Quando avremo studiato questo triplice carattere della dottrina della 
Chiesa, ci chiederemo se siffatta eccellenza dottrinale sia semplicemente uma r 
na o più che umana e spiegabile solo con un intervento di Dio. 


CAPITOLO I, - LA COESIONE DELLA DOTTRINA DELLA CHIESA 

§ 1. - Le armonie del damma. 

a) Coesione interna delle dottrine. - La contraddizione non affiora in 
nessuna parte della dottrina della Chiesa. L'abate de Tourville (Lumière et vie , 
1924, p. 22) nota giustamente che se tra gl’insegnamenti cosi numerosi, straor¬ 
dinari e talvolta complicati, ci fosse una contraddizione reale, indubbiamente 
« sarebbe ben conosciuta, e ripetuta ovunque; ma cosi non è ». 

Le dottrine della Chiesa non solo sfuggono alla contraddizione, ma si 
sostengono e s’accordano tra loro. La sintesi che le raggruppa e in cui si raf¬ 
forzano a vicenda può essere ordinata in molti modi. La più semplice e forse 
la migliore è quella tracciata nel simbolo degli apostoli secondo cui l’idea cen¬ 
trale della dottrina cattolica è che Dio vuole la salvezza degli uomini me¬ 
diante Cristo : donde le divisioni seguenti. 

Dio considerato in se stesso, nell’unità della natura e nella trinità delle 

persone; 

Dio creatore del mondo, degli uomini, degli angeli (quest’ultimi vengo¬ 
no considerati meno per se stessi che per il loro compito nell’economia della 
nostra salvezza). 

Dio che eleva Vuomo allo stato soprannaturale, cioè alla partecipazione 
della sua vita divina, quaggiù mediante la grazia, nell’eternità mediante 
la gloria. 

Dìo che ricrea in qualche modo ciò che il peccato aveva distrutto, re¬ 
staurando Fuomo nella vita soprannaturale mediante il Verbo incarnato e re¬ 
dentore, Figlio di Dio e Figlio di Maria. 

Dio santificai or e: Cristo, Verbo incarnato e Redentore, si continua, si 
comunica attraverso la Chiesa, suo corpo mistico, di cui Egli è il capo, e com¬ 
pie mediante essa Fopera della nostra salute, restituendoci la grazia, data so¬ 
prattutto attraverso i sacramenti, purché la libertà dell’uomo cooperi con 
la grazia. 

Dio rimuneratore: la salute eterna conseguita o perduta secondo il no¬ 
stro si o il nostro no definitivi alla grazia di Dio. 

b) Cristo centro della sintesi dottrinale. - Tutto si riassume nel det¬ 
to di San Paolo (I Tim-, 2, 5): Unus Deus , unus est mediator Dei et hominum , 
homo Christus Jesus. Tutto qui: Dio, l’uomo, Fuomo-Dio. Tra Dio e gli uo¬ 
mini c’è un mediatore, ed è l’Uomo che non è soltanto uomo, ma è anche Cri¬ 
sto, cioè il Verbo incarnato il quale, essendo FUomo-Dio, o Cristo, è Gesù, 
cioè Salvatore. L’Uomo-Dio, vero Dio e vero uomo, il quale essendo a un tem¬ 
po vicino a Dio e alFuomo è capace di riconciliare Fuomo e Dio; inclina Dio 
verso l’uomo, senza che Dio sia minorato, per quanto discenda in basso; rialza 
Fuomo verso Dio, senza che Fuomo sia sopraffatto, per quanto salga in alto. 
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L’Uomo-Dio, che è il tutto di Dio e delPuomo, colui in cui sussistono tutte le 
cose, in quo omnia Constant (Col., 1, 17). 

Già al primo colpo d’occhio si scorge che tutte le dottrine della Chiesa 
fanno corpo con questa dottrina centrale, ma lo si vede tanto meglio quanto 
più si va a fondo. Sarebbe interessante constatare come tanti spiriti acuti furo¬ 
no colpiti da quest'accordo delle dottrine della Chiesa tra loro e dal loro le¬ 
game con la dottrina cristologica, ma ci limitiamo ad alcune indicazioni si¬ 
gnificative. 

Newman, nel suo celebre Saggio sullo sviluppo della dottrina cristiana 
(trad. frane. Gondon, 1848, p. 161), scrive a questo riguardo: « L’incarnazione 
è l'antecedente della dottrina della mediazione, e insieme l’archetipo del prin¬ 
cipio sacramentale e del merito dei santi ». E dopo aver enumerato alcuni 
dogmi che ne derivano, conclude: «Questi sviluppi separati non sono indipen¬ 
denti tra loro, ma sono legati da rapporti intimi e crescenti insieme ». 

T. de la Rive (De Genève à Rome, trad. frane, cit., pp. 190-197) descrisse 
il suo stupore estatico nel comprendere a che tutte le devozioni e tutti i dorami 
essenzialmente cattolici sono concatenati e si spiegano a vicenda... La presenza 
reale, la confessione, le indulgenze, la concezione immacolata di Maria, il suo 
culto e quello dei santi, dei morti, del Sacro Cuore sono soltanto le affermazio¬ 
ni variate della divinità di Gesù Cristo o modi diversi di rendere omaggio a 
questa divinità. Poiché non bisogna ingannarsi: è sempre Gesù Cristo, la sua 
potenza, il suo amore, la sua persona, che ci viene indicato da ognuno di questi 
dommi, e a Lui si riduce ciascuna di queste devozioni ». La scoperta gli causò 
una dolcezza prodigiosa. « Quando divenni cattolico, provai un sentimento ana¬ 
logo a quello che si deve provare quando, dopo che si è letta spesso la vita di 
qualcuno, se ne fa la conoscenza personale e ci si trova in rapporti diretti con 
lui. Nel Gesù Cristo della Chiesa ho riconosciuto il Gesù Cristo del Vangelo* 
ma capii che se il Vangelo è il racconto della sua vita, la Chiesa è la sua stessa 
vita; e mi accorsi che ero passato da una relazione già affettuosa e salutare a 


un grado superiore di relazione, tutta intima e più attiva ». 

Le stesse impressioni ha una delle grandi anime dei nostri tempi, Madda¬ 
lena Semer. F. Klein (Une expénence religieuse. Madeleine Sémer convertie et 
mystìque, 1923, p. 256) cita queste sue righe: «Che cosa c’è di più vero e di 
più bello del domma? Per me la religione cristiana è l’unione dell’anima a Dio 


mediante Gesù Cristo, e nient'altro, perchè qui c’è tutto. Da questa sommità io 
discenderò incontro a tutto; del resto è il mio modo, o piuttosto (perchè non 
sapevo quello che facevo) la maniera di Dio su di me. Ho voluto il bene per la 
sua grazia; ho trovato Dio. Ho scelto il Cristo come maestro e un giorno nella 
mia preghiera lo ricevetti come Verbo incarnato, sposo delle anime, vivente in 
loro. Con la sua vita ho conosciuto la Santissima Trinità, la bellezza della Chie¬ 
sa, la Vergine Immacolata, e tutti i santi. Senza che ci avessi pensato, un bel 
giorno mi sentii figlia e protetta di San Giuseppe. Ed ecco, tutte le rivelazioni 
si succedono in me nell’ordine che ebbero nel mondo e nella Chiesa! ». 


c) L’eresia, rottura delPequilibrio dottrinale. - Quella delle eresie è 
la storia dei tentativi fatti per distruggere la coesione della dottrina cattolica. 
Pascal (Pensées, ed. V. Giraud, 1913, pp. 385-386; trad. it. La Scuola, Brescia 
1948, p. 187-188) dice che « c’è un gran numero di verità e di fede e di morale 
che sembrano ripugnare tra loro e invece sussistono in un ordine ammirabile. 
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X.a fonte dell'eresia è sempre l’esclusione di qualcuna di tali verità,.., Gli eretici 
non potendo capire come due verità opposte si concilino e credendo che l’am¬ 
missione di una implichi l'esclusione dell’altra, si aggrappano ad una ed esclu¬ 
dono l’altra, e pensano che noi facciamo il contrario. Ora V esclusione è la causa 
della loro eresia, e la nostra ignoranza è l'altra causa, che dà origine alle loro 
obiezioni ». 


Pascal cita come esempio proprio il mistero del Cristo che possiede la 
natura divina e la natura umana nell'unità della persona divina. Egli dice che 
« gli ariani non potendo accordare queste cose che credono incompatibili, dico¬ 
no che egli è uomo, e in questo sono cattolici; ma negano che egli sia Dio, e 
in questo sono eretici. Essi pretendono che noi neghiamo la sua umanità: in 
questo sono ignoranti». Negando la divinità di Cristo rendono incoerente il 
damma. Se Cristo non è Dio, non potè essere vero mediatore tra Dio e gli uo¬ 
mini, sollevare gli nomini fino a Dio e dare per gli uomini una riparazione 
degna di Dio. 

Però non fu solamente rigettata la divinità di Gesù Cristo, « La Chiesa, 


dice ancora Pascal, dovette faticare per mostrare contro i negatori che Gesù 
Cristo era uomo, come aveva faticato a far vedere che egli era Dio ». 


La negazione dell’umanità di Cristo assunse le forme più varie. Snidato e 
condannato in un punto, l’errore si portava in un altro: i doceti dicevano che 
Cristo ebbe soltanto un corpo apparente o fantastico; alcuni gnostici dissero 
che ebbe un corpo reale ma astrale, celeste, non umano; gli aftartodoceti sosten¬ 
nero che Cristo certo ebbe un vero corpo umano, ma impassibile; Tapollina- 


rismo insegnava che prese un corpo passibile e un’anima sensibile, ma non 


ragionevole; i monofisiti dicevano che egli prese tutta la natura umana corpo 


e anima, ma unita alla divinità in modo da formare con essa una sola natura 


e da esserne assorbita e come annegata; il monotelismo asseriva che il Verbo 


prese la natura umana distinta dalla natura divina, ma non la volontà e le ope¬ 
razioni umane. Sono tutti modi di dire che Cristo non era vero uomo, che la 


sua vita umana, apparentemente simile alla nostra, fu soltanto un’illusione, 
un continuo inganno, che egli non ci ha salvati con un vero sacrificio di sè, 
ma con uno simulato e che quindi non si può credere all’amore che lo immolò: 
amor sacerdos immolai. Se egli era Dio senz'essere vero uomo, non potè essere 
strettamente mediatore tra gli uomini e Dio, ossia intervenire direttamente pres¬ 
so Dio a nome degli uomini: così il domma fondamentale della Chiesa, quello 
del corpo mistico di Cristo, perde ogni senso. 


A sua volta il nestorianesimo abolisce Cristo mediatore, immaginando 
che Egli risulti d’un uomo e d’un Dio, che conservano entrambi la propria 
personalità. Al Dio che è eternamente e assume nel tempo la natura umana, 
facendosi uno di noi, nostro' fratello, che morì per noi, e quindi possiamo ama¬ 
re teneramente, intimamente, il nestorianesimo sostituisce due persone, che 
restano distinte conservando ambedue il proprio io, unite solamente dall’amici¬ 
zia o dalla vita della grazia con un’unione simile a quella di Dio e i giusti. 
Perciò il Bambino della mangiatoia, il Crocefisso del Calvario sarebbe bensì un 
uomo molto santo, molto caro a Dio, ma solo un uomo, un uomo lontano, e 
Maria sua Madre ancora più lontana da noi. Dio resta inaccessibile per noi. 
Tra lui e noi Cristo non soppresse le distanze, come vuole la mediazione e 
l’amore esige. 
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Lo stesso accade per tutte le eresie, che distruggono l’equilibrio della dot¬ 
trina cattolica inserendovi la contraddizione. 


§ 2. - Il domma e le conoscenze umane. 

a) I misteri non contraddicono la ragione. - Concordi fra loro, le dottri¬ 
ne della Chiesa si accordano pure con le conoscenze umane incontestabili. 
Possiamo qui ripetere ciò che si disse coesione interna di queste dottrine, 
s Se per un punto qualsiasi ci fosse una contraddizione manifesta, provata, 
acquisita, sarebbe ben conosciuta e ripetuta dappertutto. Ma non è cosi. Furono 
fatti e si fanno tuttora sforzi per stabilire qualche contraddizione di tal genere, 
senza però accertarne alcuna» (H. de Tourville, Lumière et vie , 21). Si 

obietterà che nella dottrina cattolica vi sono i misteri e, col pretesto che sono 
superiori alla ragione, si cercherà di metterli in contraddizione con essa. Lo si 
fece spesso, ma a torto. 

Altro è ciò che supera la ragione, altro ciò che la contraddice. Dire a un 
bambino che splende il sole nel cuore della notte, significa dirgli un assurdo, 
che ha il diritto di respingere sdegnato; invece formulargli una delle innume¬ 
revoli verità scientifiche, di cui non ha il minimo sentore, è parlargli di cosa 
che non è alla portata della sua intelligenza, ma che egli non potrebbe ragio¬ 
nevolmente accusare di errore. Sarebbe ridicolo che un cieco negasse resistenza 
della luce solo perchè non la percepisce. 

I misteri non sono contro la ragione. Il Credo quia obsurdum , che viene 
attribuito alla Chiesa, è estraneo al suo pensiero. È una battuta, se non in que¬ 
sta forma almeno in espressioni equivalenti, di Tertulliano; la quale impegna la 
responsabilità di questo scrittore, non quella della Chiesa. E poi tale espressione 
posta nel contesto di Tertulliano, è una di quelle figure retoriche che sono 
suscettibili d’un senso accettabile. Nulla è più infondato del pregiudizio che, 
sulla base del pretesto Credo quia absurdum, si rappresentano i misteri come cer¬ 
te assurdità ben definite e proposte ai fedeli per provarne la fede, per distrug¬ 
gerne Tindipendenza di spirito, per sottometterli alla Chiesa legati mani e pie¬ 
di; i misteri sarebbero fatti, anziché per soddisfare lo spirito, per affrontarlo, 
combatterlo e spegnerlo. La Chiesa sostenne sempre i diritti della ragione nel 
campo che le è proprio, e il Concilio Vaticano ha proclamato l’impossibilità d’un 
conflitto tra fede e ragione, perchè lo stesso Dio che rivelò i misteri, diede al¬ 
l’anima umana il lume della ragione (cf. Denzinger, 1797). 

Certo, non comprendiamo interamente il mistero, ma esso non è immer¬ 
so nell’oscurità assoluta. Infatti, scrive Brunhes (La foi et sa justification ratio - 
nelle , p. 130), et è lapalissiano che Dio non ha parlato all'uomo per non dirgli 
nulla e presentare al suo spirito un puro inintelligibile. Nella Trinità compren¬ 
diamo molto bene che in Dio vi sono tre persone e una sola natura; quello che 
ci sfugge è il possesso di quest’unica natura da parte di tre persone ». Così 
negli altri misteri afferriamo le idee, senza cogliere il legame che le unisce, 
pur sapendo che c’è questo legame. Perfino la psicologia umana è almeno par¬ 
zialmente impenetrabile; che meraviglia che non si possa percepire a fondo la 
psicologia divina? Per poter comprendere Dio come si comprende Egli stesso, 
o anche solo come l’uomo, che pur comprendiamo imperfettamente, dovremmo 
essere come Dio o Dio dovrebbe essere come noi. Forse che le ricchezze divine 
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non devono superare la capacità delle nostre concezioni terrene e limitate? 
« Lungi dall’essere un’obiezione contro i nostri domini, dice il Bainvel (D.À.F.G. 
t. II, col. 72), la trascendenza degli oggetti della nostra fede, diviene anzi una 
presunzione in favore della fede stessa, quando si comprende che tale trascen¬ 
denza non è mai in contraddizione con la ragione e che, all’opposto, ha armonie 
mirabili e convenienze con la natura e le verità naturali ». 


b) I misteri richiamano verità dimenticate. - Ispirandosi a San Tomma¬ 
so (C. Gentes, I, c. IV), il Concilio Vaticano dichiara: « Grazie alla divina 
rivelazione, le verità religiose che per sè non sono inaccessibili alla ragione, nel 
presente stato dell'umanità' possono venir conosciute da tutti facilmente, con 
ferma certezza e senza errori; tuttavia non si deve dire per questo che la rivela¬ 
zione sia assolutamente necessaria » (Denzinger, 1786). 

Difatti la storia dimostra che le verità fondamentali della religione natu¬ 
rale, quali Punirà di Dio e i suoi principali attributi, la creazione, la Provvi¬ 
denza, la spiritualità e Fimmortalità dell’anima, i doveri essenziali verso Dio, 
il prossimo e noi stessi, nel loro insieme furono disgraziatamente ignorati tra i 
popoli privi della rivelazione. Perfino i dotti, i più illustri e migliori filosofi, 
come un Aristotele, un Platone, un Seneca, un Marco Aurelio, gustarono la 
loro dottrina religiosa e morale con i peggiori errori. 

La qual cosa è continuata anche dopo la comporsa del cristianesimo. Gli 
spiriti colti, estranei alla fede cristiana, pur vivendo un’atmosfera tutta impre¬ 
gnata di cristianesimo e beneficiando, senza accorgersene, delle luci del loro 
atavismo cristiano, caddero negli stessi errori. L'irriverente frase di Montaigne 
(Essais, II, c. XII) : « Chi affastellasse un mucchio d'asinerie della sapienza uma¬ 
na, direbbe meraviglie », si applica a tutto ciò che fu scritto nei secoli sulla veri¬ 
tà e i precetti della religione naturale. La dottrina cattolica fu la costante salva- 
guardia della loro conoscenza proporzionandola a tutte le capacità. 


e) La trascendenza dei misteri è una perpetua fonte di luce per la 
niente. - Essa dà all’uomo un’idea di Dio, che stupisce per l’ardimento e insie¬ 
me per Tadattamento alla nostra condizione umana; idea che, inquadrando la 
nozione puramente razionale di Dio, la supera sotto tutti gli aspetti, come un 
gigante che si erge dietro un bambino. 

La Trinità . - Alla concezione razionale di Dio mancava la conoscenza 
della sua vita intima. Il domma della Trinità colma la lacuna e lascia intra¬ 
vedere la psicologia di Dio rivelando una simpatica e inimmaginabile analogia 
tra la vita intima di Dio e la vita intima dell’anima umana. 

Grazie a questa conoscenza sovreminente, dice il Card. Pie ( OeuvreSj 
1873, t. V., p. 83), « noi non siamo più nella condizione di doverci rifugiare nel 
pirronismo religioso, per la deplorevole alternativa o d’ammettere la pluralità 
degli dèi (quindi la pluralità degrinfiniti il che è assurdo) o di credere a un 
Dio indolente e addormentato, schiacciato dal peso d’una natura infinita, eter¬ 
namente impotente a produrre altro che non sia il finito ». Noi evitiamo il 
duplice pericolo di vedere in Dio solo un ideale, o di confonderlo con Funi- 
verso. L’assoluta trascendenza di Dio viene quindi mantenuta al riparo da tutte 
le forme del panteismo. Un filosofo oculato come G. Dumesnil, era colpito dal¬ 
l’impeccabile coerenza logica della dottrina della Chiesa, dalla sintesi che essa 
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ne presenta, e specialmente dal domina trinitario, che viene in aiuto della ragio¬ 
ne per spiegare la vita intima di Dio e premunire contro i sistemi che, non 
distinguendo la vita intima di Dio e i suoi atti esterni, conducono alle afferma¬ 
zioni più irrazionali e immorali. 

Anche solo per questo il domina della Trinità serve alla ragione e, per 
giustificarlo è troppo poco dire che non le è contrario. C'è di più. Conosciuta 
con la fede la Trinità, la ragione può trovare nelle sue concezioni « qualcosa 
che la incammina, per quanto sia grande la distanza, alla conclusione che le ha 
dato la rivelazione ». Non tutto ciò che è stato detto a questo riguardo ha lo 
stesso valore. In particolare non vorremmo avere un eccessivo attaccamento 
alla ricerca delle vestigie trinitarie nella creazione, anche se Keplero trovò qui 
il punto di partenza per la scoperta delle leggi deirastronomia. Non possiamo 
tuttavia non essere impressionati dalla comparsa costante del numero ternario 
nel mondo esterno e specialmente nell’anima; seguendo Sant’Agostino, San 
Tommaso, Bossuet, Gratry, l’abate de Tourville, ecc., siamo condotti a far 
convergere sul mistero fondamentale impenetrabile dell’unità della natura nella 
trinila delle persone, questo riflesso di luce divina percepito nell’anima umana, 
« creata a immagine di Dio e che è pure essa verbo interiore, pensiero, e anche 
volere e amore ». 

Gli altri misteri sono egualmente fonti inesauribili di spiegazioni... Consi¬ 
derati nel loro rapporto e coerenza con tutto il resto, cioè immersi nell’espe- 
rienza, i misteri operano come un lievito che fa fermentare tutta la massa... 
Appartenendo essi all’in esplicabile, i misteri non sono direttamente dimostra¬ 
bili. Però dice J. Rivière (A la trace de Dieu, 1925, pag. 43), « essi sono provati 
da tutto ciò che spiegano. Una volta che li abbiamo accolti come veri, ci sentia¬ 
mo presto schiacciati dalle prove, che ci vengono da ogni parte ». J. Rivière 
adduce l’esempio del mistero del peccato originale, e « la straordinaria messe di 
prove che fa crescere e ci fa raccogliere dopo che abbiamo anche solo acconsen¬ 
tito a riceverlo e a camminare nella sua luce ». 

J. Rivière si unisce così a Sant’Agostino, Origene, San Giustino e a tutti 
gli antichi apologisti, i quali illuminavano i pagani che volevano confutare o 
convertire, sulle convenienze dei misteri, e sulle loro analogie con il miglior 
pensiero antico. Gli apologisti moderni hanno forse insistito troppo sulle ragio¬ 
ni di credere all’esistenza della rivelazione. Ma l’esperienza dimostra che ancora 
oggi l'oggetto da credere fa eguale e talvolta maggior presa sulle intelligenze che 
non le ragioni di credere, e che è sempre opportuno sottolineare le sublimi 
soddisfazioni che la ragione può trovare nel concatenamento delle dottrine 
offerte dalla nostra fede, nella loro armonia con i bisogni e le aspirazioni del¬ 
l’anima umana, neiraccrescimento di luce con cui la fede arricchisce la ragione. 

L’Incarnazione. - Il mistero di Cristo, centro della dottrina della Chiesa, 
ci offre un esempio sintetico di quanto riguarda l’accordo di questa dottrina 
con le conoscenze umane. 

Anzitutto nel mistero dell’Incarnagione non v’è nulla che contraddica la 
ragione. Ci sarebbe contraddizione se natura e persona fossero sinonimi sotto 
ogni aspetto, ma non lo sono. La persona è il principio che agisce, l’io responsa¬ 
bile; la natura è quello per cui agisce; la persona è individuale, la natura uma¬ 
na è di tutti gli uomini; la natura è comunicabile a più, la persona incomuni¬ 
cabile. Io ho una natura e sono una persona. 
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Troviamo un paragone (imperfetto ma utile) nel simbolo Atanasiano: 
* Come Vani-ma ragionevole e la carne sono un solo uomo, così Dio e l'uomo 
sono un solo Cristo ». L'unità della persona umana, fatta di corpo e anima, 
due elementi tanto dissimili, sussiste nello stesso io. Io penso, io sono immortale 
pér la mia anima; io mangio, io muoio per il mio corpo. La mia anima, impa¬ 
dronendosi del corpo, se lo unisce così bene da elevarlo con sè aH'onore della 
personalità. Che misterol E perchè la potenza di Dio non può fare alcunché 
di analogo in Cristo? Perchè una persona divina non può far sussistere in sè 
la natura umana? Il nostro corpo, invece di sussistere come animale, riceve la 
sussistenza d'un’anima intelligente e dice un io ragionevole. Perchè la natu¬ 
ra umana, invece di trovare il suo complemento in una personalità umana, non 
lo potrebbe trovare in una persona divina, con la quale direbbe il suo io divi¬ 
namente piuttosto che dirlo solo umanamente? La natura umana sarebbe una 
persona umana se non fosse comunicata affatto a una persona superiore, se non 
fosse presa dal Verbo. Perchè questa persona superiore, divina, infinitamente 
potente e sapiente, non potrebbe fare in questa natura umana quello che fa 
la persona umana? Se Io fa, che guadagno per la natura umana, la quale lungi 
dall'essere privata della perfezione che poteva ricevere dalla persona umana, 
riceve in meglio la stessa perfezione della persona divinai 

Di qui s'intr avvede come la persona di Cristo, vero Dio e vero uomo, 
possa produrre atti divini e atti umani, e questi ultimi d'un valore illimitato per 
l'unione della natura umana con la persona divina. Un albero, per esempio un 
melo che produce mele bianche, non può ricevere in uno dei suoi rami un inne¬ 
sto di melo che produce mele rosse e così produrre mele bianche coi rami nati 
dal suo tronco, e mele rosse col ramo innestato? Abbiamo così mele diverse da 
un solo e identico melo. 

Quindi, pur restando impenetrabile alla ragione, il mistero di Cristo non 
ci urta; anzi quando lo possediamo proietta una luce meravigliosa su Dio e 
sulFuomo I 

Nella nostra conoscenza di Dio viene colmata un'enorme e dolorosissima 
lacuna. Una concezione solo metafisica di Dio potrebbe mostrarcelo troppo 
superiore all’uomo e lontano dalle nostre simpatie. L'Uomo Dio pone Dio alla 
nostra portata e ormai sappiamo essere possibili intimi rapporti tra il Crea¬ 
tore e noi. 


Storicamente constatiamo che Tom aggio dovuto a Dio per la religione - 
naturale è raro e povero finché viene ignorato il mistero di Cristo. Dio è cono¬ 
sciuto, servito, amato in quanto si conosce e si ama Cristo. Giustamente fu detto 
« che la religione naturale attende ancora il suo San Vincenzo de' Paoli! » E 
quali conseguenze per Tuomol die sicurezza, che forza, che dolcezza nel sapere 
e sentire che Dio s'è reso così prossimo, così familiare! che invito a rispondere 
con l'amore all'amore del nostro Dio! Sic nos amantem quis non redamaretl 
Quale insegnamento nella vita e nella morte del Cristo! E come non ricordare, 
senza parlare del resto, gli splendori del domma dell’incorporazione a Cristo, 
della Chiesa corpo mistico di Cristo e della comunione dei santi? Non viene 
forse definitivamente garantita la fraternità di tutti gli uomini? Infatti per essere 
fratelli gli uomini devono avere un Padre comune, che può solo essere colui 
che Sant'Àgostino (Confess., 9, 12) chiamava Patrem omnium fratrum Christi tui. 
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CAPITOLÒ IL - LA STABILITÀ E IL PROGRESSO DELLA DOTTRINA 

DELLA CHIESA 

§ I. - La verità cattolica permane identica a se stessa. 

a) Se il domina è vero non può disdire se stesso. - I precetti possono 
variare con le circostanze, come quelli d'un padre al bambino che sono diversi 
da quelli che gli dà quand’è giovanotto. La patria in tempo di pace modifica le 
leggi del tempo di guerra. Cambia il modo d’essere : chi è seduto starà in piedi, 
ma Tessere non muta nella sua essenza. Siccome Dio è Creatore e l’uomo è 
la sua creatura, fu ed è sempre necessario che Tuomo tratti Dio come creatore 
e tenga il suo posto di creatura, riconoscendo che Dio, padrone supremo, onni¬ 
potente, ottimo ha diritto all’adorazione, al ringraziamento, alla domanda e, se 
l’uomo l’ha offeso, alla riparazione. Le relazioni tra Dio e Tuomo furono, sono 
e saranno sempre le stesse. Se è vero che Dio è uno nella natura e trino nelle 
persone, questo rimane vero e lo sarà per sempre. 

Allo stesso modo non cambiano nemmeno i fatti. Fu un fatto che il Figlio 
di Dio s’è fatto uomo per salvare gli uomini, che sofferse, mori, risorse, fondò 
la Chiesa per continuare la sua missione, istituì i sacramenti, ecc. Questi fatti 
sono acquisiti una volta per sempre, e nulla potrà distruggerli. Ciò che è, è: 
Quod est , est . Se la Chiesa dimenticasse questo, se dopo aver affermato una cosa 
come verità venuta da Dio, ammettesse il contrario, si squalificherebbe irrime¬ 
diabilmente. Come non può presentare, in un dato momento della sua durata, 
una dottrina incoerente, così senza autodistruggersi non può subire variazioni 
dottrinali. A imitazione di Cristo, al quale si richiama, la sua dottrina dev'essere 
oggi ciò che fu ieri, e dev’essere tale nei secoli. Jesus Chrìstus heri et hodie, ipse 
et in saecula. Un teste che varia nelle sue deposizioni successive si scredita; una 
religione che si dice rivelata ed è instabile nel suo insegnamento dommatico è 
falsa. 


La Chiesa fin dai suoi inizi dichiara che conserverà intatta la verità divi¬ 
na. - In questo si conforma alla volontà di Cristo. « Passeranno il cielo e la 
terra, ma non le mie parole ». Egli disse agli apostoli: «Andate, ammaestrate 
tutte le nazioni, insegnando loro a osservare tutto quello che vi ho comandato ». 
La verità divina è un « deposito » affidato alla Chiesa, non è un patrimonio di 
cui essa possa disporre a suo piacimento; perciò custodirà gelosamente e non 
permetterà che si alteri questo deposito. Tutto quello che è stato detto da Cri¬ 
sto direttamente o mediante gli apostoli, come un’affermazione della verità divi¬ 
na, nel senso preciso in cui fu detto, è acquisito una volta per sempre. Non è 
possibile nessuna addizione, nessuna sottrazione, nessun ritocco sostanziale. 

Il ciclo delle rivelazioni pubbliche si chiuse con la morte dell’ultimo apo¬ 
stolo. Possono esserci rivelazioni private; la Chiesa quando ne approva qualcu¬ 
na, intende soltanto dire che questa rivelazione non è contraria nè alla fede, nè 
ai costumi, e che vi si può credere secondo le norme della prudenza umana, ma 
non obbliga nessuno ad ammetterla. « Essa può approfittare delToccasione, dice 
A. Eymieu ( Deux arguments pour le catholicisme, 1923, p. 233) per precisare 
donimi antichi, ma non per formulare come dommi dottrine che avessero la 
loro unica fonte nelle rivelazioni private. In occasione delle rivelazioni di Paray- 



STABILITÀ E PROGRESSO 


le-Monial, ad esempio, la Chiesa ha insistito in vari modi sul contratto d’amore 
che Gesù Cristo sigillò con gli uomini sul Calvario; ma non una sola parola 

detta da Gesù Cristo a Paray-le-Monial potrà diventare un articolo di fede ». 

♦ 

La Chiesa dichiara che la verità divina sarà custodita intatta grazie all’as¬ 
sistenza divina . - Forte della promessa di Cristo di essere con lei sino alla fine del 
mondo, fin da principio la Chiesa fa assegnamento su di Lui per conservare 
intatta la rivelazione. Essa dice che esisterà sempre e che col suo magistero infal¬ 
libile manterrà sempre la dottrina rivelata; dice che il suo magistero sarà eserci¬ 
tato attraverso i Papi e i concili ecumenici in unione col Papa, quindi attraverso 
una successione di uomini diversi per età, paese, interessi umani, carattere, sape¬ 
re, virtù. Questo significa dire che una successione indefinita (che, umanamente 
parlando, nulla potrebbe assicurare) di esseri mobili, fluttuanti al soffio di tutti 
i venti, cioè, considerando la cosa da un punto di vista umano, proprio l’inconsi¬ 
stenza dovrà garantire la consistenza e la perpetuità della dottrina. Ma questi 
uomini non saranno abbandonati a se stessi; Dio li assisterà fino alla fine, e 
fino alla fine razione di Dio li premunirà daH’errore. Ecco quanto afferma la 
Chiesa in modo chiaro e preciso. 

ìb) I/eccezionale stabilità dottrinale del cattolicesimo. - Ora questo 
programma, umanamente irrealizzabile, s’è realizzato, poiché la stabilità della 
Chiesa è un fatto che brilla attraverso tutti i secoli 

* Assenza della stabilità dottrinale nelle varie eresie. - Già San Giustino, 
discutendo con i Greci che esortava al cristianesimo, portava come decisivo 
l’argomento tratto dalla stabilità dottrinale ( Cohort. ad Graecos, 8) dicendo: 
« I vostri maestri dimostrano abbastanza la loro ignoranza sulle cose divine con 
i loro mutui dissensi. Invece i nostri non hanno, per così dire, che una sola 
bocca e nn unico linguaggio. L’accordo sia tra di loro che con se stessi, su tutti 
i punti, è altrettanto completo quanto fermo e inalterabile, benché abbiano 
scritto in tempi e luoghi diversi ». 

Al contrario la variazione nella fede apparve s-empre come una prova di 
falsità. Bossuet ( Histoire des variations des élises protestantes préf. XI) nota che 
questo « è stato uno dei fondamenti sul quale gli antichi dottori condannarono 
gli ariani, che ogni giorno mettevano fuori confessioni di nuova data, senza 
potersi mai fissare ». La stessa cosa Sant’IIario rimproverava all’imperatore Co¬ 
stanzo, protettore di questi eretici (Ad Const., 23): «Vi è capitato ciò che capi¬ 
ta agli architetti ignoranti, cui spiacciono sempre le proprie opere: non fate 
che costruire e distruggere; invece la Chiesa cattolica, fin dalla sua prima riu¬ 
nione, costruì un edificio immortale e nel Simbolo di Nicea diede una sì piena 
dichiarazione della verità che, per condannare eternamente l’arianesimo, altro 
non ha mai fatto che ripeterla». Ed è quello che già prima Tertulliano, ancora 
ortodosso, aveva detto dello gnosticismo (De Praescript., 42) : « L’eresia nel suo 
continuo innovare non fa che conservare la natura sua originaria... Nelle eresie 
tutto cambia; e quando le penetriamo a fondo, nelle loro varie conseguenze 
le troviamo iti molti punti diverse da ciò che furono quando nacquero ». 

Il protestantesimo, più di qualsiasi altra eresia, non ha fatto che variare. 
Bossuet illuminò talmente quest'instabilità fondamentale, che alcuni protestanti, 
non potendola negare, dovettero ripiegare sulla tesi che il principio di varia¬ 
zione, lungi dall’essere esecrabile come si pensava un tempo, costituisce la 




LA DOTTRINA DELLA CHIESA 


ragion d’essere della religione. Un’importante porzione del protestantesimo 
considerò la religione non più come qualcosa essenzialmente immutabile, ma 
« come uno sforzo continuamente ricominciato, come una continua ascensione, 
attraverso inevitabili trasformazioni e disavventure benefiche, verso un ideale 
sempre lontano e sfuggente », come ha spiegato Rèbelliau ( Bossuet historien dii 
protestantisme, 2. a ed., 1892, p. 560). Un noto protestante, G. Monod ( Revue 
historique, maggio 1892, p. 103) proprio a proposito del libro di Rèbelliau, arri¬ 
vò a definire il protestantesimo (non quello di tutti i protestanti ma di molti 
di loro) così: « Una serie e una collezione di forme religiose del libero pensie¬ 
ro ». Si vede molto bene che cosa il libero pensiero guadagni in questa volati¬ 
lizzazione dottrinale, e si vede pure che il risultato è l’evanescenza dell’idea 
cristiana. 

La Chiesa ha sempre conservato Vunità dottrinale . - Nulla di simile nella 
Chiesa cattolica. Sempre la stessa fede: non fu ritirato neppure un domma, non 
fu abbandonata una definizione, non venne introdotto nemmeno un cambia¬ 
mento sostanziale; talvolta fu ripresa una definizione antica, ma sempre per 
mantenerla e precisandola meglio. 

Certo, le difficoltà non mancano. La stabilità della dottrina corre pericoli 
umanamente temibili; i concili non furono esenti da intrighi: il Concilio ecu¬ 
menico d'Efeso (431) fu seguito da un altro concilio che pretese d’essere ecu¬ 
menico (449) e che la storia stimmatizzò chiamandolo: « brigantaggio efesino »; 
il quinto concilio ecumenico (2.o Costantinopoli, 553) in principio potè sembra¬ 
re una reazione del monofisismo contro il quarto concilio ecumenico di Calce- 
doma (451); il Concilio ecumenico di Firenze (1438-1439) era cominciato a 
Basilea (1431), dove aveva ceduto allo scisma. Vi furono papi mediocri, o peg¬ 
gio, come Giovanni xn nel secolo xn e Alessandro vi alla fine del secolo xv 
e al principio del xvi. Ebbene, dai Concili l'ortodossia uscì sempre vittoriosa, e 
i bollari pontifici più discussi sono irreprensibili in quanto alla fede. In occa¬ 
sione del Concilio Vaticano si cercò di trovare in fallo la dottrina dei papi e 
furono trovate appena due o tre obiezioni a prima vista degne d’esame tratte 
dagli atti dei Papi Vigilio, Liberio e soprattutto Onorio, le quali però non 
resistettero a un serio studio dei fatti, e apparve vano ogni sforzo per scoprire 
anche una sola variazione dottrinale in tutto il passato tante volte secolare 
della Chiesa. 

Le famose pagine della ventinovesima conferenza di Lacordaire ( Confe¬ 
renze , ed. Marietti, voi 3.o, p. 26) esprimono in modo impressionante la mera¬ 
viglia « d’una dottrina immutabile, mentre tutto muta sulla terra; d'una dottri¬ 
na posta nelle mani di uomini, di poveri vecchi i quali, in un certo luogo 
chiamato Vaticano, la costudiscono sotto chiave e che, senz’ai tra difesa, resiste 
al corso dei tempi, ai sogni dei sapienti, ai disegni dei re, al cader degl’imperi, 
sempre una, costante, identica », perchè viene da Dio, che non muta mai. 


§ 2. - La verità cattolica progredisce . 

a) I domini hanno una vita? - I dommi non sono paragonabili a pietre 
giacenti in un deserto, inerti per sempre; al contrario sono verità vive, rice¬ 
vute in anime vive, verità generatrici di vita. 

In ogni tendenza vitale c’è un principio statico o di continuità dell’essere 
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iniziale, e un principio dinamico o di progresso per una spinta interna. La vita 
è uno sviluppo che suppone due cose; una parte immutabile, senza la quale 
l'essere svanirebbe: una parte mutabile, senza di cui l'essere si pietrificherebbe. 


non vi sarebbe più vita... O Pimmut abilità senza progresso; o il progresso folle 
senz*unità. 

In ogni tempo la Chiesa ha riconosciuto la legge del progresso. Dell'apo¬ 
stolo San Mattia, di cui conosciamo poco più che l'elezione all'apostolato. Cle¬ 
mente Alessandrino ( Strom . 2) cita questo detto, che è una bella formula di 
vita cristiana: tc Accrescere la propria anima con la fede e la scienza ». Ma è 
sempre stato pacifico che il progresso deve attuarsi nella stabilità della dottrina. 

b) Che cos’è, e che cosa non è il progresso dommatico. - I. San Vincenzo 
di Levino e il progresso della dottrina della Chiesa. - Tra tutti gli scrittori eccle¬ 
siastici, San Vincenzo di Lerino pare abbia avuto la missione d'esprimere questa 
verità in termini decisivi, come fece nel Commonitorium, redatto nel 4M. 

Ecco prima di tutto al c. xxii il suo commento al Depositum custodi di 
San Paolo: «E oggi chi è Timoteo , se non la Chiesa universale e specialmente 
il corpo intero dei capi della Chiesa?... Conserva il deposito , dice l'Apostolo. Ma 
che cos'è il deposito? È ciò che ti è stato affidato, non ciò che hai trovato; è quel 
che hai ricevuto, e non quello che hai pensato tu; è ciò che non dipende dal¬ 
l'ingegno tuo, ma dalla dottrina (rivelata)... Conserva il deposito , ossia conserva 
illibato e inviolato il talento della fede cattolica. Quello che ti fu affidato resti 
presso di te, per essere da te trasmesso. Hai ricevuto oro, e oro devi restituire; 
io non voglio che tu sostituisca una cosa all’altra; non voglio che al posto del¬ 
l'oro mi presenti impudentemente piombo, o fraudolentemente rame; non 
voglio ciò che assomiglia all’oro, ma Foro autentico ». Non si poteva esprimere 
più nettamente la stabilità della dottrina. 

Però stabilità nel progresso. Passiamo al capitolo successivo. « Dirà forse 
qualcuno: Nella Chiesa di Cristo la religione non è dunque suscettibile di nes¬ 
sun progresso? Ci deve certo essere, e grande... Tale però che sia veramente un 
progresso e non un mutamento di fede. Proprio del progresso è che ciascuna 
cosa s'accresca, restando se stessa; al contrario è proprio del mutamento che 
una cosa si trasformi in un'altra. Bisogna quindi che cresca potentemente 
l’intelligenza, la scienza, la sapienza, tanto dei singoli come di tutti, tanto d'un 
solo uomo come di tutta quanta la Chiesa, col susseguirsi delle età e dei secoli, 
ma nei limiti dello stesso identico dogma, nello stesso significato, nella stessa 
dottrina! » Frase magnifica che il Concilio Vaticano ha fatto sua ed ha come 
canonizzata! 

Vincenzo di Lerino si spiega poi con l’analogia della crescita del corpo uma¬ 
no e del chicco di frumento o d’una pianta. « I corpi umani, nel decorso degli 
anni, si sviluppano e assumono le loro giuste proporzioni, ma rimangono idem 
tiri a quello che erano. C’è una bella diversità tra il fiore della giovinezza e la 
maturità della vecchiaia, eppure i vecchi son quegli stessi individui che un 
tempo eran giovani... Così conviene che il dogma cristiano nel suo progresso 
segua queste leggi, cioè si rassodi con gli anni, si dilati col tempo, si perfezioni 
con l'età, rimanendo però incorrotto ed illibato...; che insemina non ammetta 
nessun'alterazione, non perda alcuno dei suoi caratteri specifici, non soffra la 
minima variazione in ciò che ha di definito ». Altra analogia: a I nostri maggiori 
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anticamente nel campo della Chiesa seminarono il frumento della fede... Sicco¬ 
me la fine risponde pienamente agli inizi, ora che è cresciuto il frumento della 
dottrina è giusto e logico che raccogliamo il frutto del domina, anch’esso 
perfettamente puro. Ma se i germi originari in una certa misura si sono evoluti 
col tempo e ora sfoggiano piena maturità, almeno il carattere proprio del 
chicco non deve affatto cambiare. Diventino pur belli, formosi, splendenti, ma 
ciascuno conservi la sua specie 1 Dio non voglia che i rosai della dottrina catto¬ 
lica si trasformino in cardi e spine! Dio non voglia, io dico, che in questo para¬ 
diso spirituale si vedano nascere improvvisi la zizzania e 1 aconito dai bottoni del 

cinamomo e del balsamo! ». 

2. Studio del progresso della dottrina della Chiesa. - Il testo di Vincenzo 
di Lerino, sebbene sia uno fra i più ricchi nella letteratura dommatica, non dice 
tutto. Vincenzo pone il principio dello sviluppo, non ne dà una teoria comple¬ 
ta. Una tale teoria non esiste ancora. Newman stesso, pur tracciandone linea¬ 
menti preziosi nel suo Essay on thè develoment of christian doctrine, la pre¬ 
senta con molte lacune. 

Non è il caso di entrare nei particolari della teoria; basterà rilevarne 
alcuni punti essenziali : il progresso non è alterazione; è vitale; non è una nuova 
creazione; è opera dello Spirito Santo. 

Non è alterazione. - Prima di tutto il progresso del domma non è un’alte¬ 
razione della verità rivelata, tanto da esserle sostituita un’altra dottrina. La 
sostanza della verità rivelata rimane sempre identica. « Evolversi, disse Rrune- 
tière (Discours de combat , 1902, t. II, p. 274-277), è finire di diventare se stesso », 
però a condizione che l'evoluzione sia diretta da un principio indefettibile. 
L’immutabilità del domma, « ben lungi dall’ostacolare lo sviluppo, lo condizio¬ 
na ». Non si svilupperebbe se nell'identità del suo principio e per così dire nella 
permanenza del suo essere, non avesse la causa finale del suo sviluppo. « Evol¬ 
versi non è mutarsi. Non si cambia quando si continua ad essere se stessi... 
Il domma s’evolve, non cambia, e restando identico a se stesso, non varia, ma 

si sviluppa ». 

È vitale. - Inoltre il progresso del domma non è puramente logico, come 
quello d’un assioma di geometria, dal quale lo studioso trae le conseguenze, ma 
è un progresso vitale, che incorpora elementi estranei, k Non l’elemento estra¬ 
neo che resta estraneo, che si giustappone e non si assimila », ma l’elemento 
estraneo che s’assimila, perchè è assimilabile, perchè era postulato o gradito 
in anticipo da proprietà concordanti con le sue, e che perciò vi era contenuto 
potenzialmente. Così gli elementi ceduti alla pianta dall’aria, dall’acqua, dalla 
terra, s’incorporano ad essa ed entrano sotto la sua legge di vita, lasciandole 
quindi la sua essenza » (Sertillanges, Il miracolo della Chiesa , p, 73-74). A diffe¬ 
renza di quella degli esseri viventi che, con l’assimilazione degli elementi nuo¬ 
vi, implica l’eliminazione di quelli vecchi, divenuti inutili e nocivi (la fissa¬ 
zione di questi elementi, che la circolazione vitale non riesce più a espellere, 
annuncia e causa la fine prossima), l'assimilazione che si opera attraverso il dom¬ 
ma è definitiva. 

Non è una nuova creazione. - Dunque non dommi nuovi, e nemmeno nuo¬ 
ve formule in contraddizione con quelle anteriori. Le formule dommatiche sono 
sempre vere, sebbene possano essere incomplete. Esse corrispondono esattamente 
al loro oggetto, sebbene non lo esprimano tutto intero; sono positive, assolute, 
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definitive, come l'oggetto stesso. La Chiesa, nel corso dei secoli e secondo i 
bisogni dei tempi, potrà proporne altre più ampie, più esplicite, die faranno 
risaltare e illumineranno altri aspetti del domma; ma non ne cancellerà nè 
modificherà mai il tenore autentico di nessuna. Le definizioni papali o conci- 
Ilari più antiche si adatteranno sempre da se stesse e senza alterazione alle più 
recenti, per formare il corpo armonioso della credenza cattolica. 

È opera dello Spinto Santo. - Infine è capitale l’azione dello Spirito Santo, 
che presiede allo sviluppo del domma e lo preserva da ogni deviazione. Tale 
sviluppo considerato esternamente è simile agli altri sviluppi dottrinali, ma per 
l’azione immanente dello Spirito di Verità è unico e trascendente. Il Grandmai- 
son (Le dogme chrétien , 1928, p. 19) cita a questo riguardo The temporal m.is- 
sion of thè Holy Gost, del Cardinal Manning, libro in cui domina l’idea dello 
Spirito Santo anima della Chiesa e che, « da questo punto di vista, completa 
l'opera di Newman ». 

e) La storia conferma resistenza d'uno sviluppo omogeneo. - In tutto 
il corso della storia della Chiesa constatiamo il progresso del domma nella sua 
stabilità. 

Dal simbolo degli apostoli a quello di Nicea, da questo a quello di San- 
t’Atanasio, dal simbolo atanasiano, senza parlare delle intermedie professioni di 
fede, alla professione di fede del Concilio Tridentino e da questa a quelle del 
Concilio Vaticano e di Pio x, l’enunciazione delle principali verità di fede 
s’ampliò sempre più, ma la definizione anteriore di fede non fu mai ripudiata nè 
misconosciuta. Il simbolo degli apostoli è rimasto nella preghiera quotidiana 
dei fedeli; quello di Nicea è rimasto nella liturgia della Messa; quello d’Atana- 
sio è recitato dai sacerdoti nel breviario; la professione di fede del Concilio 
di Trento, accresciuta da quelle del Concilio Vaticano e di Pio x, è imposta 
ai sacerdoti in varie circostanze importanti. 

Non solo non viene sconfessato niente del passato, ma il passato si conti¬ 
nua sempre. Il Credo apostolico si è sviluppato in quello di Nicea, questo nel 
simbolo d’Atanasio, e questo nelle diverse professioni di fede, e infine in quelle 
del Concilio di Trento, del Concilio Vaticano e di Pio x. 

Enrico Newman, nel suo Saggio sullo sviluppo della dottrina cristiana , ha 
dato una celebre prova di questa continuità e della preservazione del tipo pri¬ 
mitivo nel progresso dei dommi. Egli partì dalla tesi protestante che la dottri¬ 
na della Chiesa cattolica, con i suoi accrescimenti nel corso dei secoli, è un'alte¬ 
razione, una corruzione del cristianesimo primitivo. Uno studio approfondito 
degli scritti dei Padri, che egli conobbe alla perfezione, gli fece vedere che s’era 
ingannato. Ciò che aveva qualificato di corruzione, alla luce dei testi gli appar¬ 
ve un sviluppo legittimo, necessario. Più spingeva le sue ricerche e più sco¬ 
priva la stabilità della dottrina in un progresso regolare, sapiente, diretto da 
una guida evidentemente superiore all’uomo. Lo splendore di questa verità lo 
condusse proprio là dove non pensava d’arrivare. Cominciando il suo libro 
(1845) Newman era anglicano, quando lo terminò non lo era più, è il 9 ottobre 
dello stesso anno fu ricevuto nella Chiesa cattolica. 

Le due verità di fede definite tra la prima edizione del libro di Newman 
(1845) e la terza rimaneggiata dall’autore (1878), cioè ITmmacoIata Concezione 
e I infallibilità del papa, non produssero nessun cambiamento nel punto di 
vista del Newman: si veda la sua Aòolocria rVmd ita! ritnt* r» 209.21 ti 
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motivo è che i due domini offrivano solo due nuovi casi, molto notevoli del 
progresso compiuto da una dottrina sempre identica. L’Immacolata Concezione 
era implicitamente contenuta nel domina della divina maternità di Maria; 
l’infallibilità, nei testi del Vangelo; l’una e l’altra, nella vita della Chiesa. Se 
qualche nube (falsa esegesi falsi dati scientifici) aveva impedito per un certo 
tempo, ad alcuni spiriti, anche tra i migliori di riconoscerlo, sotto l’azione dello 
Spirito Santo l’oscurità s'era dissipata; e abbiamo sentito alcuni convertiti, come 
A. von Ruville (Retour à la sainte Eglise , p. 50, 51) dichiarare che è « proprio 
la dottrina dell’infallibilità che (lo ha) avvicinato alla Chiesa », che « questo 
domma, ben compreso, è molto salutare, necessario, e che in definitiva ha la sua 

origine in Cristo Gesù ». 


CAPITOLO III. - LA PIENEZZA DELLA DOTTRINA DELLA CHIESA 


La dottrina, per avere la pienezza, deve offrire a tutti gli uomini tutte le 
i che sono loro essenzialmente necessarie. 


§ I , - Il damma illumina tutto il problema del destino. 

Una pagina di Jouffroy. - Fu spesso citata una pagina di T. Jouffroy 
(Mélanges philosophiques, 1833, p. 470-471), valida per se stessa, nonostante il 
contesto improntato ad un miope razionalismo da tempo passato di moda: « C’è 
un libriccino, egli scrive, che si fa imparare ai bambini, e sul quale vengono 
interrogati in chiesa; leggete questo libriccino, il catechismo, e vi troverete una 
soluzione di tutte le questioni che io ho posto (nell’insegnamento della filoso¬ 
fia); di tutte, senz’eccezione. Chiedete al cristiano donde provenga la specie uma¬ 
na, ed egli lo sa; dove va, ed egli lo sa; come va, e lo sa. Domandate a quel 
povero bambino, che non vi ha mai pensato, perchè è quaggiù, e che cosa 
diventerà dopo la sua morte, e vi darà una risposta sublime, che egli non capi¬ 
rà (diciamo: che non capirà interamente), ma che non è meno ammirabile. 
Chiedetegli come è stato creato il mondo e per quale fine, perchè Dio ha posto 
in esso animali e piante; come fu popolata la terra, se da una sola o più fami¬ 
glie; perchè gli uomini parlano molte lingue; perchè soffrono, perchè si combat¬ 
tono e come finirà tutto questo; egli lo sa. Origine del mondo, origine della spe¬ 
cie, questione delle razze, destino dell’uomo in questa vita e nell'altra, rappor¬ 
ti dell’uomo con Dio, doveri dell’uomo verso i suoi simili, diritti dell’uomo sulla 
creazione, egli non ignora nulla; da adulto poi non esiterà nemmeno sul diritto 
naturale, sul diritto politico, sui diritti delle genti; perchè tutte queste cose, 
scaturiscono chiare e spontanee dal cristianesimo-. Ecco quello che io chiamo 
una grande religione, che riconosco da questo segno: essa non lascia senza 
risposta nessuna delle questioni che interessano l’umanità ». 

a) Un insegnamento completo e completamente religioso. - Risposta 

alle «questioni che interessano l’umanità» o, come dice ancora Jouffroy, con 
formula eccellente, soluzione del « problema del destino umano ». Tutto l'og¬ 
getto della dottrina della Chiesa è qui; ed è quello che diceva Cristo quando 
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prometteva agli apostoli (Gv., 14, 26; 16, 13) die lo Spirito di verità avrebbe loro 
insegnato omnem verìtatem. Non ogni verità neirordine delle sdenze profane, 
come in materia storica, astronomica o fisica, ma ogni verità neirordine della 
salvezza. Tutte le verità che Cristo aveva esposte agli apostoli, ma che essi non 
avevano sufficientemente compreso, essi che fino alla discesa dello Spirito Santo 
meritarono da Gesù il rimprovero d'essere senza intelletto (Mt., 15, 16), ma che 
dopo la Pentecoste penetravano addentro la parola del Divin Maestro in modo 
prima mai visto; tutte le verità veramente necessarie a sapersi, non la risposta 
alle domande di pura curiosità, come quella che riguardava la fine del mon¬ 
do, sulla quale Cristo aveva detto che non era affar loro essere istruiti: non est 
vesirum nasse tempora vel momenta quae Pater posuit in sua potestaie (Àt., 1, 
7). Insomma tutte le verità di fede o di costumi necessarie per realizzare la ra¬ 
gion d'essere del cristiano : <t conoscere Dio, amarlo, e servirlo e con questo mez¬ 
zo acquistare la vita eterna ». 

fo) Una verità capace d'integrare tutti i frammenti di verità. - Fu detto 
che in ogni errore c’è a un'anima di verità », una verità parziale, per cui esso 
fa presa sugli spiriti in qualche modo affascinati da tale aspetto di verità e 
distratti riguardo a quanto di erroneo vi si cela. La Chiesa raccoglie queste 
verità fra m mentarie assimilandole tutte con la sua dottrina. 

Per esempio la questione della natura dell'uomo. Che cos'è l'uomo? È 
materia, risponde il materialismo; questo è vero, ma il materialismo, brutale o 
raffinato è solo metà della verità. È anima, dicono gli spiritualisti, ed è anco¬ 
ra vero, ma l'uomo non è soltanto un'anima. È corpo e anima, non già un cor¬ 
po e un'anima semplicemente giustapposti o sovrapposti l'uno all'altro, a gui¬ 
sa di pilota sul battello, come afferma Platone, ma uniti a formare una sola 
sostanza, una persona. L'uomo quindi non è un a musico che ha una lira », nè 
« un'intelligenza servita da organi », ma un corpo e un'anima. Il corpo è certo 
per l’anima, e in definitiva il corpo vale per Fanima, ma la natura dell'uomo è 
anima più corpo. Quindi bisogna evitare un primo eccesso consistente, nel ca¬ 
rezzare troppo il corpo, nel farne uno strumento di piacere o di vanità: erro¬ 
re, questo, del sensualismo nelle sue forme diverse. Bisogna evitare anche il se¬ 
condo eccesso, quello d'un certo idealismo, d’un certo gnosticismo, d'un certo 
quietismo, consistente nell’abbassare troppo il corpo, come se non se ne do¬ 
vesse fare alcun conto, dimenticando che « chi vuol fare esclusivamente Fan- 
gelo, finisce col fare la bestia ». Quello che questi due sistemi opposti hanno di 
vero si trova nella dottrina della Chiesa, che elimina quanto hanno di inesatto 
e di esclusivismo. 

Altro esempio si ha nel domma centrale dell'Incarnazione, a Cristo è la 
conciliazione celeste tra la divinità immobile, l'Assoluto morto dell'Oriente 
grandioso, e la moltitudine degli dèi inquieti del pantheon occidentale » scri¬ 
ve J. Serre (La religion de l J esprit large , 1903, p. 182-183). Tra i pagani, la 
presenza della divinità sulla terra in forma visibile s’alterna con un antropo¬ 
morfismo grossolano, che assimila l’Essere supremo alle creature, e un simbo¬ 
lismo vago, che all'uomo non facilita affatto l'entrare in rapporto con l'Infi¬ 
nito. Invece FIncarnazione cristiana, definita dai concili d'Efeso e Calcedonia, 
stabilisce un legame preciso tra il mondo assoluto e quello contingente, e fa 
realmente vivere Dio sulla terra, senza che cessi di essere il sovrano invisibi¬ 
le dell'universo. La stessa dottrina, pura e ideale, rigetta le scorie grossolane 
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delle analogie pagane, le incarnazioni nel corpo degli animali, o in quello dì 
uomini colpevoli o corrotti, come Siva o Krishna. Come Ercole e altri eroi. 
Cristo ha un'origine celeste; ma al posto delle favole grossolane e scandalo* 
se, con cui il paganesimo spiega quest’unione del cielo e della terra, il Vange¬ 
lo ci mostra un tipo di purezza, perfetta, la cui bellezza si confonde con la stes¬ 
sa morale, superandola e coronandola. Caratteristica della vita di Gesù Cristo, 
com’è raccontata nel Vangelo, è l’unione della perfezione e dell’ideale con la 
piena realtà storica. Mentre in tutti i fondatori di religioni questi due elementi 
sono separati, nel Cristo sono uniti. 

« Questo carattere sintetico, divinamente semplificatore, conclude J* Ser¬ 
re, è quello di tutti i dommi del cristianesimo cattolico, che mi si rivela sem¬ 
pre più come l’idea pura e perfetta di quello che altrove è diluito o in¬ 
completo ». 

Quanto precede è confermato da alcuni casi di conversione . - Anche la 
storia di vari convertiti mostra come la dottrina della Chiesa, nella sua sintesi, 
integri tutte le verità frammentarie sparse altrove. 

San Giustino, dopo aver chiesto invano tutta la verità su Dio e le cose 
divine allo stoicismo, al peripatetismo, al pitagorismo, al platonismo, la ri¬ 
cevette finalmente dal misterioso vegliardo che gli rivelò Cristo. Senza rinun¬ 
ciare alla filosofia, o alla nozione della natura divina attinta da Platone, egli 
accetta una « filosofìa » migliore, « Tunica utile e sicura » (Dial. cum Tryphone, 
e Vili), la filosofia dei profeti ispirati dallo Spirito Santo e degli apostoli, che 
annunciavano a tutti la salvezza in Gesù Cristo. Cosi ai nostri giorni miss 
Baker percorse tutto il ciclo dei sistemi moderni per ritenerne soltanto le con¬ 
clusioni che la condussero alla Chiesa cattolica (v. il suo libro: A modem Pii- 
grim’s Progress , tradotto in francese con il titolo: Fers la maison de lu¬ 
mière, 1912), 

Sant’Àgostino, ( Confess . lib. Ili, c. IV) dice dell 'Hortensius di Cicerone: 
a lite liber mutavit affectum meum, et ad teipsum, Domine , mutavit preces 
meas, et vota ac desideria mea fecit alia; era il preludio alla conversione. La 
Vie de Jesus di Renan preparò delle conversioni, indirizzando allo studio di¬ 
retto dei Vangeli uomini che furono colpiti da ciò che aveva rivelato del Cri¬ 
sto che non conoscevano affatto. J. Joergensen ( Le néant et la vie, trad. frane. 
1898, p. 6) dice: « Comincerò subito con la sorprendente dichiarazione che 
sono diventato cristiano perchè ero darwinista; anzi una conclusione darwini¬ 
sta mi fece adottare la verità del cristianesimo ». I Primi Princìpi di Herbert 
Spencer e la sua teoria sulTinconoscibile aiutarono Paolo Bourget a orientarsi 
verso il cristianesimo integrale. Maddalena Sémer attribuì il migliore influsso 
alla sua conversione alle opere di Bergson e alla loro parte di verità, che la fe¬ 
cero passare « da un materialismo e da un determinismo assoluto a una filosofia 
dello spirito e della libertà » (F. Klein, Madeleine Sémer, p. 63; cfr. pp. 237-238). 
Pitigrilli (La Piscina di Siloe, Sonzogno, Milano 1948), dichiara che il punto 
di partenza della sua conversione fu Tesperimento e lo studio dei fenomeni 
spiritici. Armando Carlini, scrivendo del suo ritorno a Cristo, afferma: a Io 
credo perchè nel dogma cristiano ho ritrovato la vera e autentica espressione 
della vita spirituale, al di là di tutte le contraffazioni o unilaterali interpre¬ 
tazioni che ne danno le filosofie su ricordate (immanentismo, idealismo, sto¬ 
ricismo). Queste filosofie si ispirano al Cristianesimo, si, come a fonte di pen¬ 
sieri che nobilitano Tuomo innanzi a se stesso; ma per nobilitare così Tuomo 
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credono necessario staccare il suo cuore e il suo pensiero dalla fonte prima, 
dalFUomo-Bio, e si mettono così in contraddizione con se stesse » (Nel volu¬ 
me Incontro a Cristo, a cura di Giovanni Rossi, Assisi 1951, p. 221). 

Sarebbe facile allungare questa lista di casi, in cui et l’anima di verità », 
trovata negli errori d'ogni genere, aprì la via verso la Chiesa, dove la verità 
totale incorpora in modo perfetto le verità frammentarie deformate perchè 
unite airerrore. 

c) La dottrina della Chiesa, « luce in luogo oscuro ». - La rivelazione 
insegna dunque aH'uomo tutto ciò che deve conoscere. E una luce questa però 
che brilla in un luogo oscuro, lucernae lucenti in caliginoso loco (2 Piet., 1, 19), 
cioè in guisa da far apparire quello che è necessario a sapersi, ma non da dis¬ 
sipare tutte le tenebre prima che sorga il pieno giorno e che nel nostro cuore 
sorga Falba eterna, donec dìes lucescat et lucifer oriatur in cor dibus ve s tris. 
Dio non dice tutto il suo segreto, ma attraverso la Chiesa ne rivela a sufficien¬ 
za perchè l’uomo possa sperare e agire con la certezza di raggiungere Io scopo 
della sua esistenza. 

Ugo Benson (Les confessions d f un converti, trad. frane., 3 ed. 1914, 
p. 169-177) ha descritto la felicità da lui provata quando comprese chiaramen¬ 
te e improvvisamente questo compito, dapprima soltanto sospettato, della Chie¬ 
sa « via divina della salvezza », « Era impossibile che la scoperta di questa via 
(della salvezza) fosse un affare d’intelligenza o d'erudizione, perchè a questo 
prezzo la salvezza diverrebbe più facile per l’uomo colto e fornito di agi che 
per l’uomo semplice e privo del tempo necessario alle lunghe riflessioni ». La 
Chiesa gli apparve come depositaria di parole di vita, protetta, nel trasmetter¬ 
le a tutti attraverso I secoli, da quello stesso Spirito di verità, che aveva « ripe¬ 
tuto agli apostoli quanto Cristo aveva loro detto » e assistito la Chiesa nascen¬ 
te. « Io non dico che tutte le mie difficoltà se ne siano andate di colpo... Re¬ 
stava sempre il vecchio problema eterno del peccato e della libera volontà; ma 
per chi ha immerso i suoi occhi in quelli della sua grande madre, questi proble¬ 
mi non sono più nulla, perchè egli capisce che, anche se noi ignoriamo, la 
madre sa; e che in essa, proprio in fondo al suo grande cuore, risiede l’infini¬ 
ta sapienza di Dio ». 

Il problema del male e del dolore. - Nel locus caliginosus che è il mon¬ 
do, « i vecchi ed eterni problemi del peccato e della libera volontà », cioè del 
male e del dolore, sono i più difficili. Fuori del cristianesimo non c’è solu¬ 
zione ma unicamente l’assenza di soluzione ossia il fatalismo, a A che cosa ai 
riducono, scrive E. Bougaud {Le christianisme et les temps présents, 5 ed. 1833, 
t. I. p. 495) tutti gli sforzi degli uomini di fronte al dolore? O a negarlo, ed 
è una follia; o a cercare di sopprimerlo, ed è un sogno; oppure ad odiarlo, e 
non serve che ad accrescerlo; o a cercare di distrarsi e dimenticare, e significa 
aggiungere un dolore a un altro dolore, una tomba a una tomba, seppellire 
una seconda volta quelli che amammo più teneramente. Ecco tutto! » La dot¬ 
trina cristiana invece proietta su questi misteri luci die li rendono accettabili 
e anche cari. 

• — # . / _ -rfh » — - *. • , • ^ 

Essa ricorda che il male, in tutte le sue forme, risulta dalla natura del¬ 
l’uomo, corpo e anima, dotato d’intelligenza, di volontà, di sensibilità. 

Il male metafisico non è altro che la limitazione dell’essere, e deriva dal 
fatto che l'uomo è una creatura, quindi finito, imperfetto. Ne segue che sareb- 
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be stato meglio per lui non esistere o che egli deve lamentarsi perchè ['imper¬ 
fetto non è perfetto, il finito non è rinfittito, la creatura non è Dio? 

Il male morale, o peccato, ha la sua fonte nella libertà umana. Sarebbe 
stato meglio che l’uomo non fosse libero, fosse un puro automa? Il tremendo 
dono della libertà, che D'io gli ha fatto, non è forse il dono regale, che lo con¬ 
figura airimmagine divina e gli permette di accedere alla vera grandezza? 

Il male fìsico — dolori del corpo, dolori del cuore e dolori deH'animà, 
che sono i più penosi — è causato dal fatto che siamo sensibili. Sarebbe me¬ 
glio che l’uomo fosse privo di sensibilità? Le pietre non soffrono; ma possiamo 
invidiare la condizione delle pietre? 

Anche sul piano umano e nella condizione della vita presente, si può 
intrawedere il senso del dolore. « Senza il dolore ciascuno di noi non sa¬ 
rebbe che un eterno bambino » scrive Ollè Laprune (Le prix de la vie, 3. a 
ed. 1896, p. 196). L'educazione del fanciullo esige il dolore dello studio, il do¬ 
lore dell'obbedienza, il dolore di tante rinunce che gli dànno la possibilità di 
diventare padrone di se stesso. Il dolore è un mezzo d’educazione morale. Il do¬ 
lore è il gran maestro degli uomini. 

È onore della natura umana elevarsi col prezzo dello sforzo doloroso. 
È forse un male che l'uomo sia perfettibile? E se è cosa buona, come si può ma¬ 
ledire ciò che per lui è punto di partenza d'ogni progresso? La sofferenza che 
sentiamo risveglia molto la simpatia per la sofferenza degli altri, e insegna « la 
religione della sofferenza umana ». Bel detto nel paganesimo è quello di Vir¬ 
gilio (Aen.y I, 639); « Non ignara malis, miseris succurrere disco ». 

Sul piano soprannaturale i due aspetti benefici del dolore s'ampliano al- 
l'infinito. Il dolore espia, distacca, perfeziona, assimila a Cristo, fa partecipi 
della sua azione redentrice. La reversibilità del merito del nostro sacrifìcio, 
unito al sacrificio di Cristo, per una moltitudine dei nostri fratelli, che son nel 
peccato e nella sofferenza, è un principio di salvezza, preparando nello stesso 
tempo la salvezza nostra: « tu soffri la tua felicità futura, o uomo mortale ». 

Cosi il dolore, pur restando oscuro, diviene intelligibile, accettabile, tal¬ 
volta amato, desiderato. « O soffrire, o morire », « sempre soffrire, non morire », 
dicevano i santi. Cristiani ordinari, convertiti, come F. Coppée, parlano del 
« saper soffrire »; di se stesso egli dice (La bonne souffrance, 83 ed., p. 14); 

« anche se non invoco il dolore e la morte, almeno non li temo più, avendo 
appreso nel Vangelo l'arte di soffrire e di morire », e soggiunge (pp. 155, 162) 
che re il migliore anno » della sua vita fu quello in cui la malattia torturante 
gli rivelò a il prezioso segreto » evangelico: « saper soffrire, saper amare ». 

La spiegazione del dolore data dalla dottrina cristiana è talmente note¬ 
vole, che colpì uno spirito estraneo a ogni misticismo, Adolfo Thiers, il qua¬ 
le scrisse (De la propriété, 1848, p. 432): «Questa possente religione, che si 
chiama cristianesimo, esercita sul mondo un dominio continuo, e, tra gli al¬ 
tri motivi, deve ciò al vantaggio che essa possiede, unica fra tutte le religioni. 
Tale vantaggio sapete che cos'è? D'aver saputo dare, essa sola, un senso al 
dolore ». 


I paradossi del cristianesimo sono segni della sua pienezza. - Ol¬ 
sten propriamente detti, dei quali s'è detto che, pur restando impe- 
i, non implicano nessuna contraddizione, la dottrina e la vita della 
nonché il suo atteggiamento verso il mondo, presentano anch'essi 
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le cosiddette « antinomie » o « paradossi », cioè contraddizioni e dissonanze ap¬ 
parenti, ma non reali. 

Dopo K. Chesterton (Ortodossia, trad. ital., 5 ed., capo vi, p. 79-100), 
Ugo Benson ( Paradossi del cattolicesimo , trad. ital., ed. Fiorentina, 1923), rac¬ 
cogliendo come un abile giocoliere, le accuse inconciliabili degli avversari con¬ 
tro la Chiesa, ha dimostrato che la Chiesa unisce ed equilibra tra loro, senza 
diminuirle o stemperarle anzi spingendone la tensione al massimo, idee che 
sembrano escludersi. Un professore dell’università di Oxford, E. Devans ( UEgli- 
se et le progrès du monde , trad. frane, di D. Folghera, 1909) ha fatto un lavo¬ 
ro analogo su queste dieci « antinomie » del cristianesimo : 

l.o La Chiesa si mostra opposta e favorevole alla civiltà intellettuale. 

2.0 La Chiesa si mostra opposta e favorevole alla civiltà materiale. 

3,o La Chiesa insegna una morale d’austerità e di gioia. 

4.0 La Chiesa è l’antagonista e il sostegno dello Stato, rivale e alleata. 

5,o La Chiesa professa l’eguaglianza di tutti gli uomini e conserva l’iné- 
guaglianza creata dalla proprietà e dal potere. 

6 .o La Chiesa è piena di scandali e tutta santa; traccia una legge facile 

e difficile. 

7.0 La Chiesa rivendica e combatte in materia religiosa la libertà di 
coscienza. 

8.0 La Chiesa è una e la cristianità fu sempre divisa. 

9.o La Chiesa è sempre la stessa e sempre cambia. 

lO.o La Chiesa fu sempre vinta e sempre fu vittoriosa. 

Esistono ovunque difficoltà e « paradossi », cominciando dall’uomo, homo 
duplex, uno nella dualità del corpo e dell’anima, essere di miseria e di gran¬ 
dezza a un tempo. Il cristianesimo riposa sull’adorabile paradosso del suo fon¬ 
datore, Dio e uomo, a Così la Chiesa cattolica, che è un’estensione dell’Incar- 
nazione, ha anch’essa la sua natura, divina e umana insieme, che sola spiega 
i "paradossi” della sua storia. Trattate la Chiesa cattolica come se fosse solo 
divina, e cozzerete contro scandali, fallimenti, insufficienze. Trattatela come se 
fosse soltanto umana, sarete ridotti al silenzio dai suoi miracoli, dalla sua 
santità e dalle sue eterne resurrezioni » (U. Benson). 

È umana, e quindi deve piegarsi alle condizioni di ciò che è umano, adat¬ 
tarsi al mondo, se desidera viverci. È divina; perciò vive nel mondo senza esse¬ 
re del mondo, e non è organizzata come se il mondo fosse tutto; non accetta 
tutti i pensieri del mondo, e nemmeno li respinge tutti; ma con un progresso 
d’assorbimento parziale e di repulsa parziale, mira a ottenere che il cristianesi¬ 
mo penetri e trasformi incessantemente il mondo sempre cangiante. È sopran¬ 
naturale, ma il soprannaturale, lungi dal distruggere la natura, la perfeziona 
ed eleva, « Io voglio che si sia santi; ma prima ancora voglio che si sia uomini 
onesti in modo superlativo » diceva Swetchine (Pensées, in Oeuvres et médita - 
tionSj ed. Falloux, 15 ed., 184, p. 80). 

In tutto e per tutto <t queste apparenti dissonanze non fanno che prepa¬ 
rare una soluzione altamente armoniosa, perchè la santa Chiesa non devia nè a 
destra nè a sinistra, nè verso la credulità, nè verso lo scetticismo. Essa respinge 
la falsa semplicità del quietismo e la falsa dialettica deirintellettualismo; il suo 
governo sta tra la tirannia e la debolezza; la sua religione non è puramente 
esteriore, nè puramente interiore, ma unisce armoniosamente i due caratteri; 
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permette l’alternarsi delle epoche d'espansione o d’assimilazione con i tempi di 
concentrazione e di dommatismo ». 

Altrettanto si deve dire dei « paradossi » del cristianesimo- Chesterton 
( Ortodossia trad. it., 5 ed., p. 99, 100) scrive che l’equilibrio della sua dottrina 
è requilibrio « di un uomo dietro cavalli che corrono a precipizio, che pare si 
chini da una parte, si spenzoli da quell'altra, e pure, in ogni atteggiamento 
conserva la grazia della statuaria e la precisione matematica... È facile esser 
pazzi; è facile essere eretici; è sempre facile lasciare che un’epoca si metta alla 
testa di qualche cosa, difficile è conservare la propria testa... È sempre semplice 
cadere; c'è un’infinità di angoli a cui si cade, ce n’è uno soltanto a cui ci si 
appoggia e si resta in piedi ». La Chiesa è rimasta in piedi. 

E. Psichari, raggiunta l’ultima tappa prima della verità cristiana, scriveva 
(Les voix qui crient dans le désert , 25.a ed., 1920, p. 301) che « in essa ci sono 
certamente difficoltà, ma nessuna di esse è insormontabile; anzi una volta supe¬ 
rate, tutto appare perfettamente bello e armonioso tanto nel nostro cuore che 
nel nostro spirito. Io mi dicevo : Supponiamo che il problema sia risolto; allora 
noi abbiamo un sistema del mondo coerente e magnificamente ordinato, abbia¬ 
mo una morale ineguagliata. Improvvisamente una luce miracolosa invade gli 
angoli più reconditi e oscuri della nostra anima. Quindi la soluzione è buona ». 

E' nota l’ironica battuta di Pascal contro l’eccessivo intellettualismo (ed* 
Rizzoli, p. 30): a L'uomo è pieno di bisogni e ama solo coloro che possono 
soddisfarglieli tutti. ”E' un buon matematico”, si dirà; ma io non so che farmene 
dei matematici che mi scambierebbero per una proposizione ». Assieme al vero, 
l’uomo reale ricerca il bene e il bello. La Chiesa in Dio rivela l’ideale di verità 
ma anche di bellezza, di bontà, dove si placano simultaneamente tutti i nostri 
desideri essenziali. A. de Poulpiquet ( L'object intégral de Vapologètique, 3.a ed., 
1911, p; 463) scrive che la rivelazione non è « un fatto qualsiasi, di cui la scienza 
dimostra 1’esistenza; ma è la realtà, senza la quale le nostre tendenze più pro¬ 
fonde e più umane restano insoddisfatte ». Problema del destino, problema di 
Dio nelle sue relazioni con l’uomo, problema del dolore, del male, della reden¬ 
zione, aspirazione verso « tutto ciò che è vero, tutto ciò che è puro,'tutto ciò che 
è giusto, tutto quello che è santo, tutto quello che è amabile, tutto quello che ha 
buon nome, tutto quello che è virtù e degno di lode » secondo il motto di San 
Paolo (Filip. 4, 8); a tutto questo la Chiesa risponde pienamente conforme al 
suo nome: Chiesa cattolica, cioè universale. 

§ 2. - Il domma si rivolge a tutti gli uomini . 

A* 

La dottrina della Chiesa è adatta a tutte le situazioni. - La dottri¬ 
na della Chiesa ha la singolare caratteristica d'essere adatta tanto ai geni, sia 
d'ordine religioso, come San l'Agostino, San Bernardo, San Tommaso d’Aquino, 
Bossuet, Lacordaire, sia d’ordine scientifico, come Pascal, Ampère, Cauchy, 
Pasteur, quanto agli spiriti di media cultura, agl'ignoranti e ai bambini. 

Le parole, registrate da Giovenale (Sat. VI, 221): a O insensato, uno schia 
vo è forse uomo? o demens, ita servus homo est? » e da Lucano ( Phars 
V, 342). « Humanum paucis vivit genus : il genere umano vive per un piccolo 
numero di uomini », sono assolutamente opposte al cristianesimo. Altrettanto 
opposto al cristianesimo è il disprezzo d’un Renan che diceva ( Revue des Deux 
Mondes, gennaio 1860, p. 378): a Io non vedo la ragione perchè il Papuasiano 
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sia immortale » : e d’un Voltaire che scriveva in una lettera a d’Alembert, (6 
dicembre 1757): «non s’è mai preteso illuminare i ciabattini e le serve: è 
prerogativa degli apostoli ». In realtà la Chiesa degli apostoli non si disinte¬ 
ressa nè dei ciabattini, nè delle serve, nè dei Papuasiani perchè sa che hanno 
un'anima e che la a buona novella » di Cristo è per tutte le anime. Le stesse 
verità che nutrono e affascinano le più sublimi intelligenze, sono distribuite 
ai fedeli più umili. 

San Tommaso d’Aquino ( Expositio symboli. Opera , Parma, t. XVI, p» 135) 
scrive; «Nessuno tra i filosofi anteriori alla venuta di Cristo, riguardo a Dio 
e alle cose necessarie alla vita eterna, malgrado tutti gli sforzi, non poteva saper¬ 
ne quanto ne sa una vecchietta (vetula) dopo la venuta del Cristo ». La vetula 
di San Tommaso è non meno avvantaggiata quando si tratta non più della cono¬ 
scenza, ma dell'amore. Un giorno fratei Egidio grida davanti a San Bonaven¬ 
tura: Ohimè, noi ignoranti e semplici, che cosa faremo per meritare la bontà 
di Dio? Fratello mio, gli rispose San Bonaventura, lo sai bene che basta amare 
Dio. Ne siete sicuro? replicò Egidio. Credete che una semplice donna, possa 
piacergli quanto un maestro in teologia? Alla risposta affermativa del dottore, 
frate Egidio corse in giardino e guardando verso la città gridò : — O vecchie - 
rella poverella, semplice e idiota , ama il Signore Iddio e potrai essere più gran¬ 
de di frate Bonaventura. (Cfr. Fra Leone, Vita di Frate Egidio, c. XLVII nella 
recensione di Feo Beicari, Prose , ed. Gigli, Roma, 1843, t. II, p. 235). 

Ritroviamo l'idea di San Tommaso in scrittori razionalisti, come V. Cou- 
sin e J, Simon. Sentiamo Cousin ( Premiers assais de Philosophie, 3.a ed., 1855, 
p. XV): «il riassunto di quanto c'è di meglio nel Fedone e nel Timeo, nelle 
Meditations, nella Connaissance de Dieu et de soi-mème, nei più bei capitoli del¬ 
la Critica della ragion pratica, è tutto quanto nelle prime pagine del catechismo, 
che è il nutrimento dei poveri di spirito, dei bambini, della donna, del pecoraio, 
dell'operaio, mentre la Connaissance de Dieu et de soi-mém, le Meditations, il 
Fedone, il Timeo, si rivolgono a ben pochi individui della specie umana». E 
altrove ( Du vrai, du beau, du bien, 16 ed. 1875, pp. 428-431): « Che gioia avreb¬ 
bero provato un Socrate, un Platone se avessero trovato il genere umano in 
braccio al cristianesimo! » Meglio ancora J. Simon (La liberté de coscìcnce, 
1859, p. 10): «Nella religione cristiana trovo un carattere che mi rapisce: essa 
unisce la metafisica più sapiente alla più perfetta e, se così posso dire, più effi¬ 
cace semplicità. Certamente il Timeo di Platone e il XII libro della Metafisica 
d’Aristotele sono una meraviglia; ma io non m'attendo che ne possa uscire un 
simbolo che si possa far recitare ai bambini. Finora soltanto la religione cri¬ 
stiana ebbe insieme la Somma di San Tommaso e il catechismo ». 

La dottrina della Chiesa si adatta a tutte le categorie. Dotti e ignoranti, 
poveri e ricchi. Lélite cristiana, cioè i santi, viene reclutata tra gli uni e gli altri. 
E in tutte le condizioni le fisionomie individuali sono sorprendentemente diver¬ 
se, come la grazia di Dio che le ha plasmate a somiglianza di Cristo, multiformis 
gratiae Dei (I Piétu, 4, 10). 

b) H Vangelo conviene a tutti i luoghi e a tutti i tempi. - Il problema 
del destino umano, attorno al quale gravita tutta la dottrina della Chiesa, è 
identico per tutti gli uomini di tutti i paesi e di tutti i tempi; perciò questa 
dottrina ha valore per gli uomini di tutti i luoghi e di tutti i tempi. 

La Chiesa si stabilisce prima nel mondo greco-romano, donde s'irradia 
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nelle nazioni barbare e in tutta l’Europa, poi, successivamente in tutte le parti 
dell'universo. Può darsi che tra « due o tre secoli sia stabilita ovunque » come 
pensa il P. Charles (La prière missionaire, 1935, p. 83). Constatiamo che in 
tutte le età, essa ha penetrato le civiltà più diverse, affermando la sua fecondità, 
la sua duttilità, sposando i secoli, i regimi, sempre combattuta, sempre rina¬ 
scente e viva, impossessandosi dei migliori che le si accostano, elevando tutte 
le anime, senza cancellare quanto i secoli e i regimi hanno di buono, senza 
abdicare a una briciola dei suoi dommi. Secondo il detto di Sant’Ireneo, 
( C. Haer Ili c. XXIV, n. 1), essa fu e rimane « colei che con Fazione dello Spi¬ 
rito Santo, mantiene sempre la verità divina come un vaso prezioso, e che, 
sempre giovane, fa continuamente ringiovanire lo stesso vaso che la contiene, 
quae semper a Spiritu Dei quasi in vose bonum eximium quoddam depositum 
juvenescens , et juvenescere faciens ipsum vas in quo est ». Dopo tanti secoli il 
Vangelo è più attuale che mai. 

c) La parabola del Genere umano di Raimondo Brucker. » Raimondo 
Brucker, sansimoniano convertito dal P. de Ravignan nel 1848, era un forte ora¬ 
tore popolare. L. Gautier ( Portrait du XlX.e siècle , s. d., t. II, pp. 343-345) rico¬ 
struì un suo discorso, che si potrebbe intitolare la parabola del Genere umano e 
che mostra al vivo Fadattamento della dottrina della Chiesa a tutti gli uomini 
di tutti i paesi e di tutti i tempi. Eccone larghi estratti: 

« In quel tempo tutto quanto il Genere umano, quello che fu, quello che 
è, quello che sarà, si raduna in una grande pianura e vi convoca tutti i filo¬ 
sofi, passati, presenti e futuri. 

E il Genere umano così parla ai filosofi : Ho letto tutte le vostre opere; si, 
tutte, e devo dire che mi sono tremendamente annoiato; io sbadiglio ancora... 

Ho letto tutte le vostre opere... E dopo averle lette e rilette, mi sono trovato 
circondato da tenebre lugubri e spaventose. Ne sapevo meno di prima. Perciò 
vi ho convocati per porvi nuovamente il grande problema che mi agita, e per 
rivolgervi tre domande. 

10 voglio un libro, un piccolo libro, di dieci o venti pagine, che contenga 
tutta la verità in forma elementare e assolutamente trasparente; un piccolo 
libro, che si possa mettere in tasca e che costi solo pochi soldi; un piccolo libro 
che sia egualmente alla portata del pensatore, del poeta, e anche di quelle 
moltitudini che vivono unicamente la vita pratica e materiale. Questo il libro, 
questa la lezione che io voglio. 

I filosofi si guardano con stupore... e molti cominciano a nascondersi e a 
scomparire. 

11 Genere umano continua: Non solo io voglio un piccolo libro, che con¬ 
tenga tutta la verità in dieci pagine e la volgarizzi universalmente nel tempo e 
nello spazio; ma voglio che un giorno venga qualcuno a offrirmi Fesempio di 
tutte le virtù che sono insegnate in questo piccolo libro. E voglio che quest’esem¬ 
pio possa essere facilmente imitato dall’uomo, dalla donna e dal bambino... 
Potete darmi il libro? potete darmi Fesempio? 

I tre quarti dei filosofi sono già scomparsi. Il Genere umano, che se ne 
accorge, comincia ad essere triste in cuor suo. E dice ancora: Non è tutto. Non 
solo ho bisogno d'una lezione; non solo mi occorre un esempio immortale, ma 
ho ancora bisogno d’un’istituzione immortale... che garantisca e perpetui la 
lezione e Fesempio, rendendoli eternamente viventi. 
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Quando il Genere umano ebbe terminato queste parole gettò uno sguar¬ 
do sui filosofi; ed erano fuggiti tutti spaventati. 

Allora il Genere umano, il povero Genere umano, pianse calde lacrime... 
E mentr’era così immerso nel suo dolore, ecco apparire, non so in che angolo, 
una specie d’Uomo, vestito con una specie di blusa, che portava sulle spalle una 
specie di trave, un grosso pezzo di legno tutto insanguinato. La trave era attra¬ 
versata da un altro pezzo di legno; era come dire una croce. E l’Uomo aveva 
tutti i suoi bei capelli biondi coperti di sangue; il sangue gli scendeva sugli 
occhi; il sangue colava in grosse gocce lungo tutto il suo corpo; egli guardava 
il povero Genere umano, così dolcemente, così dolcemente, così dolcemente! 

Poi s’avanzò con che lentezza, con che maestà! Camminava portando il 
legno enorme; egli disse con voce tanto tenera, tanto tenera: Tu vuoi la verità? 
te la porto io; tu vuoi un piccolo libro, che in dieci pagine contenga tutta la 
verità e che sia capito da tutti. Ecco, prendi questo libretto. E nella prima 
pagina il Genere umano lesse: Catechismo. 

L’Uomo proseguì: Tu mi hai chiesto non solo una lezione, ma un esem¬ 
pio vivente. Ecco: guardami. Io sono il tuo Dio, che s’è fatto uomo per offrir¬ 
ti un tipo eterno e condurti alla beatitudine. Infine tu m’hai chiesto un’istitu¬ 
zione. Prendi : ecco la Chiesa. 

E il Genere umano cadde in ginocchio e adorò Gesù Cristo » 


CAPITOLO IV. - IL TRIONFO DELL'IMPROBABILE 


La dottrina che la Chiesa, dicendosi incaricata 
urtava contro difficoltà umanamente insormontabili. 
Ma le difficoltà furono divinamente superate. 
Dunque la Chiesa viene da Dio. 

Questo l’argomento che l’apologetica trae dalla 
giunto il momento di esporne e precisarne il valore. 


da Dio, recò al mondo, 


dottrina della Chiesa. È. 


§ 1. - Difficoltà umanamente insuperabili. 

Possiamo considerarle da parte della stessa dottrina, da parte di coloro 
cui si rivolge, da parte dei suoi propagatori e dei suoi custodi. 

a) Il grande rìschio inerente a una sintesi totale. - A, Eymieu, che qui 
seguiamo da vicino, nota ( Deux arguments pour le catholicisme , p. 14) che 
il cattolicesimo « è la dottrina più rigorosa di tutte, la più complessa e la 
più completa, che con i suoi princìpi penetra in tutte le strutture del pensiero, 
e con la sua morale in tutte le strutture dell’azione; quindi eccola perpetuamen¬ 
te di fronte a tutte le ripercussioni delle idee e a tutte le realtà della vita. Povera 
dottrina se il suo inventore fosse soltanto un uomo! ». 

Completa e complessa, questa dottrina si ricollega a tutto il passato, a 
tutto Favvenire. Il Cristo, dal quale la Chiesa la riceve, riferisce e applica a sé 
profezie distribuite lungo le età passate; afferma che la sua vita, la sua morte, 
la sua opera realizzeranno un complesso di fatti descritti in anticipo e dipen¬ 
denti da una moltitudine di libere volontà che, umanamente, gli possono inflig¬ 
gere una smentita. Per tutti i secoli successivi annuncia cose inverosimili, an- 
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ch'esse dipendenti da volontà libere, umanamente imprevedibili; dichiara, per 
esempio, che fino alla fine del mondo sarà amato dagli uni e odiato dagli altri, 
al di sopra di tutto, e che per causa sua i suoi discepoli parteciperanno a que¬ 
st'amore e a quest’odio, mentre d’ordinario gli uomini, che occupano i posti 
più in vista tra i loro contemporanei, appena morti, cadranno nell'oblio e 
nell* indifferenza. 

Ma non è tutto. Questa dottrina impone l’assenso a misteri che superano 
la ragione e davanti ai quali essa si deve inchinare, essa che è cosi pronta a 
rigettare tutto quello che non afferra. Oltre i misteri propriamente detti, nella 
dottrina della Chiesa o in conseguenza di questa dottrina, nei suoi atti, nel 
suo atteggiamento verso la società civile, si scoprono « antinomie » e « para¬ 
dossi ». In fondo come nei misteri niente di contradditorio; le dissonanze sono 
soltanto apparenti, simili a quelle dissonanze musicali di cui si compiacciono 
i grandi artisti e che nel momento in cui l’orrecchio sta per soffrirne, si risol¬ 
vono improvvisamente in magnifiche armonie. Ma a primo aspetto un osserva¬ 
tore superficiale potrebbe confondere le contraddizioni apparenti con un disac¬ 
cordo reale, e quante volte Fintelligenza umana, ombrosa e frivola, non si accon¬ 
tenterà del primo sguardo che ingannai 

Ma non basta ancora. Questa dottrina dev’essere invariabile: la verità 
non cambia. Nessuna acquisizione successiva delle scienze umane, che riservano 
sempre tante sorprese, deve introdurvi la minima variazione. Qualis ab incepto. 
Antica e sempre nuova come tutto ciò che è vivo, essa non conoscerà riè vecchia¬ 
ia nè decrepitezza. 

b) Le reazioni del di fuori. - Il Vangelo fu predicato prima ai Giudei, 
poi ai Gentili, urtando le idee tradizionali degli uni e degli altri. 

I Giudei attendevano un Messia glorioso con un regno terreno, invece il 
regno di Cristo è spirituale e cominciò con le umiliazioni della croce. 

In quanto ai Gentili, Fustel de Coulanges (Citò antique , 4 ed., 1872, p. 
472-481; trad. it. presso Vallecchi, p. 493-501) rilevò alcune novità del cristia¬ 
nesimo. Fu epurata la nozione di Dio che cessò d’essere confuso con l’uomo o 
con la natura. Trasformati i doveri dell’uomo verso Dio: la religione è soprat¬ 
tutto interiore. Si adora un Dio unico, universale, che è di tutti: l’unità della 
razza umana e la fraternità degli uomini sono corollari dell’unità di Dio e, per 
il governo degli Stati, ecco la distinzione tra il potere spirituale e il potere tem¬ 
porale, e quindi la liberazione delle anime, il dominio della coscienza inviola¬ 
bile e dacché tutte le virtù non sono più comprese nel patriottismo, si ha la 
fioritura delle virtù private. Tre secoli di persecuzioni, scatenate contro la Chie¬ 
sa nascente, mostrano fin dove giungesse la resistenza alle novità della sua 
dottrina. 

La lotta non doveva finire con la pace costantiniana. Ciò che sussiste 
e sussisterà sempre nel « paganesimo immortale » si rizzò e si rizzerà sempre 
contro la dottrina della Chiesa. La forza materiale, la forza delle passioni, la 
forza delle idee lavorano a turno o insieme per distruggerla : la forza materiale 
dei capi dello Stato, sui quali la Chiesa denuncia le ingiustizie; la forza delle 
passioni che essa reprime : la forza delle idee, fuori della Chiesa, del razionalismo 
che rifiuta d’inchinarsi davanti a Dio e, nel seno della Chiesa, quella dell’eresia ; 
Proteo dalle forme indefinite e cangianti, che alligna nel suo senso e, uno dopo 
l’altro, rigetta i doxnmi. 
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e) Da parte di quelli che custodiscono e insegnano la dottrina 
deila Chiesa. - La dottrina fu affidata alla Chiesa da Cristo, cioè da un 
giudeo povero e senza cultura. I suoi compatrioti chiedevano di lui (Gv., 7, 15): 
a Come conosce le Scritture, lui che non ha frequentate le scuole? ». Gli apo¬ 
stoli, che raccolsero il suo insegnamento e dovevano trasmetterlo al mondo, 
erano umili lavoratori senza cultura. A dire il vero. San Paolo aveva fatto dei 
buoni studi ed era un genio; però non insegna quello che gli hanno insegnato 
gli uomini, nè il frutto d’un lavoro personale; ma unicamente quello che ha 
ricevuto da Gesù Cristo (Gal., 1, 12). 

Il modo con cui gli apostoli divulgano la dottrina di Cristo umanamente 
non può che nuocere. Non utilizzano i mezzi che s'adoperano per il lancio delle 
idee. Secondo i metodi umani, dovrebbero cominciare a fissare l’insierae e i 
particolari della dottrina, che vanno a diffondere per il mondo, onde prevedere, 
con la precisione delle formule, la risposta alle obiezioni che non mancheran¬ 
no di sorgere ovunque. Macché, essi partono in tutte le direzioni dello spazio; 
parlano, insistendo su questo o quel punto della dottrina, secondo che si pre¬ 
sentano le questioni; su questo o su quel punto di condotta, secondo le circo¬ 
stanze. Dove parlano si stabilisce una fede, un culto, una morale; e bisogna che 
la morale, il culto, la fede che predica ciascuno dei Dodici, sia identica. Alcuni 
scrivono o fanno scrivere a questo riguardo alcune rapide pagine, semplici cano¬ 
vacci dei loro discorsi o riassunti delle loro conversazioni; e scrivono queste cose 
mirabili così come parlano, con una serenità imperturbabile, senz'arte, senza 
nessuna preoccupazione, usando le parole come vengono; e gettano queste paro¬ 
le nel mondo, le abbandonano alla storia, a tutte le obiezioni del presente 
e dell'avvenire; qualunque sia la penna o la bocca da cui cadono, bisogna che 
tali parole si accordino insieme, che lascino all’avvenire una dottrina coerente, 
senz’incrinature, dove non possa mai scoppiare la contraddizione. 

Ed ecco altre difficoltà. Per custodire e trasmettere la dottrina, gli apo¬ 
stoli avranno la successione della gerarchia ecclesiastica, i vescovi, specialmente 
riuniti in concilio ecumenico, soprattutto il papa. Il che vuol dire, umanamente 
parlando, uomini venuti dai quattro punti cardinali, senza che nulla ne garan¬ 
tisca il valore, la scienza o santità personale; nulla può, sempre parlando uma¬ 
namente, assicurare la fedeltà alla dottrina e al pensiero di Cristo. La succes¬ 
sione di questi uomini dovrà essere ininterrotta: mentre tutto ciò che è uma¬ 
no crolla e muore, il papato non deve morire. Il favoloso Atlante era un Titano 
che reggeva il mondo. Ma qui si tratta di uomini, cioè di esseri caduchi e fra¬ 
gili; ecco su che cosa riposa la Chiesa con la sua dottrina indefettibile! 

§ 2. - Difficoltà divinamente risolte . 

Tutte le difficoltà accumulate contro la dottrina della Chiesa sono state 
risolte divinamente. Coesione, stabilità e insieme progresso, pienezza (potremmo 
aggiungere: fecondità inesauribile), ecco alcuni fra i lineamenti visibili di que< 
sta dottrina, nonostante le impossibilità umane. 

a) La coesione. - La dottrina della Chiesa è complessa, piena di contrasti 
che d’ogni parte ne minacciano l’equilibrio, piena di misteri, davanti ai quali 
la ragione s'impenna subito; piena di doveri, che fanno urlare di collera gli 
istinti. È gettata da un pugno d'ignoranti, con espressioni immature, senza un 
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piano fisso, secondo il gioco delle circostanze, in un mondo indisposto per acco¬ 
glierla, « scandalo ai Giudei, diceva S. Paolo (1 Cr., 1, 23), e follia per i paga¬ 
ni », che non volevano ricevere nulla dai Giudei e che specialmente non voleva¬ 
no ricevere una dottrina, la quale anzitutto « predica Gesù crocifisso ». Umana¬ 
mente è fatale che queste frasi, che. come la semente della parabola cadono sulla 
strada, siano calpestate dai passanti e muoiano senza dar frutto. Oppure, se per 
un miracolo inesplicabile sopravvivono, è fatale che la dottrina che esprimono 
si allarghi in un caos di contraddizioni interne, e urti da ogni parte nelle ripe¬ 
tute smentite della ragione illuminata, dei fatti imprevisti della storia e delle 
conclusioni non meno impreviste di tante scienze un tempo ignorate. 

In tutte le altre confessioni cristiane scoppiano le contraddizioni e le 
smentite di questo genere; al contrario mancano nella dottrina della Chiesa, 
della quale abbiamo a mm irato raccordo con se stessa e l’armonia con le scienze 
profane. Quanto più si approfondiscono e progrediscono le scienze profane, 
tanto meglio questa dottrina viene compresa e risponde ai bisogni del genere 
umano. J. Rivière (A la trace de Dieu, p. 13) giudicava che la miglior apologia 
della fede cristiana consiste « nel descriverla minutamente », nel mettere in luce 
« la sua meravigliosa coesione con forza tale che l'incredulo sia preso da verti¬ 
gine e non abbia più altro da fare che precipitarvisi ». P. Claudel, nella prefa¬ 
zione al libro postumo di J. Rivière, così riprendeva il pensiero; « Insomma, la 
religione cattolica dev’essere provata con una dimostrazione cattolica, cioè tota¬ 
le, e mediante la stessa totalità. È vera perchè è cattolica cioè completa, perchè 
è la chiave e il coronamento di tutto ». 

Una dottrina simile evidentemente non può essere l'opera dei dodici pove¬ 
ri uomini che l’hanno predicata. Per spiegare quello che Brunetière (Revue des 
Deux Mondes, 1 novembre 1898, p. 176) chiamava « la massa, la densità di 
questa dottrina », non c’è che la parola di Cristo, che affida agli apostoli la mis¬ 
sione di diffonderla (Gv. 7, 16): « La mia dottrina non è mia, ma è quella del 
Padre che mi ha mandato ». 

b) La stabilità unita al progresso. - Questa dottrina tanto complessa 
deve restare identica a se stessa attraverso i costanti progressi che sono la legge 
d'ogni vita. 

Per mantenerla tale, vi saranno i vescovi e, sopra tutti, i papi; vescovi e 
papi diversissimi in virtù, carattere, età, nazionalità, e dovranno esserci fino 
alla fine dei secoli; papi, e vescovi uniti ai papi, che non devono mai ingan¬ 
narsi, mentre gli uomini s’ingannano così spesso; papi che siano d’accordo tra 
loro nei secoli, mentre un uomo è così raramente d'accordo con se stesso, nel 
corso della sua vita. Bisogna che essi abbiano ragione in anticipo contro idee 
che non esistono ancora, contro obiezioni nascoste nel mistero delFavvenire. 

Questa dottrina non resta chiusa in un ambiente ristretto, in un gruppo 
chiuso a ogni azione esteriore. Non è stata posta sotto la custodia dell'igno¬ 
ranza, nè al riparo contro la discussione, nè imbalsamata immobile nel morto 
passato; ma è stata mescolata a tutti i movimenti del mondo, è stata il grande 
fermento della storia, è stata esposta, in mezzo ai popoli più colti della terra, 
a tutti i flutti d’idee, a tutte le collere delle passioni, a tutti gli assalti della 
forza brutale. 

Nessuna dottrina puramente umana potrebbe resistere a simili scosse dal 
di dentro e dal di fuori. Invece la Chiesa ha resistito! Non uno dei suoi dommi 
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s’è mosso» non un iota è scomparso. Invece di frustarsi, il suo corpo di dottrine 
s’è arricchito e riuscì a vivere nonostante tante cause di morte; immutabile 
senza mummificarsi, in costante progresso senz’alterazione di sorta. È l’avvera¬ 
mento d’una parola, che può essere solo d'un Dio, detta agli apostoli (Mt., 28, 
18-20): «A me fu dato ogni potere in cielo e sulla terra. Andate dunque, e 
ammaestrate tutte le genti... Ed ecco, io son con voi tutti i giorni, sino alla 
fine del mondo ». 

c) La pienezza* - Che dire della pienezza della dottrina di Cristo? La ve- 
tula di S. Tommaso e di S. Bonaventura, su Dìo e le cose divine, ne sa più di tut¬ 
ti gli antichi filosofi e può amare Dio quanto e più dei maestri in teologia. Ed 
ecco un Pasteur, che, a questa domanda d’un suo allievo: a Voi che avete tan¬ 
to riflettuto, come potete credere? », risponde semplicemente: «Appunto per¬ 
chè ho riflettuto e studiato molto, ho conservato la fede di un uomo bretone; 
se avessi studiato e riflettuto di più, sarei arrivato alla fede d’una donna bre¬ 
tone ». (Cfr. Van Tricht, Revue des questions scientifiquesj t. XXXIX, p. 385). 
La dottrina della Chiesa soddisfaceva un Pasteur e la buona vecchierella : ai 
Pasteur come alle buone vecchiette di tutti i luoghi e di tutti i tempi fa co¬ 
noscere tutto quello che importa ed è essenziale sapersi. 

A questa meraviglia s’aggiunge l'identica facilità d'un Pasteur e d’una 
vecchierella, la sicurezza con cui l’uno e l’altra entrano in possesso delle verità 
indispensabili. A. von Ruville ( Retour à la sainte Eglise , pp. 5-45) fa a tal 
riguardo rilievi di grande portata. Egli espone come, educato nel protestante¬ 
simo, passato attraverso il dubbio, il materialismo, il panteismo, il modernismo, 
grazie ai libri finì col ritrovare le verità fondamentali del cristianesimo, pur 
comprendendo che il suo acquisto era insufficiente, che gli mancava « an¬ 
cora molto, sì, molto ». Le scoperte delle fatiche intellettuali erano un soste¬ 
gno alla sua fede riconquistata. « Per me, uomo di studio, questo lavoro di ri¬ 
flessione, egli dice, avrebbe forse potuto bastare, benché in realtà non bastasse. 
Ma era ammissibile fondare su un lavoro di riflessione », su lunghi studi, « la 
fede della massa incolta, molto più ancora, quella dei popoli tuttora immersi 
nella barbarie primitiva, che solo col tempo, è forse mai, potranno compiere 
questo lavoro necessario? ». Altra difficoltà, a Se le anime popolari arrivassero 
realmente a una sufficiente intelligenza, sarebbero armate contro l'influsso dei 
dottori eterodossi, dei teologi liberi pensatori, che con nuovi dubbi cercassero 
di turbare la fede di queste anime? Infatti tali influssi non potevano essere te¬ 
nuti lontano in eterno. Era troppo domandare a gente poco istruita che se¬ 
guisse la stessa via che io avevo percorso con pena, che conservasse o riacqui¬ 
stasse con i propri lumi i beni della fede. L’eloquenza persuasiva dei pastori 
non oifre nessun aiuto apprezzabile per questo, perchè contro di essa c’è pure 
l’eloquenza persuasiva dei pastori liberali, anch’essa efficace ». Di fronte alla con¬ 
fusione dottrinale che regnava nella chiesa protestante, A. von Ruville com¬ 
prese che « le dottrine fondamentali del cristianesimo dovevano riposare so¬ 
pra un punto d’appoggio che fosse al sicuro da tutti gl’influssi del libero pen¬ 
siero », che « questo punto d’appoggio, se pure c’è, non poteva essere che il 
papato »; che supporre che il Cristo non avesse munito la Chiesa di questo 
punto d’appoggio indispensabile, significava negargli una saggezza elementare. 
Egli finalmente cedette « alla potenza esercitata dalla Chiesa sugli uomini di 
tutte le classi, d’ogni condizione, di qualsiasi cultura intellettuale... Il difetto 
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di riflessione, egli dice, che io avevo trovato nella chiesa protestante, qui non 
c’era... Qui anche il più semplice poteva arrivare a tutti quei beni che vengo¬ 
no un’eccellenza più che umana. 

Securus judicat orbis terrarum. - È nota la ripercussione che ebbero que¬ 
ste parole di Sant’Agostino sulla conversione di Newman, il quale dice (Apo¬ 
logia, trad. it. cit., p. 158) che « erano come il lolle et lege del fanciullo che 
convertì lo stesso Sant’Agostino »; da esse fu « letteralmente polverizzata h la 
teoria della via mediai con la quale aveva creduto poter sfuggire alla Chiesa 
romana. L'orbis terrarumj la massa degli uomini d’ogni condizione, luogo e 
tempo, dev’essere sicura di possedere la dottrina della salvezza. Per questo oc¬ 
corre (cosa umanamente irrealizzabile) un’autorità infallibile, un’autorità vi¬ 
vente: un’autorità infallibile, perchè lo Spirito Santo l’assiste; un'autorità vi¬ 
vente, che per quest’assistenza, dia sempre, conforme alle difficoltà che nasco¬ 
no, ai problemi che sorgono, una risposta infallibile alle questioni che le ven¬ 
gono poste dai fedeli di tutte le condizioni, di tutti i tempi e di tutti i luo¬ 
ghi. Il che è avvenuto durante tutti i secoli. E oggi, dice l’abate de Tourville 
(Lumière et vie, p. 278), « la Chiesa, nel suo tenore puro, liberata dagli adat¬ 
tamenti fatti per i tempi anteriori, concorda col bisogno presente e con le di¬ 
sposizioni presenti più facilmente, più semplicemente che con quanto ha pre¬ 
ceduto ». E questo garantisce l'avvenire. Così si compie la promessa di Gesù 
Cristo a San Pietro e, in lui, a tutti i suoi successori : a Io ho pregato per te, 
perchè la tua fede non venga meno; tu conferma i tuoi fratelli. Tu sei Pie¬ 
tro, e sopra questa pietra io fonderò la mia Chiesa, e le porte delPinferno non 
prevarranno contro di essa. Pasci i miei agnelli, pasci le mie pecorelle » (Le., 
22, 32; Mt., 16, 18; Gv., 21, 16-17), 

CONCLUSIONE 

Un triplice miracolo morale. - Coesione, stabilità unita a progresso, 
pienezza, sono altrettanti caratteri della dottrina della Chiesa, cui imprimo¬ 
no dalla convinzione di possedere con sicurezza la verità ». 

A meno che si ammetta un effetto senza causa, la sola spiegazione di que¬ 
st’eccellenza più che umana della dottrina della Chiesa è un intervento di Dio. 
Dunque questa dottrina, che si dice rivelata, e proprio rivelata: viene proprio 
da Dio. Dunque la Chiesa è divina. La prova è ottima. 

Ciascun carattere della Chiesa, da noi studiato, offre un argomento di¬ 
stinto e ciascuno di questi tre argomenti è valido. Essi si rafforzano a vicenda 
e ne guadagnano quando vengono posti nell’apologetica integrale, che ab¬ 
braccia le note interne ed esterne della Chiesa, i miracoli fisici e il grande mi¬ 
racolo morale, che è il grande fatto della Chiesa e della sua esistenza, della 
sua dottrina, della sua opera, della sua vita. 

Questo o quell’aspetto dell’apologetica integrale colpisce maggiormente 
questo e quello spirito, secondo le varie mentalità. La vita della dottrina del¬ 
la Chiesa, della sua coesione, della sua fissità unita al progresso, della sua pie¬ 
nezza, è uno degli aspetti che colpiscono maggiormente i nostri contemporanei. 

Un triplice argomento per l’apologetica contemporanea. - Alcuni uomi¬ 
ni dalla mentalità filosofica sono preoccupati di quanto c’è di diffìcile nel- 
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le questioni che vengono loro poste, di contraddittorio e di caduco nelle teo¬ 
rie successive immaginate per risolverli; constatano che dopo tanti secoli, dopo 
tante faticose ricerche, « il mistero indietreggia senza cessare di essere miste¬ 
ro », che quanto sembrava più sicuro è rimesso in questione, che, per esempio, 
non si sa proprio che pensare della gravitazione universale, dell'etere, e nem¬ 
meno dello spazio e del tempo. La serie dei sistemi costruiti dai filosofi appare 
loro come un complesso di incoerenze, fragilità, balbettìi. Quando scoprono la 
dottrina della Chiesa, la sua impeccabile coesione intrinseca, la sua armonia con 
le conquiste graduali delle scienze sperimentali, V arricchimento da essa por¬ 
tato alla ragione pur superandola, i lumi proiettati senza uscire dal proprio do¬ 
minio su tutto il dominio dell’azione e dell'idea, costoro entrano in un mondo 
completamente nuovo. Ed eccoli in cammino verso la fede cristiana. 

Due cose hanno contribuito a mettere in rilievo il secondo argomento: 
il successo dell'ipotesi dell'evoluzione, e il successo dei libri di storia. La scien¬ 
za storica è fra quelle che hanno maggiormente perfezionato i loro metodi, 
ed ha maggiormente incontrato i gusti. L'ipotesi dell’evoluzione, per quanto 
possa ancor essere perfettibile, a molti nostri contemporanei è parsa bella e 
feconda. Disposizioni eccellenti per affrontare il domina cattolico! Perciò im¬ 
pressionante è lo spettacolo d'una dottrina che proclamandosi la verità, affer¬ 
ma che resterà di fatto costantemente identica con se stessa, e che, d'altra par¬ 
te, trasméssa a un’umanità in cammino, in perpetua evoluzione, s’adatta ai 
bisogni intellettuali di tutti i tempi, conformemente alle esigenze del pro¬ 
gresso vitale. Nulla di simile nella storia delle dottrine umane, che cambiano 
e crollano come castelli di carta, al soffio dei giorni che passano, degli uomini 
che si seguono, delle loro passioni, delle loro idee, delle loro scoperte. Questo 
contrasto può avviare alla fede coloro che hanno il senso della storia. 

Infine due direzioni convergenti del pensiero contemporaneo invitano a 
fermarsi sul terzo argomento. La psicologia s’applica allo studio delle aspira¬ 
zioni profonde e incoercibili dell’anima; ora la dottrina della Chiesa (ed essa 
sola) soddisfa queste aspirazioni, perchè essa sola comunica all'uomo le cono¬ 
scerne essenziali, essa sola risolve il problema del nostro destino. D’altra parte, 
Se ai nostri giorni ci sono parole veramente fortunate, sono quelle di solida¬ 
rietà, d’umanità, d’internazionalismo, ecc. Parole magiche, con senso troppo 
spesso snaturato, ma che, ben comprese, hanno un senso così cristiano! La 
Chiesa dà la dottrina di verità a tutti; per lei non ci sono nè ricchi nè poveri, 
nè sapienti nè ignoranti, nè giudei nè gentili, nè romani nè barbari, non vi 
sono stranieri; tutti egualmente sono i figli del Padre che è nei cieli, fratelli 
di Cristo che è il Salvatore di tutti, membri dello stesso corpo mistico, fatti 
per la stessa felicità indefettibile, cui arrivano amando colui che è per tutti il 
Buon Dio e amandosi tra loro. Qui sono la vera solidarietà, la vera fraternità 
umana, il vero internazionalismo. Sembra crescere sempre più il numero di 
quelli che intrawedono o percepiscono questo fatto, Dei tre argomenti espo¬ 
sti, attualmente il terzo ha certamente maggior peso. 

Un argomento che rispetta la libertà della nostra fede. - & neces¬ 
sario ricordare che a le scienze superiori della morale e della religione non 
si presentano all’intelligenza con intimazioni e prove ovvie, come quelle che 
servono di punto di partenza alla scienza fisica?... Ombre e linee leggere, in¬ 
dubbiamente certe ma delicate e fragili, quasi evanescenti, che lo spirito vede 
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a intervalli, che appaiono nella calma, che si cancellano nell’agitazione, a II ri¬ 
flesso del cielo e delle montagne nel lago prova che il cielo e le montagne lo 
circondano; ma il crepuscolo, la nebbia, la tempesta spazzano via la splendida 
immagine che scompare senza lasciare traccia». Cosi si esprime Newman ( Idea 
of University, citato da S. Devas, UÈglise et le progrès du monde, trad. frane. 

pag. 302). 

Gli argomenti in favore del cattolicesimo desunti dalla dottrina che esso 
insegna sono probanti, ma non irresistibili, « altrimenti, dice ancora Newman 
(Grommar of assent, trad. it„ ed. Guanda 1943, p. 315), come succederebbe che 
di fatto gli uomini vi resistono? C’è una grande differenza tra ciò che (la veri¬ 
tà della rivelazione) è in se stessa e ciò che essa è relativamente a noi. La lu¬ 
ce è una qualità della materia, così come la verità è una qualità del cristianesi¬ 
mo; ma il cieco non può vedere la luce, e ci sono uomini che non arrivano a 
conoscere la verità per colpa non della verità, ma di loro stessi ». Gli argomenti 
che conducono a conseguenze morali, richiedono disposizioni morali per essere 
apprezzati nel loro giusto valore. Questo valore n appare nella calma e si can¬ 
cella nell’agitazione ». Quando l’anima è retta e il cuore puro, quando si pre¬ 
ga con perseveranza, quando « si fa la verità nella carità », nella dottrina della 
Chiesa si trova la chiarezza sempre viva che rischiara le ombre della vita mor¬ 
tale, in attesa della luce piena del giorno « senza foschia e senza crepuscolo ». 

F. V. 
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dell'uomo, 2 ed.. Ed. Paoline, Alba 1953. Falcon, Marnale di Apologetica, Ed. Paoline, Alba 
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centro di prospettiva. 


VI 

L’ECCELLENZA E I CARATTERI DELLA CHIESA 

a 

INTRODUZIONE. - PERCHÈ I CATTOLICI AMANO 

LA LORO CHIESA 

Non c'è istituzione al mondo che abbia suscitato tanto amore e tanto 
odio quanto la Chiesa cattolica. Essa è stata sempre ed è tuttoggi segno « d’ine- 
stinguibil odio e d'indomato amor ». 

Che abisso e che distanza tra la Città di Dio e i libelli tedeschi e ginevrini 
del secolo xvi, tra i vecchi trattati di Celso e di Porfirio contro i Cristiani e il 
Sermon sur l’Unitè del 1681: « Se io ti dimentico, o Santa Chiesa Romana, che 

10 possa dimenticare me stesso! ». Donde tante tenerezze e tante ire? Inoltre, 
nonostante gli attacchi e le ingiurie, quali cause continuano a spiegare Fardente 
passione del fedele cattolico verso l’antica Chiesa sua madre? Certamente perchè 
invece di fermarsi a certi particolari esteriori o provvisori che è troppo facile 
volgere in ridicolo, egli la considera nel suo principio divino, con tutta la gioia 
che essa reca, la certezza e l’atmosfera di simpatia e d’euforia: egli la vede così 
talmente somigliante a Dio, e talmente conforme a se stesso, che la saluta come 

11 vero incontro del cielo con la terra, limite dei due mondi , nel senso che Clau¬ 
del dà alla parola lìmite : frontiera che è legame. 

CAPITOLO I. - CONFORME A DIO 

Un giorno fu chiesto a un giovane professore di Sacra Scrittura, che fu 
poi innalzata alle più alte dignità ecclesiastiche, che cosa lo avesse colpito di 
più nel pellegrinaggio ai Luoghi Santi di Palestina. Egli aveva fatto il viaggio in 
piena estate, con un solo compagno, in modo da visitare il paese nelle condizio¬ 
ni meno artificiali. « Ciò che mi ha commosso di più è che il Figlio di Dio abbia 
accettato di vivere in un tale ambiente di sudore, oleoso e polveroso, e circon¬ 
dato dal sudiciume che ne è la conseguenza ». A contatto di tale esperienza, la 
frase Verbum caro assumeva un senso più vero, e più realista. Evidentemente le 
statue del Sacro Cuore non sono fatte in quello stile; ma esse hanno torto contro 
il fatto storico. 

La Chiesa cattolica continua questo mistero, impegnandosi nella storia e 
facendosi compagna di tutte le debolezze e di tutte le miserie umane. Incarnata 
nelle nostre povere nature, non è per questo meno la figlia di Dio, perchè sposa 
mistica del Cristo, corpo vivente e dolorante di questo Capo risuscitato. Il suo 
sforzo secolare consiste nel sostenere tanta santità e tanta grandezza in una debo¬ 
le carne, e nel purificare quest’ultima perpetuamente facendola meno indegna 
d’un tale incontro. 


32 - Enciclopedia apologetica ... 
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§ L - La Chiesa fu concepita e voluta da Cristo. 

Il cristiano rispetta e ammira questo successo quando contempla i linea¬ 
menti della Madre sua. Egli l'ama perchè essa fu tanto amata nella sua giovinez¬ 
za, quando Cristo « la santificò dopo averla purificata nell’acqua battesimale, con 
la parola, per far apparire questa Chiesa gloriosa davanti a lui, senza macchia nè 
ruga o alcuna cosa simile, ma santa e immacolata » (Ef., 5, 26-27). Da quei tempi 
lontani essa è storicamente invecchiata, ma al contatto dei secoli e degli uomini 
acquistò un'esperienza personale e titoli di nobiltà, che accrescono maggiormen¬ 
te la venerazione che i posteri provano per lei. Nonostante cosi grande accresci¬ 
mento e fecondità, sul piano spirituale essa è sempre la giovane sposa del giovane 
Capo che non muore più; i frutti che produce sono sempre nuovi come quando 
uscì dal fianco del Crocifisso, come la donna uscita dal desiderio efficace del 
primo uomo, anch’egli esaudito dalle prime tenerezze del Creatore. 

Infatti bisogna considerare la Chiesa prima di tutto traverso la volontà di 
Cristo nella sua vita mortale, che prima di morire per la sua salvezza, visse per 
lei. Essa non fu mai assente dal pensiero di Lui, che mai cessò di prevederla, di 
volerla e di realizzarla, stabilizzarla, formarla tanto nell’anima come nel gruppo 
dei suoi primi discepoli. Religioso perfetto del Padre suo, nell'apparente soli¬ 
tudine della sua preghiera trascendente, egli era nello stesso tempo l'educatore 
più deciso e il più chiaroveggente fondatore. La sua visione delle cose eterne 
non gl'impediva di prevedere i tempi futuri e di collocarvi la sua istituzione; 
Pietro, Giacomo, Giovanni e gli altri l’avrebbero prolungata in due modi: 
alPinterno, perchè tutto quello che il Padre aveva dato a lui, egli lo avrebbe 
dato a loro; aH’esterno, perchè succedendogli lo sostituissero nel mondo e per¬ 
chè essi lo avrebbero compromesso a seconda che avessero agito bene o male. 
Perciò avrebbe dovuto proteggerli Comunicando loro il suo Spirito, dopo aver 
legato ad essi tutti i suoi diritti, tutti i suoi poteri, tutti i privilegi che essi 
potevano portare. Questa fu alPorigine l'ambizione legittima e illimitata che 
ben presto si chiamò cattolicesimo. 

§ 2. - Le quattro note che autenticano la missione della Chiesa . 

Da questa volontà del Salvatore derivarono pure quattro note iscritte ben 
presto nel Simbolo, che continuano sempre ad autenticare la vera, anzi l’unica 
Chiesa: una, santa, cattolica, apostolica. 

a) Unità. - Il carattere che, assieme alla santità (di cui non trattiamo qui 
perchè viene studiata a parte; vedi pp. 558 ss.), si presentò subito alla riflessione 
dei primitivi fedeli fu il privilegio e l’obbligo deìl’unùó, su cui il fondatore aveva 
tanto insistito. Figlio unico, egli aveva sempre e solo sognato una Chiesa unica. 
Si potrà sopprimere il Vangelo prima di trovarvi un principio di divisione o i 
germi d’una possibile scissione. Si racconta che grandi conquistatori, avendo mi¬ 
surato i limiti umani, per mantenere l'equilibrio tra la gelosia dei loro generali, 
divisero il proprio impero quando erano ancor in vita o nel testamento. Non 
c è traccia d una simile intenzione nelle parole di Colui che aveva reclutato 
i Dodici e li mandava ad evangelizzare tutte le nazioni. Gesù vide la religione, 
che egli viveva e fondava, prolungarsi identica, fino alla consumazione dei 
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secoli, e, cosa più grave ancora, fino agli estremi della terra. Questo piano gran¬ 
dioso non lo indusse a prendere altra precauzione oltre quella dell’unità. Quan¬ 
do al momento di partire, affidò la sua piccola Chiesa allo Spirito, non fu già 
per abbandonarla alle fantasie di successive e molteplici improvvisazioni; anzi, 
presentando il Paracleto come una persona, lo Spirito del Padre e suo, egli lo 
prometteva come il principio d’un'unità costante. « Che siano uno, come tu, o 

Padre mio, sei in me e io in te a (Gv., 17, 21). 

L’unità nel tempo suppone la continuità, la fedeltà e quel che presto 

sarebbe chiamato ortodossia, cioè il mantenimento delle cose insegnate e isti¬ 
tuite. Assimilando il suo Vangelo dopo la sua partenza a una testimonianza. 
Cristo continuava ad affermare il carattere insostituibile della sua persona, della 
sua missione e della sua trascendenza divina; ma con ciò stesso egli fondava per 
sempre l’unità della sua opera. 

b) Cattolicità. - Quest’unità vista non più dal lato del Fondatore o della 
fondazione, ma dalla parte di quelli che avrebbero accettato il Fondatore e 
costituito la fondazione, si chiama la cattolicità. La Chiesa è universale; l'espres- 
sione è d’uso corrente ed è divenuta così comune da non percepirne quasi più 
le immense esigenze. Sarebbe ingiusto vedere in questa seconda nota soltanto 
una pretesa geografica, che tuttavia vi è racchiusa. La cattolicità è territoriale, 
perchè gli uomini abitano o possono abitare ogni luogo della superficie del 
globo ovunque seguiti dall'ambizione della Chiesa. Ma la cattolicità è soprattutto 
umana , perchè pretende d’abbracciare tutta quanta la nostra razza; non sono 
soltanto chilometri quadrati da conquistare, ma volontà e intelligenze da rag¬ 
gruppare e convertire. 

Per usare categorie care al pensiero contemporaneo, occorre aggiungere 
che questa cattolicità non è statica, ma dinamica ; non consiste nell’introdurre 
brutalmente nella Chiesa anime vinte e intontite, che verrebbero a farvi numero 
senza apportare altro che la propria presenza, apprezzata in cifre; ma consiste 
ijel diffondere ovunque il messaggio evangelico, in modo che esso appaia come 
una risposta, o almeno come un rimedio, a tutto quello che era prima contenuto 
nelle esitazioni frammentarie ed interrogative dell’umanità. La forza conquista¬ 
trice della Chiesa deve prolungarsi all’interno delle anime, riducendo alla sua 
dottrina superiore tutto quello che era assimilabile nelle dottrine estranee. 
Attira a sè, reclama come un bene proprio, non per addizione o sincretismo, ma - 
per simpatia e purificazione, tutto ciò che scopre altrove di vero contenuto nelle 
speranze tenaci, nei gesti cominciati, negli atteggiamenti religiosi abbozzati dei 
popoli Seduti nell'ombra della morte. 

Proprio così San Paolo aveva percepito la cattolicità* che nel suo bello stile 
biblico chiamava la vocazione dei Gentili. Egli vedeva l’intera creazione e tutta 
l’umanità travagliata da un immenso dolore e da un vasto strappo; e in questi 
gemiti tradotti nelle iscrizioni profetiche sui frontoni dei templi, al fondo dei 
cuori, eredità divine che ignoravano se stesse, egli percepiva come uri abbozzo di 
cristianesimo, l'anima naturalmente cristiana di cui parleranno i Padri, e, come 
conseguenza, il diritto o il dovere della Chiesa di prendere possesso di queste 
anime, ma esaudendole, rispettandole, rivelandole a se stesse nello stesso tempo 
die rivela loro Gesù Cristo. Chè proprio tutto questo è una vocazione o, in altre 
parole, un appello e un invito. 

Da questi princìpi derivano i metodi d’apostolato seguiti nella Chiesa e 
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che i papi attuali consegnano proprio sotto il nome di azione cattolica. Invece 
di cominciare la conversione degl'infedeli con una preventiva distruzione dal 
fondo dei loro cuori di tutti gli amori religiosi ereditari, la Chiesa concepì piut¬ 
tosto il suo dovere sotto la forma d'una risposta da dare per via d'una trasfor¬ 
mazione a tutte le preoccupazioni e le insufficienze interiori. Era l’atteggiamento 
di San Paolo specialmente verso il giudaismo, che non era un errore, ma una 
povertà: « Sono essi ebrei? Lo sono anch’io. Sono israeliti? anch’io. Sono discen¬ 
denti di Abramo? anch’io » (2 Cor., 11, 22); ma anche verso il paganesimo onesto, 
facendo contemporaneamente nella Lettera ai Romani, la critica più severa dei 
suoi risultati, e l’elogio più sincero, ricordandone le disponibilità. La sintesi di 
questa duplice posizione è nel discorso all’Areopago: « Io vengo ad annunciarvi 
quello che adorate senza conoscerlo » (At., 17, 23). 

c) Apostolicità. - Ma in nome di chi, la Chiesa attuale annuncerà a sua 
volta questa dottrina immortale? In nome d'una successione autentica e d’una 
continuità ininterrotta. Ma si ha il diritto d’esercitare l’apostolato solo se si è 
erede degli apostoli. La terza o quarta nota della vera Chiesa è l’apostolicità, 
che evoca il piccolo collegio dei Dodici, i quali avevano ricevuto per primi la 
missione d’essere i testimoni di Cristo, di predicarlo alle nazioni, di conservare 
al suo regno i caratteri e la costituzione delle origini. Infatti l'apostolicità suppo¬ 
ne tutte queste cose riunite e, prima fra tutte, la visibilità. I Dodici avevano un 
nome conosciuto, nome d’uomini vivi e determinati, distinti da chiunque altro: 
in essi e per essi la Chiesa era storicamente nel tal luogo e non in un chissà 
dove; non occorreva nè inventare nè immaginare la Chiesa, perchè era composta 
di Pietro, Giacomo, Giovanni, Paolo e di tutti gli altri... Ora costoro erano 
stati scelti o eletti per volere del Maestro, che non aveva tenuto conto della razza, 
della ricchezza, dei titoli e neppure dell'intelligenza; la scelta era stata fatta da 

lui: ego vos elegi. I loro poteri erano il risultato d’una designazione pubblica 
che creava una società regolare e visibile. 

Veniamo così condotti all’idea d’una gerarchia, che si recluta in nome 

di princìpi spirituali, ma sul piano visibile e per conservare una tèstimonian- 

za autentica. La Chiesa apparterrà ai successori che saranno stati scelti dagli 

apostoli, e cosi di seguito. A queste condizioni si manterrà il potere spirituale, 

per prolungare fino a noi uno stato di cose e un corpo di dottrine fissate fin 
dalle origini. 


§ 3. - Solo la Chiesa attua il possesso di queste quattro note 
e la sua intransigenza è soltanto fedeltà ad esse. ■ 

Resterebbe da cercare dove oggi si trovino riunite nel modo più preciso 
queste quattro note; meglio, siccome il lettore sa in anticipo la risposta dei 
redattori della presente opera, resta da chiedersi se l’intransigenza che si rim¬ 
provera con acredine alla Chiesa avente il suo capo a Roma, non sia la sem 
phce prova della sua fedeltà all’unità, alla cattolicità, all’apostolicità. Essa è 
davvero 1 erede, perchè non vuole abbandonare in nulla il piano primitivo del 
fondatore, ma restargli fedele cercando, attraverso tentativi e scosse inevita¬ 
bili, di restare se stessa, salvo a riformarsi incessantemente, a motivo della mi¬ 
seria umana, ma in eodem sensu eademque sententia . 
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I/unità della Chiesa. - Si rimprovera la Chiesa di volere l’unità, e di 
volerla per sé. Bisognerebbe dire che la vuole in sè. E che dovrebbe volere se 
non questo? Il fatto che una comunità rinunci a dirsi Chiesa unica e univer¬ 
sale, è già di per sè la prova che questa Chiesa ha sconfessate le pretese e la 
volontà del Signore, e che per cosi dire, ha già dato parzialmente le sue dimis¬ 
sioni. L’ambizione d’essere fedele non è più degna di Cristo che la rassegna¬ 
zione? Cristo, a sua volta, fu rassegnato solo alla volontà del Padre suo, mai 
airinsuccesso, al ripiegamento, al rifiuto, e solo il figliuol prodigo reclamò la 

sua parte d’eredità. - 

Si sa che quasi tutte le altre chiese cristiane tendono a limitare la loro 
estensione ai confini della nazione di cui fan parte i loro fedeli. Alcune sono 
alleate del governo del paese, al quale offrono il più valido sostegno interno 
ed esterno; sono orgogliose del loro nazionalismo, da cui ricevono una nota 
pittoresca e locale, e si vedono assicurato maggior influsso tangibile sui destini 
temporali del popolo sul quale vigilano come una regina-madre sull’impero del 
proprio figlio. Nelle loro liturgie parlano la lingua volgare o quella arcaica 
del paese, di cui fanno proprie le questioni, di cui comprendono meglio i 
costumi e le tradizioni. L’insularità, altrove il regionalismo o il provincialismo, 
le origini storiche che si confondono con quelle della nazione, le profonde ra¬ 
dici etniche sono per loro giusti titoli di nobiltà, successi secondo la carne, che 
però nascondono malamente la loro infedeltà allo Spirito, al grande sogno pao- 
lino all’ultima volontà di Cristo. Esse hanno guadagnato la terra, la loro ter¬ 
ra, e perduto il mondo; non ammaestrano più tutte le nazioni; i loro sacerdo¬ 
ti, i loro vescovi non si sentono più abbastanza missionari dei pagani, nè ab¬ 
bastanza responsabili dei Gentili. 

Chi dunque ci darà l'immagme di questa Chiesa-madre e unica, che sen¬ 
te di non essere sconosciuta in nessun luogo, perchè ovunque si sente in casa 
propria; alla quale tutti i popoli, nei giorni del loro furore, rimproverano 
successivamente d’essere straniera perchè non appartiene esclusivamente a 
qualcuno fra di loro? che durante le grandi guerre europee o mondiali non 
getta il peso del suo valore spirituale in nessuno dei due piatti della bilancia? 
che s’accontenta di distribuire qualche gentile parola religiosa ai potenti di 
questo mondo, per non dover prestare giuramento di fedeltà a nessuno? For¬ 
se in certi tempi potè intendersi con alcuni imperi. Però il primo impero ro¬ 
mano esisteva prima che essa nascesse e quando, dopo tre secoli di malintesi, 
la Chiesa si decise mescolare i propri interessi a quelli dello Stato, era sua in¬ 
tenzione sopravvivergli. 

Più tardi la Chiesa ristabilì l'impero in favore di Carlomagno, ma fu 
perchè questo grande costruttore di popoli s’illudeva di estendere i confini del 
suo regno ai confini della cristianità: dunque era ancora in nome dell’unità che 
la Chiesa si alleava all’unico Cesare del tempo. Ma, in fondo, era assillata per 
le città lontane ancora idolatriche o pagane, e la sua grande anima, 
come quella di San Paolo, continuava a indignarsi o a intenerirsi alla vista delle 
pecore senza pastore. Per questo accanto al clero metropolitano, ha sempre avu¬ 
to un clero missionario e, come le grandi nazioni colonizzatrici, ha speso in 
questo lusso spirituale le sue risorse migliori, il sangue che tiene più caro. 
Le missioni all’estero che le costano tanto (parlo della vita di uomini e del va¬ 
lore di queste anime d’élite) indicano che la Chiesa non ha abdicato. Forse 
dal minto di vista della riuscita, l’era delle missioni è armena cominciata e. 
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per esempio di fronte all'IsIam si cercano ancora le vie d'accesso conformi ai 
metodi evangelici; ma che cosa importa se perfino il perdurare degrinsuccessi 
prova la fedeltà al programma primitivo, e la stessa scarsità dei risultati dimo¬ 
stra infine la perseveranza della volontà, del progetto, dell’ideale, dell’obbe- 
dienza alla parola del Fondatore? 

La cattolicità della Chiesa. - La cattolicità che è la gloria della Chiesa 
romana è pure il suo fardello, perchè è peso; ed è il suo tormento, perchè è 
una preoccupazione. Essa è un’esigenza che obbliga a una perpetua riforma in¬ 
teriore al pari di ogni vero arricchimento. Acquistare nuovi clienti e convertir¬ 
li in fedeli, significa prima comprenderli, poi vedere che cosa dell’eterna ere¬ 
dità li seduce, preparare rincontro del loro legittimo umanesimo, della loro 
civiltà e lingua, delle loro belle arti, e anche del clima in cui si preparano a 
recitare a loro volta questo Credo unico. Neppure nei confronti delle Chiese se¬ 
parate l’unione suppone l’uniformità. Il rispetto per i riti liturgici è soltanto 
un simbolo d’un’ospitalità intellettuale che accoglie le loro tradizioni, le loro 
teologie anteriori alla separazione, la loro sensibilità religiosa di ogni tempo. 
Come carattere o nota, il cattolicismo è soprattutto comprensione. 

Una quarantina d’anni fa in alcune pagine mirabili del Ckristus i com¬ 
pianti Padri gesuiti Rousselot e Grandmaison traducevano in questo stile le 
quattro note che vedevano' realizzate nella Chiesa romana. I quattro aggettivi 
sotto la loro penna prendevano un rilievo prima sconosciuto: la vera Chiesa, 
essi dicevano, dev’essere intransigente, eroica, comprensiva, gerarchica. I due 
primi titoli, e forse anche l'ultimo farebbero paura a certi legittimi pudori se 
non venisse il terzo a spiegarli con sfumature e dare loro il vero riflesso. 

La santità nella Chiesa è legata alPapostolicità. - Perciò non resta 
che unire la santità con l’apostolicità per dimostrarne il reale equilibrio. La 
Chiesa romana non può allineare i suoi titoli storici alla successione di Pietro 
e degli apostoli che alla condizione di santificarsi perpetuamente, per mostra¬ 
re di aver ereditato tanto dal loro spirito come dai loro poteri. La tìhiesa prima 
ancora di essere dei Santi e dei mistici, risiede anzitutto nel papa e nei 
vescovi, però a condizione che papi e vescovi, che nessuno ha il diritto di giu¬ 
dicare (d’altronde in nome di chi e di che cosa?), giudichino perpetuamente 
se stessi per divenire uomini di preghiera e di santità; altrimenti la loro apo- 
stolicità diverrebbe uno scandalo. Questa grande inquietudine interiore costi¬ 
tuisce la tragedia della storia della Chiesa: siamo apostoli, ma siamo santi? 
si chiedono i capi; le membra poi, volgendosi ai propri pastori, li interroga¬ 
no rispettosamente per domandarne lezioni ma anche l’esempio. Tutta la sto¬ 
ria della vera riforma della Chiesa cattolica è qui; non ha nessuna data, per¬ 
chè è di tutti i tempi e non è mai alla fine. 

CAPITOLO IL - SIMILE A NOI 
§ 1.-/1 problema dei riti 

La celebrazione del sacrificio e la pratica sacramentale con i loro inde¬ 
finiti prolungamenti, le devozioni, la salmodia, il culto delle immagini e del- 
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le reliquie, l’uso delle indulgenze, i riti e i formulari saranno eternamente il 
sostegno o lo scoglio, la cornice o la caricatura della religione in spirito e 
della verità rivelata da Cristo alla Samaritana, a Io lio forse bisogno del san¬ 
gue dei capri e delle giovenche? », protestava già il Dio d’Israele per bocca 
dei profeti; il salmista gli rispondeva: « Se tu avessi voluto sacrifici, te ne avrei 
offerti; ma tu non ti compiaci degli olocausti: l’unica vittima gradita a tè è 
un cuore contrito e umiliato », 

Sarebbe pertanto più facile cancellare la natura umana dalla faccia del¬ 
la terra, che impedire all’animale ragionevole d’incarnare in gesti e simboli le 
sue volontà profonde, che proibirgli di chiedere a segni corporali o materiali, 
a oggetti sensibili, a parole sacre, d’appagare la sua immensa inquietudine di 
fronte al peccato, aH’awenire, all'infinito. Donde viene a noi questa strana 
mania rituale che nulla può estinguere? Sarà un ultimo vestigio dell’istinto, 
abituato a ottenere risultati infallibili da un riflesso monotono o fatidico? O, 
al contrario, non sarà già la prima spinta vitale del concetto che vuole fissa¬ 
re in lineamenti definiti la fluidità delle cose, e, come dice la Scrittura, dare ad 
esse un nome, fissare il moto innumerevole in una definizione precisa, accolta, 
tradizionale, socialmente efficace? O non sarà piuttosto che il rito, il sacra-, 
mento — un tempo la magia e il feticismo — provengono dal fatto che in un 
solo essere s’incontrano due elementi d’origine diversa, cioè un corpo animale 
ancora tutto permeato d'istinti appena liberati, e un’anima spirituale, in cui 
Fintelligenza appare sotto la forma ragionevole dell’idea concettuale? Il rito è 
un gesto stilizzato, che ha in sè una sapienza e una religione interiori; è una 
volontà efficace concretata in una formula consecrata; è insomma la firma del- 
l’uomo, essere strano e dolorante, che non è bestia nè angelo, perchè è l’uno 
e Fabro, è fra i due, ai confini di due mondi; essere diviso ed insieme uno, 
con l’evitabile e duplice tentazione, mortale per lui, di proseguire separata- 
mente i due compiti estremi anziché contemporaneamente per restare se stesso. 

Resti dunque quello che è, animale ragionevole, spirito incarnato; e ac¬ 
cetti dunque il sacramentalismo con tutti i suoi pericoli anche nella sua vita 
più spirituale, nei rapporti più intimi con l’invisibile; consenta di far posto 
alla propria carne, splendida e debole, muscolosa è sofferente, che si nutre 
d’immagmi concrete, di suoni e colori, di ritmo e moto, di simboli o sogni, di 
visioni anticipate e di ricordi registrati; e al momento d’incontrare Dio pensi 
ancora di gettarsi ai suoi piedi, o nelle braccia, o sul cuore, come se Dio avesse 
piedi, braccia, bocca e orecchie. 

L’atavismo qui è più forte di tutte le teorie cartesiane sulla « canna pen¬ 
sante » o sull*a intelligenza servita da organi». Tutta la nostra eredità è ri¬ 
tuale e non lo fu mai più brutalmente che nel secolo presente che si crede 
laicizzato, e in cui le rioette di felicità, gli amuleti, i feticci, le mascottes, i por¬ 
tafortuna, i totem , i tatuaggi, le divinazioni, gli spiritismi, non avevano mai 
raccolto tanti fedeli prima che gli altari del Dio vivo, le balaustre della co¬ 
munione, le grate dei confessionali, e perfino i fonti battesimali fossero 
abbandonati. 

L’uomo s’ostina nella speranza di trovare una soluzione definitiva, che 
unifichi tutto il suo essere di fronte al Dio sconosciuto senza nulla sacrificare 
delle potenze animali e spirituali che ci compongono. Questa tenacia ci segue 
ovunque, ombra instancabile e mobile, replica visibile di tutto il nostro es¬ 
sere. Dare forma in questo mondo sensibile, dove il nostro corpo pronuncia 
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le sue parole e agita le sue membra, a un simbolo che esprima una sensazione, 
poi dargli il valore d’una idea e un potere spirituale; oppure, con processo 
inverso, incarnare nell’esperienza un pensiero astratto, creare così un valore 
materialmente carnale ma tutto permeato d’intelligenza, mettere queste due 
ricchezze l’una nell’altra in nome della nostra duplice natura, fatta di carne e 
di spirito; poi per mezzo di questo gesto, avere la formidabile pretesa d’agire 
sul mondo invisibile, tracciare un segno che permetta alla nostra volontà d’en¬ 
trare nei disegni infiniti, collaborare così alla divina potenza, affermando in 
questo modo che l’ordine intellettuale, così bello ma così duro, così chiaro ma 
così fatale, non ci ha ancora svelato i misteri supremi, perchè dietro gli effetti, 
le cause e le leggi che lo definiscono, c’è un altr’ordine, che si serve del primo 
per altri scopi supremi: ecco l’uomo con la sua impotenza e la sua preghiera, 
i suoi limiti ridotti e le speranze illimitate; ecco l’uomo che geme e piange, 
supplica e sogna convinto che dietro la spiegazione scientifica del mondo ve 
ne sia un’altra, quella vera, che la ragione non conosce, ma che si augura pen¬ 
sando all’immenso e regale progetto d’un’Onnipotenza benefica e feconda, che 
al di là dei nostri poveri schemi concettuali, che tuttavia non nega, attua un 
altro disegno di bontà, di amore e di gloria. 

Un’intelligenza fatta per la caccia e per la pesca, nella ricerca delle cau¬ 
se ha trovato Dio, al di là delle sue reti e delle frecce! Poi, sentendosi incapace 
di andare più oltre da sola, ha prostrato la sua carne davanti aH’Invisibile per 
superarsi; mettendo i lineamenti del suo corpo al servizio dell’idea, cercò di 
entrare tutta quanta, assieme e per mezzo della sua carne nelle regioni dello 
spirito e della grazia... Ma di chi dunque io ho raccontato questa storia? Sono 
io quest’essere; ad ogni modo è il mio antenato troglodite delle caverne.e delle 
città lacustri; è il mio fratello del Sudan e delle Indie millenarie! siamo tutti 
noi, quando in un momento di sofferenza e di speranza, ricominciamo il gesto 
umano per eccellenza, con la sensazione al principio e alla fine del mondo spi¬ 
rituale; è la storia della mia oscura infanzia, in cui ho fatto inconsciamente i 
miei primi segni di mago, per soddisfare i miei primi desideri; è la Grecia, la 
madre di noi tutti, con la sua fatalità; è il console romano, che al principio del¬ 
la giornata di una probabile battaglia, ritornava indietro con le truppe, perchè 
una lepre gli aveva tagliata la strada. Dietro queste superstizioni, anzi sopra, 
sul piano superiore, è tutta la storia religiosa deH’umanità. 

Il sacramento è il sensibile spiritualizzato, la natura sublimata. Esso sup¬ 
pone, come il miracolo, ma senza nessuna sorpresa o stupore, che la materia 
non sia impermeabile allo spirito. Anche il miracolo sarebbe un incatenamento 
della materia da parte delle correnti spirituali; ma essendo un fatto anormale 
e quasi rivoluzionario, la carne viene scossa e si accascia per obbedire a una 
brusca decisione. Nel sacramento lo spirito trionfa in silenzio e più efficace¬ 
mente, e la grazia s’inserisce soavemente nella natura senza modificarne visibil¬ 
mente il corso. Sicché il miracolo, che è un argomento per gli occhi del corpo 
divenuti occhi della fede, per sè è meno perfetto del sacramento, in cui Dio 
spiritualizza la materia senza sconvolgerla. Spingendo al massimo l’effetto della 
sua onnipotenza, compie il suo capolavoro nell’ordine visibile. La Chiesa quin¬ 
di al miracolo preferisce il sacramento (1). Anticamente miracolo e sacramen¬ 


ti) Le vecchie magie del]e religioni primitive non li distinguono, ma il cristianesimo 
li ha dissociati su due piani diversi ; da entrambe le pam viene stabilito un con- 
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to spesso si confondevano, come nella Pentecoste; ma presto il rito sacro si 
emancipò per opera di San Paolo che fece la critica vittoriosa del carisma in¬ 
feriore alla carità. 

Però è troppo forte per noi parlare questo linguaggio cristiano, doven¬ 
dosi ancora intrattenere alquanto sul piano delle ipotesi generali. 

§ 2. - Le speranze umane e l’istituzione dei sacramenti . 

In queste inevitabili condizioni, imposte dalla nostra stessa natura, alla 
quale nessuno di noi pensa sul serio di rinunciare, una religione veramente di¬ 
vina si riconosce prima di tutto dal modo con cui essa potrà risolvere il diffi¬ 
cile problema del sacramentalismo, poi dal carattere semplice e artistico, eppu¬ 
re commovente, dei riti che sceglierà e delle rubriche che imporrà; da una 
certa somma eleganza con cui affronterà la delicata questione dell’impiega della 
materia in un’opera divina; infine forse anche da una certa audacia che non 
esiterà ad essere realista di fronte al contatto con gli elementi della natura vi¬ 
sibile e con le membra del corpo umano; si aggiunge pure un certo universali¬ 
smo sobrio e puro, che permetterà tei gesti rituali di -essere validi per tutti i 
tempi e tutti i luoghi, di non urtare nessuna legittima suscettibilità, nessun pu¬ 
dore ragionevole, nessuna sensibilità di razza nè di clima. Infine questa reli¬ 
gione dovrà soprattutto trovare il mezzo per far circolare in queste istituzioni 
un’immensa corrente di spiritualità, che attraversando tutti questi poveri og¬ 
getti materiali, li trasfigurerà al momento delFunione o dell’assoluzione, della 
purificazione o della consecrazione e quasi permetterà di dimenticarli proprio 
mentre svolgono il loro compito essenziale di segni e di mezzi* 

Insomma per restare uomini nel momento in cui si diventa divini, l'uni¬ 
versale dev’essere fatto e lo spirituale dev'essere evocato e realizzato non col 
nulla, ma con qualcosa di semplice e perciò visibile e corporeo. E Dio stesso 
in questo grande sistema va reso non proprio visibile, perchè è Spirito, ma to¬ 
talmente prossimo e vicino a noi, anzi, sentito, sperimentato almeno in noi, 
dove la nostra carne, cioè la nostra immaginazione, la memoria, i sentimenti 
siano tutti trasfigurati dalla sua presenza provata, in ogni caso dal provato 
sentimento della sua presenza, 

Questo è tutto? non abbiamo dimenticato nulla riguardo agli elementi di 
questo problema in cui sappiamo impegnato tutto il nostro essere? Forse ab¬ 
biamo omesso l’essenziale. Infatti, se la religione perfetta, di cui parliamo, è 
stata fondata da qualcuno che, attraverso la sua persona, incarnata nella no¬ 
stra razza ma trascendente la nostra umanità, unì in sè la spiritualità più alta 
con la carne più reale; se egli, per questo privilegio unico, è per noi l'unico 
intermediario ormai possibile tra il cielo e la terra; se le istituzioni storiche, 
di cui egli è l’autore, si confondono con i suoi interventi e attività personali; 
se il suo regno s’identifica con la sua autorità reale; se, per dire tutto, la sua re¬ 


tatto tra la materia e lo spirito e vi è mutua penetrazione, senza che i due valori siano 
dosati nella stessa misura nei due casi. Nel miracolo l’elemento soprannaturale è meno 
ricco e non è necessariamente santificatore, essendo soltanto preternaturale, come dicono 
i teologi moderni ; invece nel sacramento il gesto sensibile come tale ha apparenza più 
debole, non presentando alla vista nulla d’anormale; però in realtà è molto più permeato 
dalla grazia, poiché « contiene quello che rappresenta e produce ciò che significa ». 
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ligione è lui stesso, bisognerà che i gesti sacramentali nati dalla sua volontà, 
designati da lui prima diffidarli a noi, ci permettano di raggiungere lui stes¬ 
so, e, quindi Dio attraverso l’umanità del Figlio suo. Così la Chiesa, che ha 
tutti i poteri non potrà istituire sacramenti; avendo solamente il compito di con¬ 
servarli, amministrarli, e circondarli di una liturgia conforme, adattata ai tem¬ 
pi e alle circostanze, ma altrettanto rispettosa dell’iniziativa originale di Cristo. 
Fatta questa riserva, i sacramenti propriamente detti saranno fino alla fine dei 
tempi, secondo le modalità speciali di ciascuno, i gesti di Cristo ereditati dal¬ 
la Chiesa e compiuti dalle sue membra, per le sue membra, nelle sue membra. 
Poiché c’è un corpo mistico, i sacramenti saranno come i grandi ritmi di re¬ 
spirazione, di circolazione, d’energia nervosa, che indicano l’essere vivente, lo 
mantengono sano, ne spiegano l’azione, ne esprimono la potenza, ne causano 

e sviluppano Tinflusso. 

Si capisce come in queste condizioni i sacramenti abbiano un valore so¬ 
ciale, sian gesti di tutto quanto il corpo della Chiesa, mentre sono compiuti 
da un ministro designato in favore di determinati fedeli. Non è concepibile 
un regime sacramentale semplicemente individualista. Sottomettendosi al si¬ 
stema, o piuttosto accettando questo dono come una soluzione perfetta e to¬ 
talitaria delle esigenze della nostra natura integrale, il soggetto aderisce alla 
società, se ne dichiara il membro, rinnova il suo contatto con lei, mentre ne 
accresce la vita e ne prolunga l’irraggiamento. Che cosa mai potrebbe essere 
un sacramento privato o mentale? Si parla d’orazione mentale, di vita perso¬ 
nale o privata, di religione spirituale, e questi sono valori insostituibili e sem¬ 
pre presupposti, però al momento del sacramento questi valori prendono un 
aspetto sociale e visibile che, però senza mutare la loro essenza, dà loro un al¬ 
tro carattere, ancora più umano nella loro stessa divinità. 

A motivo dell’apparato sociale ed esteriore, del necessario intervento della 
Chiesa e del suo ministero, il sacramento può sempre essere sostituito, in caso 
d’impossibilità, dalla religione interiore che il sacramento doveva incarnare. 
Tutti i sacramenti, necessari alla salvezza, hanno come dicono i teologi i loro 
supplementi. Ma la vera vita del cristiano, vita normale e sociale, umana fino 
alla fine, diventa perfetta, almeno nel tempo fissato dall'istituzione, dalla tra¬ 
dizione e dalla legge, solo nella pratica sacramentaria, vero tentativo ufficiale 
dì vita mistica in comune. 

Qui sarebbe fuori posto dimostrare che i sette sacramenti furono istituiti 
da Cristo, il che venne fatto altrove (2). I vangeli, se bene consultati, a questo 
riguardo rispondono affermativamente e sono d’accordo col Concilio di Tren¬ 
to; però a condizione che, come dice l’autore dell’ Imitazione, siano letti con 
quello spirito che presiedette la loro redazione primitiva: omnis scriptura sa¬ 
cra eo spiritu debet legi quo facta est (3). 

Pensando ai sette sacramenti, ce li rappresentiamo volentieri, come Roger 
de la Pasture al museo d’Anversa, nel decoro della nostra Chiesa cattolica, già 
da lungo tempo separata dalla Sinagoga, in cui tenne le prime riunioni, o 
come il pittore fiammingo in una cappella gotica, le cui linee sono tra le più 

(2} Gfr. E. Masure, Uinstitution des sacramente et de l’Eglise, in Le Redempteur^ opera 
pubblicata in collaborazione con G. Bardy e M. Bnilant presso Bloud et Gay, 1933, p. 129- 
158, e in Le sacrifici du chef 9 ed. 1944, presso Beauchesne. 

(3) De Imitatione Christi , lib. I, c. V. De Ustione sacramm Scriptwraium. ' • 



SIMILE A NOI- 

familiari; però dimentichiamo che Gesù di Nazareth parlava e agiva sulle spon¬ 
de del lago di Tiberiade, davanti a gente che aveva una cultura religiosa limi¬ 
tata all'Antico Testamento e alle promesse dei profeti; e che egli doveva crea¬ 
re le sue istituzioni in quest'atmosfera messianica. Inoltre per rispondere al¬ 
l’attesa degli uditori Gesù doveva cominciare a compiere le profezie realiz¬ 
zando la propria missione: gli si chiedeva meno di fondare una nuova reli¬ 
gione che di tener gl'impegni di quella antica. I sacramenti, prima d’essere i se¬ 
gni della nuova alleanza, furono anzitutto la prova della verità delle predizioni 
e delle speranze della Legge, e i segni della presenza del dito di Dio. 

I sacramenti sono, d'altra parte, l'annuncio dei beni eterni: sono pegni 
e poteri lasciati da Gesù ai suoi apostoli. D’altronde la grazia, che ci devono 
dare i sacramenti, ha valore soltanto se prepara in noi i doni definitivi della 
visione e del possesso di Dio. Il messaggio in cui Gesù racchiude le sue volon¬ 
tà, la Chiesa alla quale affida le sue istituzioni, che perpetuamente la definisco¬ 
no e la ricreano, terminano solo nelle visuali illimitate che si aprono davanti 
a noi: non si concepisce un Vangelo che nello stesso tempo non sia un'escato¬ 
logia, cioè un abbozzo, un'inaugurazione, un'attesa dei novissimi. 

Infine, nonostante il loro valore immediato per le nostre anime di oggi, 
o anche a causa di questa ricchezza di grazia inclusa nei loro riti e nelle loro 
formule, i sacramenti sono istituzioni che si protendono nel lontano passato, 
per trovarvi il loro punto d'agganciamento, e nelFavvenire eterno, per cercarvi 
la suprema ragion d’essere: commemoratio praeteriti, demonstratio praesentis , 
prognosticum -futuri (4). 

Gli apologisti che dimenticassero queste verità elementari, s'esporrebbero 
al pericolo d’indebolire singolarmente la prova scritturale dell'istituzione dei 
sacramenti da parte di Cristo, e di non trovare più testi sufficienti per stabilirla 
in tutte le sue parti. I documenti, in tal caso, non permetterebbero più di scor¬ 
gere creazioni di cui si sarebbe cominciato a misconoscere il carattere, tanto più 
che queste istituzioni oggi non hanno ormai più il nome o i nomi che avevano 
allora. Si restituisca ai gesti di Cristo la loro portata e la loro volontà messiani¬ 
che, si considerino come l'armatura d’una Chiesa destinata a tracciare in anticipo 
le linee della nostra vita eterna, e i sacramenti riappariranno talmente visibili 
agli occhi, che diverrà impossibile non vederli più, come certi disegni tracciati 
sulla carta in mezzo ad altri: prima di distinguerli è impossibile riconoscerli; 
quando si sono distinti, fosse pure per un solo istante, è impossibile non perce¬ 
pirli più: essi scavano gli occhi. 

§ 31 - Come i sacramenti rispondono alle speranze umane . 

Adattamento generale alla nostra natura. - Stando al programma premes¬ 
so al principio di questo capitolo, ci basterà sottolineare il perfetto accordo tra 
l'istituzione sacramentaria con le speranze umane precedentemente analizzate. 
Com'è possibile negare che i sacramenti siano eccellentemente adattati alla 
nostra natura? Da parte delle materie usate, l'acqua, l’olio, il pane e il vino: 
gli elementi più puri e più certi della vita corporea dell'uomo su tutta la fàccia 
della terra. Da parte dei gesti compiuti, gli atteggiamenti più carichi di sane 
reazioni religiose: l'imposizione delle mani, segno di protezione consentita, di 

9 a 

{ 4 ) Cfr. (in senso un po' diverso) S. Tommaso, .Stimma Tkeologica, III, 6 o. a. 3 . 
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supplica esaudita, simbolo di trasmissione di poteri, di discesa di benedizioni; 
Funzione con l'olio, che rievoca la dolcezza del rimedio, la forza dei combatti¬ 
menti nell'arena, l'elemento sacro dei profeti e dei re, e quindi insieme l'am¬ 
bulanza, lo stadio, il trono, l'altare, tutti gli alti luoghi deU'umanità, tutte le 
sommità eroiche o benefiche. Dal lato del decoro e della messinscena, il batti¬ 
stero, la tavola del banchetto, ancora l’altare sul quale vengono offerte le vittime, 
dove i sacerdoti si santificano, dove si segnano i contratti d’amore. Al centro 
c'è il corpo deiruomo, così debole e così bello, la carne, come diceva Tertulliano, 
che sopporta tutto il mistero dei riti, la carne che, esorcizzata e completamente 
consacrata, si spoglia attraverso le abluzioni purificatrici, s’abbandona alle 
imposizioni dello Spirito, si nutre e si disseta, infine s'abbandona all’estreme 
unzioni, mentre l'anima sovrabbonda di tutti i favori spirituali simbolizzati e 
contenuti nei sacramenti divini. 

Esempio del Battesimo. - Il Battesimo, assieme all’Eucarestia, e anche in 
modo diversissimo, è il sacramento nel quale Cristo ha maggiormente impegnato 
la sua carne, perchè volle per primo sottomettersi al rito prima d’introdurci in 
esso. Agendo così, egli faceva suo uno dei gesti religiosi più abituali alluomo: 
chiedere all'acqua pura il simbolo e il mistero della purificazione dell'anima, 
trovare nelle fonti della natura il principio d'una vita nuova, d’una seconda 
nascita, d’un’iniziazione alle realtà celesti. 

E indubbiamente il Figlio di Dio, passando attraverso le acque, conferiva 
loro un valore inaudito e singolare. Egli però partiva da un gesto profondamente 
untano, non inventato da Lui, perchè i discepoli comprendessero fino a che 
punto egli comprendeva e rispettava la loro natura di uomini. 

Vi sono autori, che si scandalizzano nel vedere i cristiani comunicare su 
questo punto e su tanti altri con gli antichi atteggiamenti dell'umanità, e che, 
non si sa perchè, vogliono vedere in tale accordo delle obiezioni, mentre invece 
è una meraviglia. Costoro vorrebbero che la religione divina non fosse anche 
umana, che non fosse fatta per l’uomo. Se così non fosse sarebbe ancora divina?*.. 
Nel suo stesso rito il battesimo è la gloria del cristiano e tutti i sacramenti, fino 
all’Eucarestia in cui culminano, sottolineano l'ammirabile umanesimo della 
Chiesa cattolica. 

La Penitenza e l’evoluzione della sua disciplina. - L’adattabilità è ancor 
più visibile nella storia degli altri sacramenti, come ad esempio la Penitenza. 
L'istituzione penitenziale per il suo carattere psicologico e giudiziario fu in grado 
di adottare costantemente, nel corso dei secoli, la procedura voluta dalla durezza 
dei costumi oppure dalla sensibilità religiosa del tempo. Il diritto di rimettere 
o di ritenere i peccati, di accordare o rifiutare al fedele la partecipazione all’Eu- 
carestia attuò ancora una volta la legge, che si verifica tanto spesso nel cattolici- 
smo, della continuità del principio nel multiforme sviluppo della vita feconda e 
generosa. Certamente il potere delle chiavi è rimasto quale lo aveva istituito 
Cristo; e tuttavia, salvando tale sostanza , come dice il Concilio di Trento, si 
conformò ai diversi bisogni delle anime, ai diversi climi e alle successive civiltà. 
Diventò un metodo, un'educazione, un’ascesi; e, ogni volta che fu necessario, 
assunse una forma nuova, imprevista, utile, benefica. E per aver dato la pace a 
tante e così varie coscienze, non è invecchiato e continua a piegarsi alle nostre 
esigenze spirituali al fine di soddisfarle. 
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a) Al principio intervenne nella vita della comunità cristiana in modo 
breve e sommario, a rari intervalli. La Chiesa, forse un po' spaventata dai pro¬ 
pri diritti, forse un po' stupita che a Dio avesse dato un tale potere agli uomi¬ 
ni », pare esitasse a servirsi troppo spesso d’un’arma nuova e tagliente. Le co¬ 
scienze d’allora, tanto fervide quanto semplici, forse non avevano ancora biso¬ 
gno di cure troppo speciali. Venivano dal mondo giudaico e da quello romano 
e nessuno dei due era pronto per fare esomologesi particolareggiate. La reli¬ 
gione giudaica più fedele che tenera, più esatta che inquieta, conosceva « il 
cuore contrito e umiliato », ma ne esponeva i dettagli solo a Dio; riposava più 
sopra un largo fondamento di speranze nazionali e religiose, su un dominati- 
smo duro e irriducibile, un proselitismo implacabile che non sopra delicatezze 
mistiche e confessioni precise, e se soffriva di scrupoli eran troppo spesso scru¬ 
poli di farisei. Quanto ai Gentili, Greci o Romani, nulla li disponeva diretta- 
mente a quello che rioi chiamiamo la confessione. Gli antichi, che mostravano 
così volentieri il loro corpo in pubblico, solo a stento manifestavano le loro 
anime, che d'altronde conoscevano appena. In confronto delle nostre, le loro 
intimità erano molto superficiali, le amicizie molto avare. Il cristianesimo non 
aveva ancora iniziato il grande lavoro per far rientrare le anime nella loro in¬ 
teriorità. La religione rimaneva un dovere o un’estasi, una fede o una morale; 
sotto la pressione del Vangelo essa doveva anche divenire un’ascesi e una con¬ 
fidenza, un esame e una confessione. Il sacramento avrebbe attuato il grande 
cambiamento, e finché non fosse compiuto, s’accontentava di abituare il fedele 
a rendere conto davanti alla comunità delle grandi linee della sua coscienza. 

In quell’epoca la Penitenza è soprattutto una liturgia, lunga e austera, 
monotona e un po’ teatrale; colpiva soprattutto i sensi esteriori. I padri parla¬ 
no dell’esomologesi per evocare lo spettacolo dei penitenti prosternati e anche 
per insegnare il potere della Chiesa e rinsaldare i legami della comunità. Tri¬ 
bunale rituale e vendicatore, raro, pubblico e umiliante, il sacramento è un’ar¬ 
ma riservata ai casi gravi e di cui la Chiesa si serve il meno possibile. L’atten¬ 
zione è diretta specialmente altrove, al Battesimo, la cui preparazione si chia¬ 
ma catecumenato e quaresima, le due grandi istituzioni del tempo. Si dice vo¬ 
lentieri (ad ogni modo lo dicevano i Giansenisti) che era l’epoca delle vere au¬ 
sterità e che poi la disciplina e la severità si rilassarono, ma si dimentica che 
la Penitenza era usata parsimoniosamente e solo in extremis , e che quasi tutti 
i fedeli, certamente tutti i chierici, durante la loro vita, non si sottoponevano 
mai ai suoi esercizi. 

b) Nei secoli seguenti. - Nei secoli successivi soprattutto il progresso del¬ 
l'ascetismo volgarizzò ed estese l’uso dell’istituzione penitenziale: medicina se¬ 
vera per i peccatoti, diventò a poco a poco un rimedio preventivo per le ani¬ 
me ferventi. Da sanzione disciplinare qual’era e rimase, divenne un esercizio 
ascetico. L’evoluzione probabilmente è dovuta ai monaci. Crebbe il numero di 
coloro che si accostavano al sacramento, che però dovette farsi più discreto; 
per essere più frequentato, dovette farsi meno visibile. Era l’epoca in cui la 
spiritualità occidentale, erede delle esperienze religiose che avevano sovvertito 
e poi pacificato la grande anima d’Agostino, si metteva per sempre alla scuola 
di questo grande penitente il quale aveva avuto il sentimento del peccato più 
di tutti i Padri anteriori. Traducendo in latino la dottrina spirituale dei Pa¬ 
dri greci, al loro moralismo ottimista e oratorio egli aveva mescolato il me¬ 
glio dei pentimenti e delle umiliazioni dei Salmi, spingendo nello stesso tempo 
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ranima cristiana sempre più dentro se stessa. Il sacramento della Penitenza 
portava una soluzione ai rinnovati bisogni e perciò dovette trasformarsi, gua¬ 
dagnando in frequenza e precisione dò che aveva perduto in ampiezza litur¬ 
gica. Fattosi meno umiliante e più discreto, Y uso della Penitenza cessò per 
sempre d'essere un ostacolo per i deboli. In questo tempo la Chiesa aveva pre¬ 
so maggior coscienza dei propri poteri, aveva imparato a conoscersi meglio, 
conoscendo meglio il cuore dei suoi figli» Siamo all epoca delle prime analisi 
dell'anima cristiana. L’antenato dei futuri Rodriguez si chiamava allora Cas- 
siano, che nelle sue Collationes si dimostra moralista eccellente. 

Non dimentichiamo però d'essere ancora in pieno periodo delle invasio¬ 
ni dei barbari; la notte s'estende sull’Europa, e la Chiesa deve lasciar passare 
la tempesta. D>a un clero ignorante e spesso molto alla buona non si potevano 
esigere sentenze sottili. La Penitenza s’è volgarizzata e individualizzata, ma con¬ 
serva una grande semplicità. Tutti i casi sono ridotti a pochi tipi, si fissano ta¬ 
riffe, come si dettano sentenze. L’antico diritto germanico conosceva questo 
processo che non era quello del taglione, bensì delle sanzioni. La Penitenza, 
affidata a questo clero alla buona e posta al servizio d'un popolo rozzo, sarà 
prima di tutto una punizione, poi anche una lezione, che la regolarità e la 
chiarezza rendono eloquenti. La Penitenza come qualsiasi efficace disinfettante 
opera presto e bene, sobria ed energica organizza e santifica la Chiesa meglio 
di qualsiasi predicazione. Perciò non ci deve stupire che in questo tempo il 
sacramento diventi definitivamente parrocchiale e organizzato: di esso la Chie¬ 
sa si serve, come l’operaio si serve del suo strumento quotidiano, senza deli¬ 
catezze inutili e anche senza timori puerili. Ciascuno si confessi una volta al¬ 
l'anno al suo parroco, dice la Chiesa nel quarto Concilio Laterano, e tutto an¬ 
drà bene; cosi vedrò chiaro negli affari dei miei numerosi figli e anche nei miei 

Tale educazione produceva intanto i suoi frutti affinando le anime che 
diventano più delicate e anche più esigenti per se stesse e, in una società ri¬ 
masta dura e brutale, c’era ormai una cristianità, cioè uno spirito, con costumi, 
istituzioni, stati di vita, ordini e terz’ordini, dove si viveva amorosamente la 
vita cristiana. I filosofi restano ancora dei logici ma da molto tempo i mistici 
s’intenerivano: dall’Areopagita a San Francesco d’Assisi molta strada è sta¬ 
ta fatta! 

c) Nel Rinascimento. - Quando questa civiltà occidentale divenne coscien¬ 
te di se stessa e sentì nettamente che non era più barbara, franca o germanica, 
ma era diventata latina e umana, si verificò la crisi del Rinascimento. Si vide 
allora la cristianità del medioevo prendere due atteggiamenti opposti e irre¬ 
conciliabili tra loro in una guerra che non è ancor finita. Gli uni attribuirono 
al loro genio umano le conquiste ottenute sulla barbarie degli antichi, s’in¬ 
chinarono davanti alla natura dei risultati acquisiti, rigettarono il cristianesi¬ 
mo tradizionale come ormai inutile, e, affondandosi nella cultura razionale ri¬ 
tornarono a Roma e alla Grecia e pretesero aumentare ancora il loro valore di 
pensiero, di gioia e di vita. Gli altri credettero che i successi ottenuti e la per¬ 
fezione raggiunta accrescessero i loro doveri e responsabilità, per conseguenza 
li rendessero meno pari ai loro nuovi compiti e quindi dover cercare in un 
rafforzamento di vita cristiana e cattolica la crescita ulteriore delle energie 
morali richieste dallo* stesso accrescimento delle conquiste intellettuali e ci¬ 
vilizzatrici. Vennero creati nuovi ordini religiosi, che chiedevano di meno al- 
rascetismo corporale e dì più allo sforzo spirituale. Grande epoca fu quella. 
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in cui la Chiesa sotto un'apparente reazione e riforma si decise realmente a 
far concorrere i progressi della cultura psicologica e morale alla santità dei 
suoi membri. 

Ed era proprio necessario. Dai resti della cristianità medioevale smem¬ 
brata era nata l’Europa moderna; anime nuove con aspirazioni sconosciute 
chiedevano nuovi costumi. La spinta verso una vita più larga, più alta, più 
estetica, infine più umana non risale solo al secolo XVI, poiché il movimento 
intellettuale dèH'occidente, di cui viviamo ancora, e da cui nacque il rinasci¬ 
mento continuandolo, ebbe le sue origini nel secolo XIII e nella Scolastica, an¬ 
zi risale ancor più indietro, ai tempi di Carlomagno e oltre, quando i barbari, 
usciti dalle foreste della Germania e divenuti padroni dello spogliato impero 
romano, assieme alle terre più calde e più gaie, incontrarono costumi più dolci 
e scoprirono come grande educatrice la Chiesa. Questa, mentre tutto il mondo 
circostante le crollava attorno, davanti aH'invasione rimase in piedi, decisa a 
mantenere accesa la fiamma e a tentare, loro consenzienti, la formazione reli¬ 
giosa, intellettuale e morale dei nuovi arrivati. Da quel giorno esiste, in prin¬ 
cipio, l’Europa moderna. 

Nel secolo xvi i desideri, i bisogni o ambizioni si fecero sentire più che 
mai, e allora comparve un uomo nuovo che discuteva, interrogava la natura 
per domarla, un uomo più che mai inquieto, agitato, curioso di se stesso e 
degli altri, indipendente e ricercatore, artista e avveduto, che aveva il suo pu¬ 
dore e i suoi segreti, individualista e critico, amante dell’antichità per meglio 
giudicare dell'avvenire. Quest’essere sofferente aveva anch'esso bisogno d’essere 
fatto cristiano. 

I sacramenti della Penitenza e dell'Eucarestia, che venivano ricevuti as¬ 
sieme e spesso, unitamente ad altre ricchezze furono i grandi mezzi che por¬ 
tarono al buon esito. Scopo era la comunione discreta, ma fervente, forse breve 
ma fatta con raccoglimento, bramata, personale, profonda e quindi efficace. 
Mezzo principale un serio esame di coscienza che fa rientrare in se stessi, fatto* 
abitualmente, severamente, quasi implacabilmente per scandagliare anche le 
minime pieghe dell’anima, esaminarle, verificarle, purificarle, rimetterle final¬ 
mente in ordine; e soprattutto la confessione particolareggiata, in cui lungi dal 
limitarsi alFaccusa dei peccati mortali, della quale tuttavia si accontenterebbe 
la Chiesa, il fedele non esita a svelare le imperfezioni, le piccole miserie umi» 
lianti, e a cercare il consiglio intimo e preciso. Tali furono alcuni fra i meto¬ 
di spirituali, quasi esagerati, che servirono ai cristiani dell’epoca barocca per 

avvicinarli a Dio. 

II sacramento divenne sempre più un esercizio della vita cristiana e il 
grande mezzo psicologico del progresso spirituale. Le anime conobbero me¬ 
glio se stesse e praticarono meglio l’abbandono confidente; il confessore divie¬ 
ne moralista e direttore; l’uso dei confessionali, che si diffuse in quel tempo, 
testimonia a suo modo l'intervento sempre più intimo del potere delle chiavi nel 
foro della coscienza. Questo mobile misterioso e scomodo, dove i due attori 
sono tanto vicini e a un tempo lontani tra loro, suggella materialmente una 
grande trasformazione psicologica e spirituale. La Penitenza restava sempre il 
potere giudiziario d'assolvere o di ritenere i peccati; adattabile e insieme in- 
flessibile, conserva il principio delle sue origini; dall'esomologesi antica con, 
il suo apparato di supplicanti prosternati, fino al confessionale a due sportelli 
del periodo moderno, è sempre lo stesso potere, evidente, formidabile, benefico. 
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Gli altri sacramenti. - Lo sviluppo liturgico o canonico della maggior 
parte degli altri sacramenti segue, con passo più celere o più lento, la stessa 
curva segnata dalla storia della Penitenza. Gli altri sacramenti, nati da un ri¬ 
to evangelico molto semplice e quasi nudo, si arricchirono a mano a mano, 
nel periodo patristico e nell’alto Medio Evo, con cerimonie supplementari o 
istituzioni accessorie, ampliarono assai il loro apparato esteriore e la loro am¬ 
ministrazione. L’epoca seguente e i secoli moderni abbandonarono spesso par¬ 
te della solennità, per ritrovare, se non la semplicità e la povertà primitiva, al¬ 
meno una certa sobrietà, guadagnando però in intimità, frequenza e influsso, 
ciò che avevano perduto quanto alla maestà, perchè, dice il Concilio di 
Trento, « nel dispensare i sacramenti, la Chiesa ebbe sempre il potere, salva 
la loro sostanza, di stabilire o mutare quanto giudicava più conveniente al¬ 
l’utilità dei fedeli e alla venerazione dovuta ai sacramenti stessi, tenendo con¬ 
to della varietà delle cose, dei tempi e dei luoghi » (Sess. xxi, c. 2; Denz. 951). 

A sua volta lo sviluppo sacramentario liturgico è conforme allo svilup¬ 
po del sentimento religioso in seno al cattolicesimo, come fa vedere in modo 
eccellente il P. Rousselot in Christus (c. xv). La Chiesa di Cristo, sorta da 
modeste origini, nata umilmente sulle sponde del lago di Galilea, parte per 
la conquista del mondo greco romano. Essa accetta per molto tempo la civiltà 
ellenista declinante, alla quale i Padri greci devono lo splendore del loro ver¬ 
bo, la visione così chiara della natura, le espressioni letterarie del loro genio 
cristiano. A partire da S. Agostino, e grazie soprattutto a lui, il pensiero cat¬ 
tolico s’interiorizza maggiormente per trovare più intimamente Dio nel se¬ 
greto del cuore. La liturgia, sempre un po’ in ritardo, come l’arte, sul moto 
delle idee e dei costumi, segue, anche se da lontano, la spinta, e con essa la 
vita sacramentale. Il medioevo continua questo lavoro d’intimità; è l’umanità 
di Cristo che ora seduce queste anime, che la devozione francescana ha fatto 
più umane, più tenere e anche più profonde. Il vigoroso slancio, che il secolo 
XVI dà agli esercizi spirituali, continua il processo di interiorizzazione dell'uomo. 
La Chiesa cerca, per così dire, di definire maggiormente la sua inquietudine, 
di calmarla senza spegnerla; così vicina all’uomo come una Madre, così vicina 
a Dio, come una Sposa, come diceva San Paolo, essa unisce in sè, non solo i 
contrasti, ma tutti gli elementi della complessa istituzione che chiamiamo reli¬ 
gione, incontro del cielo e della terra, ritrovo dell'uomo e di Dio. 

E. Ma, 
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INTRODUZIONE. - LA MORALE CRISTIANA NON ESAURISCE 

IL CRISTIANESIMO 

a Noi amiamo certamente Gesù Cristo, ma assolutamente nulla ci potrà 
far amare la morale cristiana)! (1). Se prendessimo alla lettera questo parados¬ 
so di Claudel sarebbe pregiudicato il disegno propostoci, cioè di portare la 
nostra testimonianza in favore della morale cattolica e di scoprirvi il segno 
della divinità della Chiesa. Da un certo punto di vista Claudel ha ragione e 
sono con lui i mistici di tutti i tempi e il pensiero religioso contemporaneo. Il 
cristianesimo innanzitutto è una religione non una morale, è unione a Dio 
nel Cristo, una sommissione allo Spirito, una vita eterna, cominciata in noi 
già in questa terra attraverso la conoscenza attiva che abbiamo del Padre e del 
Figlio; è un atteggiamento filiale. Non è in primo luogo un’educazione della 
volontà, nè una cultura dell’anima, tanto meno un semplice codice, un ma¬ 
nuale di atti permessi o proibiti protetti da sanzioni. Nondimeno è innegabile 
die questa vita spirituale contiene anche un’etica e un'ascesi e costringe a 
certe posizioni proibendone altre, poiché il cristianesimo si riconosce dai suoi 
frutti, cioè dalle sue opere; e lo Spirito ci obbliga a praticare le virtù che ci 
suggerisce. 

Il presente trattatello ha lo scopo di studiare come e in quali condizioni 
questa morale s’aggancia alla spiritualità, come abbia cercato di definirsi, e for¬ 
se anche di costituirsi a parte, come a sua volta ha in sè i segni del dito di Dio, 
e offre a suo modo uno speciale argomento apologetico, di cui il cristianesimo 
va fiero. 

v» 

CAPITOLO L - LA MORALE CRISTIANA NELLE SUE FONTI 

à 

§ L * La Morale portata dal Cristo 

Il moralismo giudaico, - Quando Cristo cominciò a predicare il Van¬ 
gelo in Israele non mancavano certo le prescrizioni sul bene e il male; i casi 
di coscienza erano familiari ai rabbini contemporanei, come sono familiari alla 
leggerezza del nostro tempo le parole incrociate, e il valore dei credenti si misu¬ 
rava dall’austerità delle loro osservanze, con un sistema che, seguendolo, gli 
uomini corrono sempre il rischio di cercare in se stessi la propria legge 
e misura. 

(i) P. Claudel, Feuilles des Saints, Ed. della Noumile Reme Frangaise , p. 69 . ' 


33 - Enciclopedia apologetica ... 
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La rivoluzione di Cristo* - La grande rivoluzione di Gesù fu quella 
d’insegnare a trovare in Dio l’ideale della loro azione, e a spingere i limiti 
del dovere, che ai suoi occhi erano le frontiere della perfezione, fino airinfini- 
to. « Siate perfetti come è perfetto il vostro Padre celeste ». Cosi di colpo di¬ 
ventava impossibile materializzare la morale, incarnarla una volta per tutte in 
atti definiti, al di qua dei quali comincerebbe il peccato e al di là trionfereb¬ 
be un altro regime, inaccessibile agli uomini, quello di Dio. Il cielo era disce¬ 
so sulla terra nella persona del Figlio, che attirò i discepoli alla sua sequela; 
d’ora in poi non ci sarà più morale umana distinta dai costumi divini, e la 
vita spirituale ormai consisterà nell’imitazione di Cristo e nel possesso di Dio. 
Invece d’un codice, un modello; invece d'una legge, un’adesione; oltre la let¬ 
tera, uno spirito. È noto l’entusiasmo di San Paolo di fronte a questa traspo¬ 
sizione di tutti i valori religiosi, e come la Lettera ai Galati e la Lettera ai Ro¬ 
mani, trent’anni dopo, avrebbero registrato per sempre questa rivoluzione. 
Anche il Vangelo esprime questo, in formule più calme, e d’altronde anche 
forti, dove solo la squisita tenerezza del Maestro tempera le sue straordinarie 
esigenze. II Discorso della montagna è il testimonio per eccellenza di quest’at¬ 
teggiamento inaudito: le sue opposizioni tra la legge antica e Io spirito nuovo 
inaugurano il primo corso di teologia morale cristiana che abbia inteso l’uma¬ 
nità: Voi sapete quello che fu detto agli antichi ...; ma io vi dico, non certo il 
contrario, ma talmente di più che ormai nulla più esaurirà il contenuto del 
Vangelo da credersi e da attuarsi nell’azione e nella vita pratica. 

Intanto un nome doveva riassumere tutto questo contenuto: il termine 
amore che fu tradotto ben presto con carità, per distinguerlo, nella lingua gre¬ 
ca e latina, meno religiose di quella ebraica, da tutte le categorie inferiori 
della sensibilità umana. Dio ci aveva amati fino a darci il proprio Figlio; cosi 
il suo vero nome è Carità, e la dilezione riassume tutte le sue iniziative tem¬ 
porali -ed eterne in nostro favore. Il Figlio ci ha amati all'esempio del Padre, 
fino a dare la sua vita per noi. In virtù di tutto il dinamismo spirituale, ri¬ 
cordato più sopra, gli uomini a loro volta, dovevano amare Dio con tutto il 
loro cuore, con tutta la loro anima e tutte le forze, e il prossimo come se stes¬ 
si per amore e nell’amore di Dio. 

In questi due comandamenti è racchiusa tutta la morale cristiana. Il 
resto sarà sempre e soltanto commento e corollario. 

i § 2. - La Morale nella Chiesa di Cristo 

Compito della Chiesa. - Intanto non si poteva fare a meno d'un com¬ 
mentario e per offrirci anche questo fu istituita la Chiesa, la quale, a sua volta, 
è realmente animata dallo Spirito Santo, è figlia di Dio, Sposa di Cristo, e i 
suoi costumi, la sua vita di santità, le sue istituzioni, servono a tradurre in le¬ 
zioni e in esempi la morale evangelica. Ma la Chiesa è indefinitamente diffe¬ 
renziata circumdata varietale; essa lungo la storia non fa che sminuzzare quello 
che il Discorso della montagna e il Discorso dopo la Cena avevano insegnato una 
volta per tutte. D’altronde Gesù aveva cominciato per primo questo lavoro di 
sviluppo; per rispondere a domande insidiose o per darne l'esempio in circo¬ 
stanze decisive, aveva tratto egli stesso le conseguenze più importanti della 
grande legge della carità. 
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Due idee-polL - Non è nostro compito dire dettagliatamente come la 
nostra teologia latina, erede a suo modo dello spirito giuridico deirimpero ro¬ 
mano e àzlVimperatoria brevitas, e come la nostra anima occidentale, alla qua¬ 
le Sant'Agostino aveva inculcato per sempre il profondo senso della miseria 
del peccato, ispirandosi a questi principi, abbiano a poco a poco costruito se¬ 
paratamente una morale conforme alle esigenze del Vangelo. Basterà ricorda¬ 
re che le linee maestre della costruzione sono organizzate attorno alle due idee 
della natura umana e del fine dell'uomo: non la natura limitata alle sole sue 


forze, (il che avrebbe condotto unicamente a sostituire una specie di stoicismo 
cristiano al giudaismo antico), ma la natura voluta dal nostro Padre a sua pro¬ 
pria immagine, una natura di figli adottivi di Dio, quindi con tutte le esigen¬ 
ze evangeliche di cui parleremo fra poco, e tuttavia con un costante riferimen¬ 
to' airintelligenza ragionevole, che comincia fin dalla creazione a farci assomi¬ 
gliare al nostro Autore. Noi siamo insieme creature ragionevoli e figli di Dio 
secondo lo Spirito: in quanto creature ragionevoli non abbandoniamo nulla 
della morale naturale; per la nostra seconda e più alta vocazione di figli di 
Dio mettiamo nell’ordine razionale un’anima nuova, che eleviamo fino .alle 
vette del Vangelo. La morale cattolica deriva da questi due principi; si rin¬ 
fresca ad ambedue queste fonti: grazie alla prima fonte, sotto la penna dei 
teologi si è fatta cosi chiara, limpida e sempre umana; grazie alla seconda fon¬ 
te continua ad essere una spinta verso una perfezione di cui è impossibile in 
astratto disegnare i contorni, e di cui ciascuno di noi a ogni istante scoprirà 
nella sua coscienza i limiti provvisori e mobili. 

La parola ragione, che troviamo in San Paolo e che nella forma greca è 
scritta al principio del prologo di San Giovanni, non la cogliamo dalle labbra 
del Signore, che in pratica parlava solo aramaico e usava unicamente il voca¬ 
bolario religioso d’Israele, dove la natura umana non viene mai definita a 
parte, ma è sempre percepita attraverso la sapienza divina, che la istruisce. 
Le due idee di creazione e di salute sono però presenti in ogni pagina del 
Vangelo: la prima fonda la trascendenza divina e nello stesso tempo la gran¬ 
dezza umana, l’idea d’un ordine primitivo da rispettare, da stabilire o da ri¬ 
stabilire, insomma un concetto di natura e un programma di dignità. La sal¬ 
vezza o il regno, nel vocabolario messianico, è un’opera d’amore, cui deve cor¬ 
rispondere una vita di carità. A queste due esigenze, che non si contraddicono, 
perchè ci spingono a distanze differenti nella stessa direzione, è agganciato 
quello che, infine, possiamo chiamare, dopo averne spiegata e legittimata la 
nascita, il moralismo cristiano. D’altronde non è sempre facile e nemmeno ne¬ 
cessario (come nella morale coniugale) distinguere le prescrizioni del diritto 
naturale e le obbligazioni del diritto evangelico. 


CAPITOLO II. - STRUTTURA DELLA MORALE CRISTIANA 


§ 1. - Uordine naturale 

Dignità della persona umana. - Grazie alle osservazioni precedènti 
possiamo cercare di delineare i doveri del cristiano partendo anzitutto dalla 
sua natura corporea e intelligente. Per ramina ragionevole, che c’imparenta 
con gli spiriti e con Dio, c’è in noi una dignità umana che non consiste tutta 
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quanta nella ragione, come si diceva in Francia nel secolo xvti, ma prima di tut¬ 
to nel dominio della ragione sulla carne, su una carne che non è nè dimen¬ 
ticata, nè soppressa, nè ridotta in schiavitù, ma elevata al livello dello spirito 
che l’informa e la dirige interamente. C’è dunque una morale del composto 
umano, che non è una legge nel senso giudaico, imposta dal di fuori sotto for¬ 
ma di prescrizioni materiali e complicate, ma è una legge interiore, definizione 
perfetta dell’uomo, e che si oppone, per sostituirla, a quest’altra legge di vio¬ 
lenza carnale, insita unicamente nelle membra del nostro corpo in rivolta. 

Rapporti degli uomini tra loro. - Questo principio della dignità uma¬ 
na s’applica dapprima alle relazioni degli uomini tra loro, nella divisione e 
nello scambio dei loro beni materiali: si chiama, in tal caso, giustizia, non nel 
senso biblico o paolino dove il nome indica tutta la vita relgiosa e l’unione 
a Dio, ma nel senso comune e latino della parola, quello che si riduce al set¬ 
timo comandamento del decalogo. 

Approfondendo quest’idea scorgiamo subito che, se la morale cristiana 
distingue l’ordine umano dai regni inferiori, deriva dal fatto che esso è costi¬ 
tuito da relazioni tra persone e non tra cose, da relazioni cioè che formano 
una società, con i suoi diritti, le sue leggi, la sua autorità. Ma la natura ra¬ 
gionevole dell'uomo in ciascuno di noi si realizza appieno nella nostra pro¬ 
pria personalità, la quale, benché non si trovi nel Vangelo con questo precìso 
termine, tuttavia è ovunque sottintesa nella dottrina della nostra responsabi¬ 
lità di fronte a Dio, nell'obligazione della salute eterna imposta a ciascuno, o 

semplicemente nel fatto che siamo individualmente chiamati all’amicizia 
di Cristo. 

Perciò i rapporti vicendevoli degli uomini sono rapporti tra persone che 
sono le une di fronte alle altre: nessuno di noi ha il diritto di considerarsi 
una cosa, che si sopprime o si trasforma a piacimento, e soprattutto nessuno ha 
il diritto di considerare i propri fratelli quali vili strumenti, di ridurli alla 
schiavitù o alla mendicità, d’irregimentarli in formazioni di guerra e di assalto, 
ove la personalità verrebbe sacrificata al primato della razza o alla volontà 
assoluta del dittatore. 

Morale sessuale e coniugale. - Perfino il povero corpo umano, carne 
mortale, umile e dolorante, entra nel sistema e vi trova un posto cui nulla 
nei costumi antichi lo aveva preparato. Un tempo serviva a tutto: sangue, vo¬ 
luttà e morte, vessazioni, servitù e crudeltà. D’ora in poi apparterrà solo più allo 
spirito che lo abita, allo spirito dell’uomo e allo spirito di Dio. Questo non 
significa che potrà fare quanto gli piace e che sia esatta la formula: il tuo corpo 
è tuo; perchè la carne dipende dalla legge di dignità, in cui il composto uma¬ 
no trova l’equilibrio interiore e quell’unità dei suoi due elementi gerarchizza- 
ti» a cui dopo tutto esso aspira assai più che alla voluttà. 

Qui, assai più che altrove, s'è esercitata la morbosa curiosità degli uomi¬ 
ni e, purtroppo anche la sagacia dei moralisti. Da quando i farisei interroga¬ 
rono Cristo sul libello del divorzio , fino alle recenti controversie sul metodo 
Ogino, quante questioni indiscrete e inevitabili furono poste alla Chiesa, qua¬ 
si fosse stata istituita solo per studiare questi problemi. La dottrina sessuale 
della Chiesa è molto semplice: l’uomo è un animale ragionevole, è una per¬ 
sona. In quanto composto d'un’anima e d’un corpo, non deve mai permettere 
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volontariamente che un’azione corporea oltrepassi il proprio contenuto spiri¬ 
tuale, che qui è ramore, l’amore d’una donna al servizio dell’amore del figlio. 
La sensazione, o meglio il gesto che la provoca, dev’essere il segno efficace, l'in¬ 
carnazione adeguata d’un legittimo sentimento. Questa è la legge della nostra 
creazione, secondo San Tommaso, per il quale ride ale di Dio non era l’asten¬ 
sione, ma la perfetta equivalenza dei valori psicologici e delle pratiche car¬ 
nali, « Nello stato d’innocenza, egli aggiunge, il piacere sarebbe stato tanto 
più forte quanto più la natura era pura e il corpo sensibile » (I, q. ^3, a. 2). 

L’uomo è una persona. Specialmente la donna cessa d’essere una cosa 
e ha il diritto a un amore degno di lei, per cui sarà trattata come compagna, 
non come strumento. Tutto il regime matrimoniale fu così trasformato, da 
una rivoluzione nel cuore dell’uomo, nel letto coniugale, nella legislazione, che 
pone nel mondo Vinti tà e l’indissolubilità come un ideale da raggiungere, una 
legge da rispettare, una barriera di protezione, un santuario dov’è santificato 
l’amore. Infatti la Chiesa persegue il folle sogno di stabilire lo spirituale nel 
carnale tanto bene da combaciare perfettamente e da salvare l'unità interiore 
dell'uomo. A questa concezione la Chiesa ha legato tutta la sua morale fami¬ 
liare, organizzandola sulla metafisica della natura e su quella della persona, 
che d’altronde qui sono una sola. Infatti un animale ragionevole per sentirsi 
amato come una persona, ha bisogno d’essere sicuro che il suo corpo non sarà 
mai cercato soltanto per la sensazione proveniente dall’unione. Per salvare que¬ 
sto progetto di alta spiritualità sensibile, per incarnare questa metafisica in 
una psicologia conseguente — quella del vero amore — la Chiesa sopportò e 
impose tutti i sacrifici, interdisse costantemente il divorzio e, sul piano del- 
l’asoesi, organizzò il celibato religioso ed ecclesiastico. 


Morale sociale e internazionale. - Ammessa la dottrina della dignità 
umana, la legge della persona e delle persone s’insinua ovunque: nei contratti 
per apportarvi un nuovo valore, molto superiore al valore eventuale della for¬ 
za, dell’interesse o anche della volontà dell’uomo; nelle relazioni sociali, per 
cambiarne lo spirito, quindi trasformare le civiltà e rinnovare la faccia della 
terra; nella concezione dello Stato, riconducendolo alle sue vere e grandi fun¬ 
zioni di servire la giustizia e l’ordine subordinatamente al valore dei sudditi 
o cittadini; infine nelle relazioni internazionali, poiché nella nostra Europa 
sconvolta, caotica, o nelle nostre imprese coloniali compiute in vista di fini im¬ 
mediati e con facili mezzi, cominciamo a capire che la morale cristiana a chi 
le dà ascolto offre finalmente la pace, che tutti desideriamo, senz’osare di cre¬ 
dervi o senza voler sempre lavorare per essa. 


La virtù di religione. - Ma la concezione cristiana dell’uomo ha mo¬ 
dificato per sempre i nostri atteggiamenti soprattutto di fronte a Dio, portan¬ 
doci lo spirito nuovo di religione, per riempircene tutti quanti. S’è detto che 
l’uomo aveva pensato la divinità a sua propria immagine; perchè non dob¬ 
biamo ammetterlo se Dio con la rivelazione ha dato dapprima all'uomo la véra 
idea che l’uomo deve formarsi di se stesso? Le due immagini dipendono in¬ 
contestabilmente rima dall'altra. La virtù di religione nel cristianesimo con 
la visione di Dio che la sostiene, con la vita interiore che esige, con l’inquietu- 
dine e la sicurezza che genera, con i gesti che detta, infine col sentimento che 
ispira all’uomo di fronte a se stesso, considerata nei suoi riti, nei suoi templi. 
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nella sua liturgia, nella sua spiritualità, sarebbe già da sola uno dei più alti 
spettacoli che uno storico e un pensatore possano ammirare. E non è che il 
primo capitolo della morale che studiamo, quello riguardante i nostri doveri 
verso Dio. 

§ 2. - L'ordine soprannaturale . 

Abbiamo aspettato fin qui a esaminare i comandamenti che riguardano 
il culto e Famore di Dio, perchè proprio qui passa la corrente vitale che tra¬ 
sforma di colpo senza distruggerlo, l'ordine razionale e umano di vita morale. 
Finora si trattava solo di spingere all'estremo le esigenze pratiche della nostra 
natura, che cioè l'uomo partendo dalla sua natura ben compresa, adori e ser¬ 
va Dio come l’uomo deve adorare e servire il suo Creatore, che ami Dio nel 
modo che gli è proprio, tutto umano e ragionevole. 

Vocazione alFamor filiale. - Ma improvvisamente gli viene comandato 
e quindi dato il potere d’amare Dio alla maniera di Dio, in ogni caso alla ma¬ 
niera del Figlio di Dio, e si inizia così un ordine nuovo ben al di sopra di 
quello anteriore. I due ordini non si contraddicono, perchè la morale evan¬ 
gelica non distrugge quella razionale, ma la anima, la eleva, la perfeziona, la 
supera senza negarla. Il doppiamente o meglio l’incontro è una delle meravi¬ 
glie del cristianesimo, in cui tutte le prescrizioni anteriori sono trasferite, subli¬ 
mate, penetrate dallo Spirito nuovo ed eterno. La rivelazione soprannaturale 
con tutte le sue conseguenze pratiche, viene a inserirsi qui e, con essa, la morale 
specificamente cristiana, e le virtù « riservate », come si diceva all’epoca roman¬ 
tica sul pulpito di Nòtre-Dame. 

a) Rinuncia preventiva. - Quest’aggiunta che non è una tirannia, ma un 
dono gratuito conforme a desideri (che non sono diritti) profondi, e questo 
prolungamento, che è un baluardo alle fragili costruzioni sempre precarie del¬ 
la morale naturale, si possono ottenere solo con una certa rinuncia preventiva. 
« Chi vuol venire dietro a me, rinneghi se stesso » (Mt., 16, 24; Le., 9, 23), cioè 
rinneghi non la propria natura, ma i limiti della sua natura, non il suo uma¬ 
nesimo interiore, ma l’egocentrismo, che è una visuale errata, un errore che 
disgraziatamente ci è caro. Occorre qui passare da un piano a un altro, a cau¬ 
sa dei dommi del peccato originale e della grazia, che sono l’inverso e il diritto 
d'una stessa verità. Noi siamo obbligatoriamente chiamati a un ordine superio¬ 
re di realtà, (d’altronde conformi a desideri naturali inefficaci in se stessi) il 
che è una gloria e una gioia, ed è anche un dovere che interessa la nostra vita 
morale. A questo titolo i due dommi suddetti sono parte necessaria del no¬ 
stro soggetto. 

Sollevandoci tanto in alto, il cristianesimo ci ha onorati con l’invito a 
sforzi maggiori; c’impone privazioni solo apparenti, poiché sacrificare i no¬ 
stri limiti naturali per portarli più lontani, in realtà significa accrescere le pos¬ 
sibilità di vita. I mezzi poi che si devono usare per raggiungere questo scopo, 
come esercizi ascetici, mortificazioni e anche penitenze, rendono il centuplo 
di quanto costarono in principio; il ramo tagliato rimette più vigoroso per 
dare frutti più abbondanti. Certo, la morale cristiana è alquanto severa e per¬ 
ciò è difficile predicarla, o meglio è facile esagerarla, trasformando i mezzi prov- 
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visori in fini ultimi, facendo del peccato originale il principio d’una diminu¬ 
zione della nostra natura, mentre al contrario arrichisce il nostro programma 
morale primitivo superandolo. 

Però la parola superare ci atterisce, poiché mentre dovrebbe evocare 
rimmagine d'uiia vittoria da riportare per un migliore risultato, sembra obbli¬ 
garci a lasciare posizioni legittime, facendoci vittime d’una metafora che serve 
a scusare la nostra pigrizia e la nostra rivolta. In realtà siamo invitati a restare 
uomini, pur divenendo figli di Dio. È una rivoluzione che non suppone nes¬ 
suna abdicazione preventiva, ma è una rivoluzione. Nel passato quando si trat¬ 
tava di relazioni dell'uomo con se stesso o col suo prossimo era possibile con¬ 
servare per qualche tempo l’illusione d'una semplice morale, fatta sulla nostra 
misura. Ma di fronte al Dio di Abramo, dTsacco, di Giacobbe e dei profeti; di 
fronte al Padre del Nostro Signore Gesù Cristo, è ormai definitivamente impos¬ 
sibile. Con la redenzione del Figlio suo, Dio si è talmente dato agli uomini, 
che un atteggiamento puramente ragionevole verso di lui appare ormai un'in¬ 
gratitudine, un anacronismo, una mostruosità. Tempo fa col pretesto dei pro¬ 
gressi spirituali dovuti allo stesso cristianesimo, si tentò di sostituirgli una reli¬ 
gione puramente filosofica e naturale; nel secolo xvm, durante la grande ri¬ 
voluzione francese e in seguito, siffatta religione cercò d’organizzarsi a sé con 
nomi diversi, ma in realtà mai nessuno volle servirsene nella vita pratica, non 
ebbe mai templi, sacrifici o martiri, e fu soltanto un capitolo morto nei program¬ 
mi dell'esame di filosofia. 

b) Sviluppo di questa vocazione: le tre virtù teologali. - Bisogna dunque 
amare Dio com'Egli permise e volle che lo amassimo. Disgraziatamente l’uomo 
di fronte a questo comandamento rimane troppo spesso distratto, o pigro, o 
carnale. Quest’amore, come si sa, ha contro di sé le apparenze perchè ai no¬ 
stri occhi miopi pare che Dio non ci ami, perchè non conosciamo i suoi misteri, 
non comprendiamo la sua opera, che ci sembra dura, o crudele o contraddito¬ 
ria. E tuttavia dobbiamo amare Dio, credere che Egli è nostro Padre e provare 
per lui sentimenti di figli, che non cessano d'essere sue creature, la cui unica 
tragedia consiste proprio nel fatto d’essere creature elevate alla dignità di 
figli. La fede, la speranza e la carità sono le tre virtù che hanno il compito di 
tradurre nei fatti e nei gesti quest’inaudita posizione, e tutte e tre assieme de¬ 
finiscono la morale cristiana, che in esse tocca i vertici più belli. Le altre virtù 
partecipano allo slancio o se si vuole, alla linea di queste altezze principali. La 
virtù della religione, non abolita ma sublimata, è tutta vivificata dallo spirito 
delle tre virtù teologali; la religione cristiana praticamente non assomiglia a 
nessun'altra, benché risponda alle aspirazioni umane più incoercibili. In questa 
atmosfera di carità patema e d'amore filiale, i tre primi comandamenti della 
legge di Mosè, senz’essere soppressi, vengono animati da un dinamismo nuovo, e 
si trasfigurano assai più della faccia del grande legislatore ebreo quando discen¬ 
deva dal Sinai. Si tratta sempre di rispettare il nome di Dio, i suoi templi e 
sacerdoti, e anche il suo giorno, però con uno spirito tutto nuovo, cioè per 
amore. Per l’amore infatti adoriamo Dio a motivo delle sue infinite perfezioni, 
la prima delle quali è proprio la carità : Deus caritas est . 

Conseguenze di questa vocazione. - a) La preghiera ininterrotta. - Il di- 
slivello tra queste posizioni sovrumane e le nostre naturali possibilità non fa 
che sottolineare la nostra strana situazione di fronte a questi doveri, sicché noi 














{ 


520 LA MORALE DELLA CHIESA 

siamo fortunatamente condannati alla perpetua preghiera di domanda. Tale 
stato tinge sempre la morale cristiana con colori che appartengono veramente 
e solo ad essa: di fronte a Dio siamo debitori incorreggibili, inferiori al no¬ 
stro compito se non interviene un aiuto e se, conforme alla forte formula ago- 
stiana, Dio stesso non ci avrà dato i mezzi per obbedire ai suoi comandamenti. 
La preghiera del cristiano è d'una qualità particolare, ed ha una fiducia fatta 
d'umiltà, una certezza fondata sull'abbandono alla misericordia più che alla 
giustizia: 

Se delle colpe tieni conto , o Signore, 

Signor mio, chi potrà sostenersi? 

È la prima parola che la liturgia cattolica fa dire al sacerdote che entra 
nella casa ove giace morto il cristiano; ma quest’atteggiamento non è esso pure 
dettato daH'amore, e dal miglior amore? 

b) Perfezionamento dell’ordine morale . - La carità verso il prossimo, da cui 
riconosceranno, diceva Cristo, che voi siete miei discepoli, riprende anch'essa e a 
modo suo, tutte le soluzioni già date dalla morale naturale, portandole a 
un'esigenza di grado indefinito che però rispetta e non altera i lineamenti ante* 

riori. Rimane la rigorosissima giustizia, ma la carità vi s'aggiunge come l'olio 
agli ingranaggi d'acciaio, onde permettere di girare più veloci senza spezzarsi. 
C'è sempre l’obbligo di dire la verità alla persona che ne ha il diritto; ma vi 
s'aggiungeranno tutte le verità di cui essa è capace, e sarà tanto di guadagnato 
per la dignità umana. A questo regime della mutua fiducia, si stabilisce la lealtà 
sulla terra e nei costumi, la civiltà s'addolcisce. E così di seguito: a tutte le anti¬ 
che virtù dello stoico viene ad aggiungersi una qualità complementare che, 
senza distruggerle, dà ad esse un aspetto e anche un nome specificatamente 
cristiano. 

Il regime dell'esercizio dell’autorità familiare e sociale, e reciprocamente 
deH’obbedienza degl’inferiori, viene migliorato nel senso della duttibilità, del¬ 
l'eleganza e specialmente della bontà. Ormai esiste un rispetto dei superiori 
riguardo ai loro subordinati, che non sono semplicemente dei soggetti, nè dei 
puri e semplici sudditi timorosi; il che sul piano di governo, distingue le società 
aperte da quelle chiuse . La violenza e la forza sono sempre meno necessarie e 
finiscono coll'apparire mostruose, mentre ben sappiamo che posto avessero un 
tempo tra gli uomini. 

Su questo largo orizzonte sociologico, dalle grandi linee visibili da lungi, 
è forse più facile cogliere i risultati della morale cristiana e le trasformazioni 
che essa opera ovunque. Ed è pure su questo terreno che la scomparsa del suo 
influsso riconduce al più presto l’umanità verso forme di civiltà che si credevano 
estinte e che ora rivivono dappertutto : l’uomo ridiviene per l'uomo un animale 
da strozzare. 


CONCLUSIONE. * I FRUTTI DELLA MORALE CRISTIANA 

Quali furono nella storia e nella civiltà i frutti della morale della Chiesa 
cattolica nel passato, oggi lo sappiamo fin troppo bene, meglio che compulsando 
gli archivi del passato, guardando il vuoto immenso scavato nel mondo dal suo 
abbandono. Sono noti i tre esempi tracciati da Ippolito Taine ai suoi lettori 
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per lare loro apprezzare rapporto morale e spirituale del cristianesimo : il Rina¬ 
scimento in Italia, la Restaurazione in Inghilterra, la Convenzione e il Diret¬ 
torio in Francia, in cui l’uomo ritorna pagano, voluttuoso e duro, e la società 
ridiviene ufi mattatoio e un inferno. Ora possiamo aggiungere l’Europa dopo 
le due guerre, in cui a poco a poco, per una veloce decadenza la morale delle 
società chiuse, fatta di forza, di dittatura, di dominio degli uni o di qualcuno 
sopra gli altri, di ritorno ai valori materiali, e quantitativi, oro, sensazioni, 
chilometro, si sostituisce alla magnifica morale aperta, generatrice d’amore e, 
per estensione, di libertà inaugurata dal cristianesimo sulla terra. Non soltanto 
la faccia del mondo ma anche quella deH’uomo è devastata: i nostri lineamenti 
ricominciano ad essere cattivi, sconvolti, urtati, sterilmente sensuali, inutilmente 
ironici, dopo che dalla nostra anima fu espulsa la divina carità. 

Ogni tanto una grande luce, proveniente dalla Chiesa, attraversa il nostro 
cielo cupo e tormentato: si chiama Rerum Novarum , Casti Connubii, Quadra¬ 
gesimo Anno « In quei giorni gli uomini dovrebbero accorgersi che tra loro c’è 
ancora una vecchia morale fedele a se stessa, logica e mistica insieme, ragionevole 
e divina, che fa loro onore, perchè è offerta a tutta l’umanità e che potrebbe 
salvarli. Ed essi dovrebbero confessare che, se certi cristiani non traducono sem¬ 
pre queste lezioni in esempi, la Chiesa, la grande Chiesa continua sempre ad 
essere fedele alla legge di Gesù Cristo. 

E. Ma. 

è 
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L’AZIONE DELLA CHIESA 

INTRODUZIONE 

Il problema che ora s’impone è di sapere se la dottrina affidata da Cristo 
alla sua Chiesa portò aU’umanità i frutti di salvezza che si potevano attendere. 

Sappiamo che il regno di Dio non è di questo mondo; quindi misurare 
i progressi del regno di Dio su quelli di questo mondo è un errore. Anzi, tale 
giudizio non ci appartiene affatto, perchè è fra quelle cose che, per loro natura, 
sfuggono alla percezione e alla verifica dei nostri sensi. Però non possiamo fare 
a meno di porci la questione che, su un certo piano, è legittima. Infatti tra il 
mondo della Grazia e quello della natura non c'è separazione assoluta e radicale. 
L’uomo stesso di cui ci occupiamo qui è un composto di materia e di forma, di 
carne e di spirito, tale che non si può rinnovare spiritualmente senza che sia 
accompagnato da alcuni effetti visibili. La Redenzione di fatto non è fallita per 
il fatto che il mondo resta malvagio; sarebbe fallita se nel senso di questo mondo 
malvagio non constatassimo lo sviluppo di qualcosa di migliore. Paragonare il 
mondo cristiano a quello non cristiano, e dal paragone concludere oggettivamen¬ 
te che quello in definitiva vale più che questo, è impresa legittima e che deve 
finire col rafforzare la nostra fede. 

§ 1. - La trascendenza della Chiesa nel mondo . 

Occorre fare alcune distinzioni quado si parla delPazione della Chiesa in 
un campo non precisamente suo. La Chiesa è una società spirituale, il cui fine 
è di rendere i suoi membri capaci di godere della beatitudine eterna e perciò, 
per la sua stessa definizione, trascende l’ordine del tempo; opera nel tempo, ma 
in vista deH’eternità. La distinzione dello spirituale dal temporale è un apporto 
essenziale del cristianesimo, che dobbiamo mettere qui come premessa. L’anti¬ 
chità ignorò questa distinzione; per essa il sacro e il profano si compenetravano 
talmente che non v’era gesto profano che non fosse suscettibile d’un significato 
religioso e qualsiasi funzione sacra comportava effetti profani. La religione era 
talmente legata alla città, che la rovina dell’una trascinava necessariamente quel¬ 
la deir al tra. 

Legate nella durata, non lo erano meno nello spazio. Gli dèi della città 
perdevano forza e credito andando oltre frontiera; non c’era magistrato che non 
fosse anche sacerdote, e ogni volta che compariva un impero riducente sotto 
un unico dominio popoli diversi, si sentiva il bisogno d'una religione comune 
a tutti, tanto che un faraone cerca di sostituire al culto egiziano di Amon l’ado- 
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razione universale di Aron; Alessandro volle farsi riconoscere figlio di Zeus, 
meno per un eccesso d'orgoglio che per assicurare, con la propria divinità, la 
coesione d'un stato immenso; tutti i regni ellenistici erano fondati sull'adora¬ 
zione del sovrano; infine il culto di Roma e d’Augusto fu il legame religioso 
che riuniva attorno a Roma tutti i popoli dell'impero. 

Il cristianesimo è la prima religione e in fondo l'unica che fin dalle origini 
non è legata a nessuna forma temporale. La cattolicità della Chiesa non s’oppo¬ 
ne alla diversità degli stati; e la sua stabilità non soffre col declino e la caduta 
delle civiltà. La distinzione dello spirituale e del temporale delimita perfino 
nel cuore una zona di libertà che non si può perdere. Lo stato teocratico s'im¬ 
padronisce di tutto l'uomo e tutto Io controlla, cercando di assoggettare non 
solo il corpo, ma anche l’anima. Invece non c'è tirannia che possa fare presa 
sopra un cristiano, il quale, a motivo della parte più nobile di se Stesso, appar¬ 
tiene sempre ad una città che non è di questo mondo. Anche se la Chiesa non 
avesse recato all'uomo che l’unico beneficio di garantirgli la libertà più essen¬ 
ziale, questo solo fatto basterebbe a porre il mondo cristiano incomparabilmente 
più in alto di tutti quelli che lo hanno preceduto o che sussistono accan¬ 
ito ad esso. 

ut 

§ 2. - L'idea di civiltà cristiana . 

La Chiesa e la civiltà cristiana. - Di qui dobbiamo desumere il nostro 
metodo, per studiare l’azione della Chiesa in campi non propri. Nelle pagine 
seguenti dovremo parlare spesso di civiltà cristiana. Essa, ricordiamolo bene, 
non è la Chiesa; designa infatti uno sviluppo, ispirato al cristianesimo, della 
vita propriamente umana nei suoi elementi materiali e intellettuali, estetici 
e morali; o, più brevemente, una civiltà, una cultura (quindi appartenente per 
sua natura al dominio temporale) d’ispirazione cristiana. C'è e ci sarà sempre 
una sola vera Chiesa, con una giurisdizione, che, se non di fatto almeno di 
diritto, s’estende a tutto l'universo e scomparirà solo con la scomparsa di questo 
mondo. Invece possono esserci più civiltà cristiane che si succedono nel corso 
della storia oppure, anche questo è possibile, coesistono in una medesima epoca 
storica. Parlando di civiltà cristiana sarebbe dunque forse meglio usare il plura¬ 
le, non foss’altro che per rispettare le diversità di legittime e possibili rea¬ 
lizzazioni. 

Quindi le civiltà cristiane, per essere tali, avranno in comune certi prin¬ 
cìpi essenziali; ma, salvaguardati questi, le civiltà potranno differire tra loro 
quasi all’infinito, secondo la diversità dei tempi e dei luoghi, poiché la Grazia 
perfeziona e continua la natura senza distruggerla. Ancora una volta troviamo 
l'ammirabile rispetto delFuomo, che, come abbiamo visto sopra un altro piano, 
è il primo apporto del cristianesimo. Perciò studiare l'azione della Chiesa non 
significa seguire nel tempo lo sviluppo e le vicende d'una civiltà; ma significa 
piuttosto studiare sotto cieli storici differenti, attraverso il mondo e i secoli, la 
espansione d’uno stesso principio trascendente. 

È un grave errore legare il temporale e lo spirituale tanto strettamente 
da non poterli più dissociare; ma sarebbe un errore non meno grave separarli 
talmente, che non appaia normale e legittima nessun’azione dello spirituale sul 
temporale. Basta il più comune esercizio d'introspezione per convincerci che, nel 
composto umano, la forma non cessa d'agire sulla materia, e reciprocamente. 















524 


l’azione della chiesa 


Proprio lo stesso avviene nella storia: i cuori non sarebbero stati mutati se non 
fossero stati anche modificati i gesti o gli atti. Il mondo dopo Cristo non 
potrebbe essere simile a quello prima di Cristo, neppure esteriormente. L’esi¬ 
stenza della Chiesa interessa la struttura degli stati e lo sviluppo della storia. 

Scogli da evitare. - Questa a prima vista potrebbe sembrare una verità 
ovvia, che non occorre dimostrare e basta appena esprimere. Alcuni però, nel 
compito storico e temporale della Chiesa, vedono un’usurpazione che richiede 
una giustificazione; altri invece s’accaniscono nel dimostrare che questo inevi¬ 
tabile compito fu nefasto. I primi scavano un abisso tra lo spirituale e il tem¬ 
porale e sono luterani, calvinisti, barthiani d’ogni setta, per i quali la natura 
decaduta non conserva più nessun valore in se stessa e, sopra l’abisso che si è 
aperto, solamente la magnificenza di Dio può gettare un ponte. Ogni opera 
dell’uomo è quindi sempre assolutamente malvagia e la Chiesa, ogni volta che 
si è associata a quest’opera umana, uscì dal suo compito alleandosi al male. 
Costoro non negano il compito storico della Chiesa, ma lo condannano in 
blocco. Il cattolicesimo ha un altro concetto dei rapporti tra la natura e la 
grazia. La natura in sè è impotente ma non malvagia, e la Grazia ha il compito 
di realizzarne le virtualità latenti. 

Gli altri invece che sono razionalisti, per poco che abbiano di buona fede, 
non discutono sul compito provvidenziale della Chiesa in alcune circostanze 
storiche; però, negando la trascendenza della Chiesa, credono che questo com¬ 
pito abbia fatto il suo tempo ed oggi sia finito. Ciò che fu uno strumento di 
progresso, ora sarebbe solamente un ostacolo. Costoro identificano la Chiesa 
con una delle tante forme transitorie della civiltà umana e precisamente con la 
civiltà medioevale al suo apogeo. Applicano all’eterno la categoria del cadu¬ 
co; per essi il cattolicesimo non sarebbe più adatto alla civiltà moderna, come 
il paganesimo nei primi secoli dell’età cristiana non era più in grado di rispon¬ 
dere alle aspirazioni dell’anima umana. Lottando contro la Chiesa, credono 
quindi di lottare contro un passato che sopravvive a se stesso. 

Dobbiamo procedere tra errori contradditori. Nello svolgimento seguen¬ 
te, cercheremo di non perdere mai di vista la trascendenza della Chiesa; e, 
per quanto ci sembri importante la sua azione temporale, cercheremo di non 
dimenticare che quest azione non è la principale; che la Chiea per se stessa 
non è ordinata alla civiltà e molto meno a questa o quella forma di civiltà; 
che la sua storia, la quale si confonde con la storia stessa dell’uomo, non è 
finita e che forse, nonostante le apparenze fallaci, è solo agl’inizi. Se il passato 
risponde dell’avvenire, è nel senso che una certa visione dell’uomo, specifica- 
mente cristiana, non può essere cambiata nel suo fondo. Però l’avvenire è 
imprevedibile, e se dalle rovine del mondo moderno deve nascere ima nuova 
civiltà cristiana, questa non sarà la riproduzione di quella medioevale, ma 
sarà qualcosa di diverso e di nuovo. Nel corso di questa storia vedremo giu¬ 
stamente che una delle grandi forze della Chiesa, sulla quale dovremo maggior¬ 
mente insistere, è il suo potere d’adattarsi alle situazioni storiche più diverse. Essa 
è quello che rimane in seno a ciò che passa, la presenza dell’eterno nel cuore 
dell effimero; e questo carattere per Io storico è senza dubbio il segno più eviden¬ 
te della sua divina istituzione. Qui sta il miracolo della Chiesa. 
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CAPITOLO L - LA CHIESA DEI PRIMI SECOLI 

Secondo il Concilio Vaticano ala Chiesa è, per se stessa, un grande e 
perpetuo motivo di credibilità e un’irrefragabile testimonianza della sua divina 
missione». La Chiesa fu tale in tutte le epoche della sua storia; ma special- 
mente in quella primitiva, quando il divino Fondatore l’aveva piantata nella 
terra apparentemente più ingrata e dov’era più difficile germogliare. Che cos’è 
la Chiesa l’indomani dell’Ascensione se non quei dodici uomini e quelle donne 
nel Cenacolo di Gerusalemme? Attorno c’è il giudaismo ostile; più lontano il 
vasto mondo romano, erede di tutta l'antichità, che fa regnare la pace su tutte 
le terre attorno al Mediterraneo; più lontano ancora la marea immensa e poco 
nota dei barbari ai confini della terra, della quale s’ignorano le vere dimensioni. 
Il comandamento di Cristo ai suoi apostoli, prima di lasciarli per tornarsene al 
Padre, era stato questo : « Andate, ammaestrate tutte le nazioni. Io- sono con voi 
fino alla fine dei secoli ». Nessun comandamento era sembrato più irrealizzabile. 

t 

§ L - La Chiesa e il Giudaismo . 

Sorge subito la domanda: quale atteggiamento bisognava prendere di 
fronte ai Giudei e ai Gentili? Cristo vivendo sulla terra aveva obbedito a tutte 
le prescrizioni della Legge mosaiea, e tuttavia era venuto per abolire la Legge 
e a sostituirla con una Legge nuova, con una Legge di amore. La Chiesa nascen¬ 
te doveva rimanere nell’inquadratura del giudaismo oppure spezzarla? Tutto 
ravvenire della Chiesa dipendeva da questa scelta. È noto che a tal riguardo 
Pietro e Paolo per un momento si trovarono in contrasto. La Chiesa aveva già 
fatto numerosi adepti tra i Gentili; in particolare Paolo, il convertito sulla via 
di Damasco, aveva già operato molte conversioni tra i Gentili specialmente ad 
Antiochia, città cosmopolita, punto d’incontro di tutto l'Oriente. Ora era 
necessario circoncidere costoro o bastava il Battesimo? Nel 51 il Concilio di 
Gerusalemme risolse la questione nel senso voluto da Paolo, dicendo che la 
circoncisione non è obbligatoria. Fu un atto capitale, di cui non si potrà mai 
sopravalutare l'importanza. Fin dalle sue origini la Chiesa afferma in questo 
modo la sua trascendenza. Essa era nata in un ambiente affatto giudaico; gli apo¬ 
stoli erano tutti quanti giudei; più ancora, l’Antico Testamento era stato solo la 
preparazione alla nuova Legge che la doveva compiere. La Chiesa tuttavia si 
libera di questo passato, senza rinnegarlo; ed eccola pronta a cominciare la 
conquista del vasto mondo, conquista che sarebbe stata assolutamente impos¬ 
sibile qualora si fossero mantenute le prescrizioni musaiche. L’antico Israele era 
un popolo scelto fra tutti per compiere una grande missione; questa era ormai 
compiuta e non c’era più motivo che il nuovo Israele restasse fedele a una legge 
di separazione. Ma evitato un pericolo, ne sorgeva un altro, parimenti grave 
e di natura molto diversa: che atteggiamento doveva assumere la Chiesa 
verso la cultura greco-latina? 

§ 2. - La Chiesa e la civiltà antica. 

Contro la Chiesa nascente, sorge non più il Sinedrio, ma la potenza assai 
più formidabile deirimpero romano e della civiltà millenaria della quale esso 
è portatore ed espressione. 
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La Chiesa e l’Impero. Le persecuzioni. - E’ risaputo che l’antichità fu 
tollerante in fatto di religione, ammettendo tutti i culti. Gli Ateniesi avevano 
eretto un altare al Dio ignoto, Roma era piena di divinità orientali. Però Fanti- 
chità non aveva mai concepito la distinzione tra lo spirituale e il temporale; la 
religione era l’anima stessa della città cui doveva coesistere; al punto che, 
quando Roma ebbe esteso il dominio su tutto quanto il bacino del Mediterraneo 
e su tanti popoli diversi, dovette preoccuparsi di sovraimporre a tutte le loro 
religioni particolari una religione imperiale, cioè il culto di Roma e d’Augusto, 
cui nessuno poteva sottrarsi, senza commettere grave mancanza contro lo Stato. 
Cristo dicendo : « Rendete a Cesare quello che è di Cesare, e a Dio quello che 
è di Dio » aveva posto la regola che stabiliva la distinzione dello spirituale e del 
temporale, trasformava i cristiani nei cittadini più docili, ma interdiceva loro 
di partecipare al culto ufficiale. 

Questo il motivo delle persecuzioni che per due secoli e mezzo colpirono 
i cristiani, i quali, prima confusi con i Giudei, non tardarono a manifestarsi 
distinti. I Giudei erano un popolo a parte e, pur facendo proseliti, rimanevano 
sempre distinti dalle altre nazioni; il loro particolarismo religioso non minac¬ 
ciava tutte le popolazioni dell’impero e quindi poteva venir tollerato. Invece la 
condizione era molto diversa per i cristiani, che si moltiplicavano con rapidità 
sorprendente. Le Chiese coprono presto l’Oriente e quella di Roma comincia 
a brillare d’uno splendore particolare, comprendendo non solo soltanto schiavi 
e gente di poco conto, ma anche uomini e donne della più alta aristocrazia 
e della stessa famiglia imperiale, fin dal tempo di Domiziano, allo spirare 
del primo secolo. 

Le persecuzioni assunsero varie forme, e tutte, compresa quella di Diocle¬ 
ziano, la più violenta e sistematica, furono intermittenti, mai generali. Ciò non 
toglie che la Chiesa per tre secoli viva sotto una minaccia costante, la quale, 
lungi dal diminuirne il numero dei cristiani, lo accresce. Fu detto che il sangue 
dei martiri era semenza di cristiani. Alla fine del secondo secolo, al tempo del 
persecutore Settimio Severo, l’apologista Tertulliano poteva scrivere: a Siamo 
solo di ieri e riempiamo le vostre città, le vostre campagne, i vostri eserciti, il 
vostro foro, il vostro Senato e vi lasciamo soltanto i templi ». 

Come spiegare questa diffusione? Veramente non c’è spiegazione umana, 
ed è questo un aspetto del miracolo della Chiesa. Tuttavia possiamo tentare di 
vedere rapidamente in che modo la Chiesa s’inserì nella civiltà greco latina, 
e avremo così occasione di studiare alcune modalità della sua azione. 


La Chiesa e la cultura antica. - Anche se spinto da Paolo fuori del 
giudaismo, il cristianesimo conserva sempre l’essenziale nel pensiero semitico. 
Pio XI potè dire: «Spiritualmente noi siamo Semiti». Il pensiero semitico 
è profondamente diverso da quello della cultura antica. Quindi occorreva non 
senza pericoli, un immenso sforzo di adattamento perchè il fermento semitico 
colasse nelle forme greche e latine, rendendo più straordinaria la rapida espan¬ 
sione del cristianesimo nel mondo romano. Si volle paragonare tale estensione a 
quella d'altre religioni d’origine orientale, come il culto di Mitra; si finse di 
vedere nel cristianesimo soltanto una di quelle religioni dei misteri, che l’anti¬ 
chità aveva sempre, più o meno, conosciuto; ci si accanì per scoprire analogie 
tra il mistero cristiano e i misteri pagani. È certo che l’anima antica non aveva 
mai trovato la piena soddisfazione nel paganesimo ufficiale; a mano a mano 



I PRIMI SECOLI 

die si allentavano i vincoli della città e che la salute individuale saliva al primo 
piano delle preoccupazioni, si videro sovrimporsi due religioni, che pur si com¬ 
pletano senza contraddirsi: una è di salvezza esteriore in certo modo sociale, 
l’altra interiore e di salvezza personale. Che vi siano somiglianze superficiali 
tra alcuni di questi culti e il culto cristiano si può anche ammettere; tali somi¬ 
glianze però non toccano la sostanza delle cose e al massimo spiegano come il 
cristianesimo sia stato accolto da anime le quali precisamente non erano soddi¬ 
sfatte nè dal culto ufficiale e nemmeno dai culti misterici. 

Però era sempre presente il problema più temibile, d’adattare il mistero 
cristiano alle regole del pensiero greco. Tra i cristiani del primo secolo sorse una 
discussione, ancor più grave di quella che a Gerusalemme aveva opposto San 
Pietro e San Paolo, tra i convinti che il cristianesimo possa e debba prendere 
il buono ovunque lo trovi, e i timorosi che il prestigio della filosofia greca e 
delle lettere classiche non allontanasse i cristiani dal Vangelo per favorire le 
eresie. Il contrasto in un certo senso è eterno, e lo troviamo in tutte le epoche 
della storia della Chiesa; per risolverlo bastava comprendere bene il senso del 
precetto con cui Cristo aveva ordinato ai suoi apostoli d’evangelizzare tutte 
le nazioni, essendo evidente che si poteva evangelizzare le nazioni solo parlando 
le loro lingue, cioè adottando le loro categorie mentali. 

I cristiani non tardarono cosi a iniziarsi alle discipline classiche e farsene 
maestri. Proprio quando la cultura classica intristisce e muore esaurita, trova 
una nuova forza nel cristianesimo, che ringiovanisce quanto tocca. I grandi scrit¬ 
tori della tarda antichità non sono pagani, ma cristiani. Che cosa può opporre 
la letteratura latina pagana ai nomi di Tertulliano, Minudo Felice, San Gerola¬ 
mo, Sant'Agostino, Sant’Ambrogio? Altrettanto didamo nel campo greco per 
un Giustino, Clemente Alessandrino, Origene, San Giovanni Crisostomo. Venne¬ 
ro evangelizzate non solo le anime, ma anche le intelligenze, e fin dai primi 
secoli fu visto svilupparsi un umanesimo cristiano, che i secoli posteriori sempre 
riprenderanno. 

Tuttavia il pericolo era grave e non tardò a manifestarsi sotto forma 
di eresie. La mente dapprima resta un po’ confusa davanti alle innumerevoli 
eresie che pullulano dal secondo secolo in poi; tutte quante manifestano l’estre¬ 
ma difficoltà del pensiero antico ad assimilare la dottrina evangelica. Le prin¬ 
cipali pietre d'inciampo furono il damma della Trinità e quello dell’Incarna- 
zione. Di tre Persone si era tentati di farne tre dèi, o anche più, o di vedere in 
esse solo tre diversi aspetti d’uno stesso Dio. Altri, attaccandosi unicamente alla 
divinità di Cristo, gli negavano l’umanità; altri invece, stando alla sola umanità, 
negavano la divinità; altri ancora dicevano che Cristo ha una sola natura, o una 
sola volontà. Le eresie s’opponevano Luna all’altra, ma l'una non correggeva 
l’altra. I due assalti più temibili furono, nel secolo secondo, quello dello gnosti¬ 
cismo, in chi è ben riconoscibile un’eresia giudeo-cristiana e, nel quarto secolo, 
quello dell’arianesimo, che è invece un’eresia pagano-cristiana. 

Fin dalle origini vediamo la Chiesa dibattersi contro una duplice difficoltà, 
continuamente risorgente, e che non è impossibile ritrovare fino al nostro tempo. 
Ogni cristiano deve a un tempo lottare contro il giudeo e contro il pagano che 
sono in lui. Pur gettando profondamente le sue radici nel giudaismo, il cristiane¬ 
simo doveva tuttavia distinguersene e separarsene; essendo cresciuto in un am¬ 
biente pagano, dal quale prendeva molti materiali utili, fu incessantemente pe¬ 
netrato da infiltrazioni che pure bisognava combattere. Tutto dò nei primi secoli 
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fu attuato in condizioni tali, che una dottrina puramente umana non avrebbe 
potuto resistere a tante deviazioni. Assalita a un tempo all’esterno dalle perse¬ 
cuzioni, aH'intemo dalle eresie, la Chiesa a pochi anni d’intervallo riporta un 
duplice trionfo: il primo nel 313, con l’editto di Milano; il secondo nel 325, con 
il Concilio di Nicea in cui venne redatto il simbolo della nostra fede, contro 
tutte le eresie, e formulato per i secoli futuri il contenuto dommatico del 
cristianesimo. 

Conclusione. - Come si vede, la Chiesa dei primi tre secoli, oltre le diffi¬ 
coltà proprie, incontrò anche tutte quelle che l’avrebbero assalita in seguito. 
Pur essendo ancora perseguitata e proscritta, dovette proporsi i tremendi proble¬ 
mi deH’adattamento. Il suo modo di risolverli stabili una tradizione cui, in diffe¬ 
renti ma analoghe circostanze, rimase sempre fedele. Il miracolo di una tale con¬ 
dotta, senza bisogno di sottolinearlo maggiormente, lo ritroveremo in tutte le 
tappe della sua storia; simile comportamento non si può spiegare con ragioni 
puramente umane. Solo la permanente assistenza dello Spirito Santo spiega que¬ 
ste rinascite, anzi queste riforme, come pure il perpetuo ritorno alla Sorgente 
inesauribile sui flutti d’un mondo sempre cangiante. Senza riferirsi aU'eterno 
non è possibile spiegare Fazione della Chiesa nemmeno nell'ordine temporale. 


CAPITOLO II. - L’IMPERO CRISTIANO 

L’editto di Milano (313) con cui Costantino concedeva completa libertà 
di culto ai cristiani, apre un periodo assolutamente nuovo nella storia della 
Chiesa. Viene posto per la prima volta, e in tutta la sua ampiezza, il problema 
dei rapporti dello spirituale e del temporale. Senza analizzare a fondo i motivi, 
di natura molto varia, che spinsero Costantino a un atto così gravido di conse¬ 
guenze, si può ammettere che egli voleva spezzare la solidarietà all'Impero con 
una religione abbandonata da gran parte dei suoi sudditi. L’ultima persecuzione 
aveva provato che ormai il paganesimo, nonostante l’appoggio dello Stato, era 
impotente a trionfare dell’avversario. Toccherà ora al cristianesimo ristabilire 
l’unità morale entro l’organismo dell'Impero, unità ritenuta sempre indispen¬ 
sabile. Infatti l’evoluzione fu rapidissima anche se interrotta per alcuni anni 
dal tentativo di Giuliano l’Apostata. Era contrario a tutte le tradizioni dello 
Stato romano rimanere a lungo neutrale tra il cristianesimo e il paganesimo. 
Non era ancor passato un secolo dall’editto di Milano e l'Impero era diven¬ 
tato cristiano. 

§ 1.-7/ rinnovamento dei valori antichi. 

Alle persecuzioni successero i privilegi in favore della Chiesa. Lo Stato, 
per legarla a sè, si attacca ad essa, e verso la fine del secolo quarto, al tempo di 
Teodosio, parve creata una tale solidarietà tra lo Stato e la Chiesa, che ci si pote¬ 
va chiedere se la rovina dell’uomo non avrebbe comportato quella dell'altro. 
Rappresentiamoci l’ampiezza di questo cambiamento quasi senza transizione. La 
Chiesa per la prima volta deve dare prova non solo della sua forza, come al 
tempo delle persecuzioni, ma anche della sua capacità d'adattamento e d’assimi- 
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[azione. Essa raccoglie un'eredità gloriosa, ma anche pesante: Feredità della 
cultura antica. Da lungo tempo gli apologisti se n’erano già serviti per difender¬ 
si; ora però si tratta di ben altro. Come F amministrazione ecclesiastica adotta 
le linee imperiali, così i Padri del quarto secolo assumono il compito di salvare 
tutto il salvabile, di battezzare tutto il battezzabìle degli antichi valori. La 
filosofia greca e il diritto romano furono penetrati dal Vangelo, e in Occidente 
specialmente due dotti guidarono l’impresa gigantesca: Sant’Ambrogio di Mila¬ 
no e Sant’Agostino d'Ippona. Nei trattati di Sant’Ambrogio non è difficile 
notare l’imitazione di Cicerone, e tutta l’opera di Sant’Agostino è impregnata 
dello spirito di Platone. La loro originalità è anche più splendida; e fin da allora 
si vide come il cristianesimo sia capace di valorizzare tutto ciò che è autentica¬ 
mente rimano. 

Il cristianesimo non s’attiene a un’imitazione servile, ma rinnova quanto 
tocca. Mentre i retori del paganesimo agonizzante non sanno che ripetere inva¬ 
riabilmente formule morte, tanto che nel quarto secolo la cultura antica appa¬ 
riva inaridita non meno dell’organizzazione dello Stato, il cristianesimo dà una 
vita nuova e sconosciuta alle verità antiche. Basta il libro delle Confessioni a 
provarlo. Uno dei tratti che maggiormente colpisce chiunque abbia familiarità 
con le lettere antiche, è la rarità o l’assenza, perfino nei capolavori, d’ogni accen¬ 
to personale. Anche i più grandi autori rivelano poco o nulla della loro inti¬ 
mità; e ciò li rende a noi quasi inaccessibili, più ancora del passare dei secoli. 
In fondo non sapremo mai chi furono Pericle o Cesare, perchè ignoriamo ogni 
cosa della loro umanità più profonda; ne vediamo lo spirito e i gesti, ma non il 
cuore e Fanima. L’antichità pagana non conobbe l’uomo interiore. Per quanto 
interessante in altri campi, perfino la corrispondenza di Cicerone a questo 
riguardo è una delusione. C'è indubbiamente un Marco Aurelio, del quale sareb¬ 
be ingiusto dire che non affiori l’anima nelle note intime; però lo spettacolo 
di quésto saggio Imperatore, tutto imprigionato nell’orgoglio stoico, è quello 
d’un’anima die si dibatte nel cuore d’una solitudine inumana. 

Con Sant Agostino comincia il grande dialogo non più interrotto nei 
secoli tra l’anima peccatrice e il Dio Salvatore. Per questo si potè dire di lui che 
è il primo dei moderni. Ormai non siamo più soli, perchè è con noi e per 
sempre Qualcuno. Gli antichi dèi non amavano l’uomo e non gli domandavano 
amore: sotto di essi l’umanità viveva nel terrore e nell’abbandono. La lettera¬ 
tura e l’arte antica sono certo percorse da appelli commoventi, ma queste invo¬ 
cazioni non ricevettero mai una valida risposta. Ora la risposta è venuta, ed 
ecco il dialogo. Uno sguardo amoroso s’è posato su ciascuno di noi, senza distin¬ 
zione di casta o di razza. Tutte le potenze delFanima, ignorate o misconosciute 
dai filosofi antichi, hanno cominciato a fremere, e noi abbiamo questo documen¬ 
to unico, di cui il Guitton metteva recentemente in luce tutto quello che Io 
distingue dalla filosofia neoplatonica, Fultima grande filosofia dell’antichità. 
La conversione d’Agostino non getta soltanto luce sugli abissi interiori del¬ 
l’uomo; ma illumina anche la vera natura del tempo e dell’eternità e il senso 
della storia. 

§ 2. - Fondamenti d’un ordine nuovo . 

Quali questioni sconcertanti si ponevano al filosofo cristiano al principio 
del v secolo! L’Impero che fino allora aveva protetto tutto il mondo civile, 
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quello che i greci chiamavano « l’Ecumene », l’Impero che i migliori spiriti pote¬ 
vano considerare punto culminante della storia, specialmente dopo che Vera 
fatto cristiano e sembrava confondersi col regno di Cristo, ora cedeva da ogni 
parte all’assalto dei barbari. Nel 410, meno di un secolo dall’editto di Milano, i 
goti d’Alarico si impadroniscono di Roma; perdute quasi completamente la 
Gallia e la Spagna; i Vandali minacciano l’Africa. Il cristianesimo non sembra 
in parte responsabile deH’immenso disastro? Simile opinione, ripresa oggi da 
parecchi, allora era sostenuta dagli ultimi seguaci del paganesimo 1 . Non è diffi¬ 
cile confutarla. Il mondo antico morì per la propria debolezza, anzi per esauri¬ 
mento, svuotato a poco a poco della sua sostanza dallo spopolamento, divenuto 
tragico dopo la grande peste del secondo secolo e dal fallimento economico. Non 
tocca a noi narrare distesamente questi fatti, ma è certo che gli ultimi romani 
non avevano aspettato il cristianesimo per distogliersi dal mestiere delle armi; 
invece l’Impero moribondo trovò tra i cristiani i soldati più intrepidi e i funzio¬ 
nari più devoti. Questo però non bastava a restituire vigore a un organismo 
esaurito, ed è un errore credere che la Chiesa, che ha le promesse della vita, 
possa nello stesso modo assicurare la prosperità temporale degli stati, quando ne 
vengono a mancare le condizioni necessarie. L’errore era quasi inevitabile al 
principio del secolo quinto, quando l’uomo non era ancor abituato a distin¬ 
guere rigorosamente la sfera dello spirituale da quella del temporale. Per rispon¬ 
dere ai detrattori del Cristianesimo, Sant’Agostino scrisse la Città di Dio , libro 
che per molti lati rimane attuale come le Confessioni. Si volle vedere in esso 
una condanna dello Stato, considerato opera del demonio, ma Sant’Agostino 
condannò non lo Stato in se stesso, ma lo Stato idolo, qual'era presentato per 
secoli dal paganesimo. Bastano certe esperienze contemporanee per dimostrare 
che una simile condanna è non solo valida, ma sempre opportuna. 

Alla città puramente umana, il vescovo d’Ippona contrappone la « città 
di Dio », i cui abitanti amano Dio con piena umiltà ponendolo sopra la propria 
persona. Nello stesso tempo Sant’Ambrogio rivendicava piena indipendenza 
dell’autorità religiosa da quella civile e umiliava il colpevole Teodosio sulla 
porta della chiesa di Milano. A questo modo il cristianesimo dei secoli quarto 
e quinto, anziché cedere a Cesare e succedere semplicemente al paganesimo 
come religione di Stato, rivendica la propria autonomia assieme aH’autonomia 
della persona umana. L’azione d'un Ambrogio, gli scritti in cui esalta la vergi¬ 
nità votata a Cristo, le riflessioni d’un Agostino sulla storia personale o sui 
grandi orizzonti della storia universale, consolidano sopra le rovine debordine 
antico i fondamenti d’un ordine nuovo. In questi cinquantanni decisivi la 
Chiesa, appena uscita dalle catacombe, si prepara al compito materno e pedago¬ 
gico che le sarà proprio per tanti secoli. Frattanto San Gerolamo traduce la 
Bibbia in latino, portando così alla perfezione la lingua della liturgia; e in 
Oriente San Giovanni Crisostomo dà un nuovo splendore all’eloquenza greca, 

mentre i Padri fanno la prima sintesi armoniosa della sapienza profana e della 
Sapienza sacra. 

g $ insisterà mai abbastanza su queste meraviglie. Grazie al cristianesi’ 
ino, in quest ultimo secoio dell Impero d Occidente, i fiori della primavera si 
mescolano ai frutti dell autunno. Nella stessa epoca alcuni uomini cominciano 
a ritirarsi nel deserto per consecrare la loro vita alla preghiera. Il movimento 
monastico dall’Egitto si propaga rapidamente fino alle estremità dell'Impero 
e vedremo ben presto che azione decisiva eserciterà sulla storia della civiltà» 
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Questa fuga, dal mondo non solo risponde al disgusto provato da certe anime 
davanti alle turpitudini contemporanee, ma anche al desiderio di avvicinarsi 
di più a Dio e di contrarre la più intima unione con Lui. Gli antichi filosofi 
greci, e specialmente Plotino, avevano indubbiamente parlato della contempla¬ 
zione, ma d’una contemplazione puramente intellettuale e priva di carità. Invece 
il cristiano che lascia il mondo, se ne separa solo in apparenza, e si sottrae ài 
legami particolari per praticare più liberamente la carità universale. L’istitu¬ 
zione monastica e il sacrificio della verginità consecrata sono altrettante mani¬ 
festazioni dell'Amore, altrettanti modi d’affermare la dignità ' della persona 


umana. 

Così la Chiesa, al tramonto dell'antichità, perfeziona la sua teologia lottan¬ 
do passo passo contro le eresie sempre rinascenti, si prepara con la preghiera, 
non meno che col pensiero, a sopravvivere all'Impero moribondo e a trasmette¬ 
re ai barbari, assieme al deposito della fede, i valori dell’antica civiltà. 


CAPITOLO III. - L’ALTO MEDIOEVO 


§ 1. - Attuazione dell'ordine nuovo. 

La situazione determinatasi nel secolo quinto è davvero tragica. Mentre 
l'Impero- d’Oriente si difende a stento dai Persiani e dai Bulgari, l’Impero d’O ca¬ 
dente scompare (476) sommerso da una marea di popoli germanici, tra i quali 
dominano i Goti (Visigoti e Ostrogoti) che sono ariani, come pure i Burgundi. 
Invece i Franchi e gli Alemanni restano pagani. Bisogna difendersi dagli uni 
e dagli altri, convertire gli uni e gli altri. In questo immane sfacelo di tutte le 
istituzioni esistenti, solo la Chiesa resta in piedi. Un po’ ovunque i vescovi 
ricevono il titolo di « defensor civitatis » e salvano pazientemente, instancabil¬ 
mente, tutto il salvabile. San Leone Magno, San Lupo di Troyes, Sant’Agnano 
d’Orlèans, come già Sant’Ambrogio, fanno indietreggiare gli invasori col solò 
prestigio della loro personalità spirituale. E prima ancora che difensori e padri 
dei popoli, essi sono evangelizzatori. Grande fra tutti San Martino di Tours, vis¬ 
suto nel secolo quarto, A lui risale la gloria d’aver introdotto il monachiSmo 
in Occidente, e di essere stato l’apostolo delle campagne. 


a) Nelle campagne. - La civiltà antica era essenzialmente urbana, come 
urbani erano stati i primi cristiani. L’indomani della pace costantiniana, mentre 
le città erano quasi completamente cristianizzate, le campagne restavano pagane; 
questo fatto spiega come la parola paganus, che etimologicamente vuol dire 
abitante della campagna, sia entrata nella nostra lingua col significato di non 
cristiano. 


Grazie all’opera dei monaci evangelizzatori, dalle campagne scomparvero 
le ultime tracce del vecchio paganesimo e della barbarie primitiva. Questo il 
primo frutto dell’istituzione monastica in Occidente. Raggruppati lontani dalle 
città, col compito d’onorare Dio con la preghiera e col lavoro delle mani e dello 
spirito, i monaci prosciugarono paludi, disboscarono foreste, coltivarono lande 
e riunirono attorno a sé coltivatori, fondarono comunità rurali che i monasteri 


difesero dai saccheggi e dalle osa 
allora abbandonata e disprezzata 


esazioni d’ogni genere, convertirono la massa firio 
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Ora Ì barbari possono venire. Se lo Stato romano non ha più una vera 
forza militare da opporre loro, i barbari trovano nel cattolicesimo un blocco 
inattaccabile. Il patriottismo s’è rifugiato nella Chiesa; essa non è solo il foco¬ 
lare della cultura, ma anche la fonte debordine, il rifugio dei poveri che da 
tempo in essa trovano appoggio e assistenza. Ora non si tratta più soltanto 
dei poveri, ma di tutta una società abbandonata, che scopre nel vescovo runico 
difensore e il capo naturale. La Chiesa continua Tlmpero, ma sopra un 
altro piano. 

I barbari s'erano stanziati a caso, ed erano diversissimi, secondo le regioni. 

1 più civili fra i Germani, i Goti ariani, occupano immensi territori, ma costi¬ 
tuiscono soltanto un’esigua aristocrazia militare che si sovrappone alla massa 
delle popolazioni romane e ne resta separata dalla differente confessione religio¬ 
sa. I Goti si sforzano, non senza successo, di seguire le orme dell'amministrazione 
imperiale, ma la loro potenza resta fragile, nonostante la brillante apparenza, 
perchè sono in pochi e isolati tra le popolazioni soggette, sottomesse ma irredu¬ 
cibili. L'invasione franca fu più massiccia e il ricordo di Roma restò molto meno 
vivo nella Gallia settentrionale, dove al principio del sesto secolo fu giocata la 
sorte della Francia e di tutta l’Europa. La conversione di Clodoveo nel 496 fu un 
avvenimento non meno decisivo dell'editto di Milano. Secondo la celebre frase 
di Ozanam, la Chiesa era passata ai barbari. Ma questo non significa che essa 
abbia tradito la romanità. Alla Roma carnale tende a sostituirsi un’altra Roma 
quella fondata dagli apostoli. Mentre la Chiesa d’Oriente subisce sempre più la 
tutela opprimente dello Stato, la caduta dell’Impero fece evitare questo pericolo 
alla Chiesa d'Occidente. I ponti non sono ancora rotti e lo saranno solo molto 
più tardi. Il Papa si diportò sempre come suddito leale dell’imperatore di 
Constantinopoh, e dopo la conquista di Giustiniano dovrà anche soffrire molte 
volte il despotismo bizantino. Tuttavia il distacco, di fatto, è completo. Ormai 
accanto e sopra le potenze temporali sorge una potenza spirituale indipendente 
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b) Tra i barbari. - Così la Chiesa potè accogliere i barbari e battezzare 
1 intero mondo germanico. Sotto la sua azione prende forma un nuovo mondo, 
che continua, molto più di quanto generalmente si creda, quello antico ma 
nel quale tutto è rinnovato da un duplice apporto: l’apporto cristiano e quello 
germanico. Non è esagerazione dire che la Chiesa del sesto secolo resse sulle 
ginocchia materne la neonata Europa. Essa non potè certamente trasformare da 
oggi a domani i rozzi costumi dei barbari. La sapienza della Chiesa consiste 
spesso nell accomodarsi al minor male; così non soppresse di colpo la schiavitù 
creò soltanto un atmosfera dove diventava possibile la soppressione della schia- 
vitù appena lo avessero permesso le condizioni economiche. Lo stesso avvenne per 
le ordalie e le brutalità primitive del diritto germanico. ^ 
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influsso, i capolavori dèi pensiero umano saranno trasmessi a generazioni piu 
capaci dì farli fruttificare. Essi inoltre creano e portano col cristianesimo la 
civiltà su terre che non avevano mai visto le aquile romane. 



2. * Lo slancio missionario. 


L’Irlanda. - La conversione delTtrlanda avvenne nel secolo quinto per 
i San Patrizio (387-465): un monaco che nel 432 porto in Irlanda lo 


opera di San Patrizio (387-465): un monaco die nei wz porto in manna io 
spirito di Lérins. L’evangelizzazione fu estremamente rapida e in meno d’un 
secolo Erin era diventata Visola dei Santi, Le condizioni politiche e sociali di 
questo paese, conquistato- all’universo cristiano, erano diverse da quelle cono¬ 
sciute fino allora dalla Chiesa entro i confini dell’Impero. L’Irlanda non aveva 
città capaci di diventare sedi episcopali; perciò l’organizzazione ecclesiastica 
dovette modellarsi sul sistema del clan e della tribù, con centro nei monasteri 
numerosissimi e ferventi, focolai incomparabili di vita spirituale, ma anche di 
cultura. Mentre la barbarie guadagnava a poco a poco le regioni già civili, 
nella lontana Irlanda, grazie all'azione della Chiesa,. si perpetua il culto delle 
lettere. Là esisteva la vecchia tradizione nazionale dei bardi e delle scuole drui- 
diche, tradizioni che furono in certo senso continuate dai monaci irlandesi. 
Sotto le insegne di Cristo, le discipline classiche permisero che fosse data una 
forma alle antiche epopee nazionali. Cosi, appena sfuggita alla rovina dell’Im¬ 
pero, la Chiesa si dimostrava capace non solo di convertire i popoli, ma an¬ 
che di fecondarne il genio peculiare di ciascuno. A questo proposito non è 
inutile sottolineare che se il cristianesimo storicamente, per le sue origini, è 
legato a una particolare cultura, cioè quella del mondo mediterraneo, non vi 
è legato in modo necessario, ma è aperto di diritto a tutte le culture. 

I monaci irlandesi però si distinguevano per un lato molto originale dai 
loro predecessori egiziani, dei quali del resto imitavano la vita eremitica: aveva¬ 
no la passione dell’apostolato. L’Irlanda era appena guadagnata al cristianesimo 
e già i suoi monaci sciamavano negli altri paesi e in quello stesso da cui era 
partito San Patrizio. L’Irlandese San Colombano al principio del secolo setti¬ 
mo fondò in Gallia e in Alta Italia un potente movimento monastico, con cen¬ 
tro e modello a Luxeuil, mentre il suo discepolo San Gallo evangelizzava gli 
Alemanni e diventava il padre della Svizzera cristiana. Questi uomini termi¬ 


narono l’opera cominciata tre secoli prima da San Martino. 

Del resto il monachiSmo occidentale aveva da poco ricevuto da San Bene¬ 
detto, « patriarca dei monaci d’Occidente », la sua regola definitiva. Stabilitosi 
a Montecassino tra il 529 e il 530, San Benedetto da principio intendeva sol¬ 
tanto formare questo monastero. Ma la regola benedettina aveva tali meriti 
che presto fu adottata in quasi tutte le abbazie, ed è per questo che ha assunto, 
indipendentemente dal suo valore particolare, un’importanza considerevole 
nella stòria della civiltà. Tra la tendenza eremitica e quella cenobitica, San 
Benedetto dà risolutamente la preferenza alla seconda. Il monastero benedetti¬ 
no è dunque una comunità fortemente unita sotto l’autorità paterna dell’aba¬ 
te e concepito come « la scuola del servizio del Signore ». La preghiera, il la¬ 
voro manuale, il lavoro intellettuale e il riposo sono saggiamente dosati. I 
monaci offrono prima di tutto un modello di vita perfetta; d’altronde l’abha- 
da è un centro economico capace di bastare a se stesso, fatto d’importanza ca¬ 
pitale in un’epoca in cui Teconòmia degli scambi tendeva progressivamente a 
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scomparire, dove la vita urbana s'estingueva e 1 autonomia del dominio rurale 
diveniva ovunque la regola. Infine, grazie alla Regola benedettina, i monaci 
non tardarono a essere nella Chiesa gli agenti più energici del papato e i cam¬ 
pioni della riforma ecclesiastica. Essi quasi da soli e per molti secoli esplicaro¬ 
no il compito civilizzatore della Chiesa. 

b) L’impulso dato da Gregorio Magno. -I benedettini cominciano 
col dare alla Chiesa uno dei più grandi papi. San Gregorio Magno (590-604). 
San Gregorio sale il trono pontificio in un momento particolarmente scuro. 
Mentre la frontiera bizantina del Danubio cedeva sotto i colpi degli Avari e 
dei loro alleati slavi, i Longobardi invadevano l’Italia appena riconquistata e 
tagliavano le comunicazioni tra Roma e Bisanzio. Volente o nolente, ormai bi¬ 
sognava che il Papa assumesse tutti i pesi della sovranità, ed è qui la vera ori¬ 
gine dello Stato pontificio. La burrasca dei secoli sesto e settimo è forse ancor 
più grave di quella del secolo quinto, perchè ormai appariva evidente che l’an¬ 
tico stato di cose non avrebbe mai potuto essere restaurato. Come s’è notato 
molto giustamente, un Gregorio Magno allora non aveva l'impressione di get¬ 
tare le fondamenta d'un mondo, ma cercava piuttosto di salvare ciò che pote¬ 
va ancor essere salvabile da un immenso naufragio. Non importa. Non solo 
egli ristabilisce l’ordine e una relativa prosperità negli Stati romani, ma dalla 
musica antica trae anche le regole del canto sacro* dandoci nel campo del- 
l’arte una delle creazioni più notevoli della Chiesa. 

D’altra parte S. Gregorio mantiene rapporti continui con tutti i sovra¬ 
ni barbari, anche con quelli che sembrano naturalmente nemici dello stato 
pontificio e che non cessano di minacciarlo. È nota la sua corrispondenza con 
la principessa longobarda Teodolinda, che condusse alla conversione del suo 
popolo. Grazie a lui i Visigoti di Spagna rinunciano aH’arianesimo e la glorio¬ 
sa Chiesa cattolica spagnola, che doveva dare tanti santi e martiri, è l’opera di 
Gregorio. Ma quello che lo fa incontestabilmente più grande, è l’aver inviato 
il monaco Agostino e altri benedettini romani nella Britannia divenuta an¬ 
glosassone. Come nel secolo sesto la Chiesa d’Irlanda, così nel secolo settimo e op¬ 
tavo la Chiesa d’Inghilterra, strettamente attaccata alla Santa Sede, illumine¬ 
rà tutta la cristianità. Infine queste nuove missioni e l'indipendenza ormai as¬ 
sicurata della Sede romana da Bisanzio, preparano il papato al grande uf¬ 
ficio, che gli sarà proprio durante il Medio evo. Era ormai evidente che Roma 
è sempre e più che mai il capo dell’Occidente, non certo nel senso politico 
che si poteva intendere tre secoli prima, ma in senso morale e spirituale. Men¬ 
tre l’impero bizantino, attaccato da ogni parte, si ripiega per un certo tempo 
su se stesso, il successore di Pietro prende a suo carico tutta quella parte d’Eu¬ 
ropa dove la marea delle invasioni continuava a creare agitazioni. Roma con¬ 
verte i popoli, li fissa, e comincia a delinearsi la fisionomia delle future nazioni. 

, c) I paesi anglosassoni. - Così l’Inghilterra entra allora veramente nel¬ 
la storia e fu il teatro di un fenomeno analogo a quello già osservato in Irlan¬ 
da. Lungi dallo spezzare il genio nazionale, il cristianesimo lo esalta. Grazie 
a uomini come San Beda (672-735) e alla notevole attività dei monasteri fem¬ 
minili inglesi, dove si fondono la tradizione monastica, la tradizione romana 
e quella irlandese, si forma a poco a poco ridea d’una cultura occidentale co¬ 
mune, superiore alla diversità di razza e di lingua, che domanderà al cristia¬ 
nesimo il principio della sua unità. Le scuole monastiche anglosassoni danno 
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maestri al continente, e non a caso i principali artefici della rinascita carolin¬ 
gia vennero dall’Inghilterra. 

Per completare la cristianizzazione dell'Occidente, restava da convertire la 
Germania propriamente detta. Sarà un’opera lunga e difficile in cui la spada 
avrà un compito considerevole come la predicazione e che in definitiva sigil¬ 
lerà la grande alleanza tra il Papato e i Carolingi. Anche qui i monaci anglo- 
sassoni occupano un posto distinto. San Bonifacio e i suoi compagni erano in¬ 
glesi, L'Inghilterra d’allora rimaneva in stretto contatto con le pianure della 
Germania settentrionale, donde erano partiti gli invasori della Britannia; inol¬ 
tre gli Anglosassoni avevano ereditato dai monaci irlandesi la passione dell’a¬ 
postolato. San Bonifacio è innegabilmente la più grande figura spirituale del 
secolo ottavo. Se non riuscì sulle sponde del mare del Nord, dove solo la spa¬ 
da di Carlomagno potrà costringere i Sassoni al Vangelo, riuscì in Turingia, do¬ 
ve fondò la famosa abbazia di Fulda, che diverrà il centro di irradiazione del 
cristianesimo e della cultura per tutta la Germania. Egli, d’altra parte, si ado¬ 
però a riformare la Chiesa gallo-franca, dove s’erano introdotti innumerevoli 
abusi, favoriti dai primi Carolingi. La posizione di Bonifacio di fronte a un 
Carlo Martello o a un Pipino il Breve, illustra quella di tutta la Chiesa nella 
stessa epoca. Non si può fare a meno del potere temporale, ma non si dimen¬ 
tica che il suo appoggio costa caro, e che rimane il grande pericolo di vedere 
il Vangelo confuso con le ambizioni d’una politica tutta terrena. 

§ 3. - La lotta contro VIslam. 

Il momento è particolarmente oscuro. Mentre Bonifacio evangelizza la Ger¬ 
mania, l'Islam rivolge contro il cristianesimo la minaccia più formidabile che 
questo abbia mai subito dalle persecuzioni in poi. Dal 634 al 732 pareva che 
nulla potesse resistere all’assalto dei cavalieri arabi. In Oriente hanno tolto 
all’impero bizantino alcune tra le province più ricche e i Luoghi Santi; hanno 
distrutto il regno dei Sassanidi; toccano l’India; circondano le grandi steppe 
dell’Asia centrale; hanno conquistato tutto il littorale mediterraneo dell’Afri¬ 
ca; distrutto in un sol colpo il regno dei Visigoti, il cui ultimo resto soprav¬ 
vive solo più nelle Asturie; varcano i Pirenei e s’estendono nelle vaste piane 
del Sud Ovest... Intanto i loro navigli infestano il Mediterraneo e quasi tutte 
le isole di esso cadono in loro potere, si accampano sulla costa provenzale e 
minacciano la stessa Roma. S’è osservato giustamente che l’invasione mu¬ 
sulmana segna, molto più delle invasioni del quinto secolo, la vera fine del 
mondo antico, in cui tutta l’economia era fondata sugli scambi mediterranei. 
H colpo d’arresto di Poitiers nel 732 salva il cristianesimo da un disastro im¬ 
mediato; ma resta la minaccia che durerà dei secoli, fino alla grande impresa 
delle Crociate. 

*|t» • 

Bisogna méttersi nella prospettiva dell’invasione islamica, considerare il 
gigantesco crescendo di terre ostili che si stendono dal Turkestan ai Pirenei, 
tener conto dei terribili colpi inferti all’impero bizantino per comprendere il 
gesto dei papi che s’accostano al regno franco e finalmente restaurano in favo¬ 
re di Carlomagno l’impero d’Oecidente. Si è abituati a spiegare tutto con il 
pericolo longobardo; ma non si vede che questa minaccia, anche se immedia¬ 
ta, non è affatto la più temibile. La verità è che la Chiesa vivrà per secoli co¬ 
me una fortezza assediata e per lei urge darsi un capo militare unico. La gran- 
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dezza di Carlomagno, per quante legittime riserve si debbano fare su certi 
aspetti della sua politica, specialmente verso i Sassoni, è d'essere stato, leal¬ 
mente, Fuorno di questa necessità. Non bisogna dissimularsi le profonde de¬ 
bolezze di quest'impero, anche nel momento del suo apogeo. La vita economi¬ 
ca è misera; il commercio internazionale quasi completamente fermo; l’unica 
forza e ricchezza risiede nella proprietà fondiaria sempre più ripiegata su se 
stessa. Il grande Stato è solo una facciata dietro la quale le forze p articolar iste 
sono sempre attive. Se non ci fosse stata la Chiesa e l’idea universale da essa 
tenuta in deposito, non ci sarebbe stato l'Impero e Finterà Europa si sarebbe 
inabissata in una irrimediabile dispersione. La stessa rinascita carolingia è ope¬ 
ra della Chiesa. I chierici erano quasi gli unici che sapessero leggere, e la cul¬ 
tura antica fu conservata oscuramente nei monasteri. I consiglieri di Carloma¬ 
gno, e specialmente l’anglosassone Alcuino, sono vescovi e monaci, che, per ob¬ 
bedire all’imperatore, non fanno altro che mettere in luce le ricchezze salvate 
dal disastro dai loro predecessori. Per quanto parziale e superficiale, la ripresa 
della vita intellettuale in Occidente è d’una Importanza considerevole. Grazie 
alla copia d’Alcuino ci pervenne quasi tutto quello che ci resta della lettera¬ 
tura latina; grazie alla scuola Palatina comincia ad attuarsi il sogno dei mo¬ 
naci anglosassoni per una cultura universale fondata su principi cristiani. In 
arte s’imita Bisanzio, che rimane il grande modello e il focolaio della civiltà; 
ma non è meno vero che le miniature di quel tempo e la cappella d’Aix sono i 
primi monumenti propri dell’Occidente cristiano, e che annunciano timida¬ 
mente, come una prima aurora, lo splendore successivo. 

Il regno di Carlomagno segna appena una breve schiarita in quei secoli 
di ferro. Dopo la morte di Carlo non solo l’impero non tarda a smembrarsi, ma 
anche la cristianità subisce nuovi assalti. I Vikinghi taglieggiano il littorale 
del Mare del Nord, dell’Atlantico e della Manica; gli Arabi continuano gli 
attacchi contro l'Italia del Sud e la Provenza; infine i Magiari delle piane del 
Danubio succedono agli Unni e agli Avari e saccheggiano la Germania. Men¬ 
tre all’interno l’autorità si sbricciola all’infinito, da ogni parte s’addensano nu¬ 
bi alle frontiere. Il secolo nono fu il tempo della peggiore angoscia. ' Intanto 
la Chiesa continua a pregare, a cantare e a lavorare. Questo tempo orribile 
è anche quello delle Sequenze di Nottker, il tempo che dal piano della basilica 
pagana vede sorgere a poco a poco quella della basilica romanica per soddi¬ 
sfare ai bisogni monastici. Qua e là, specialmente in Germania, alcune scuole 
monastiche restano fiorenti e s'ha l’impressione d’un fuoco che cova sotto la ce¬ 
nere, di timidi fiori, che precedono la primavera. Sembrava che allora tutto il 
compito della Chiesa consistesse nel mantenere e conservare, in mezzo ai peg¬ 
giori disastri. Ma essa cosi preparava l'avvenire. 

CAPITOLO IV. - IL MEDIOEVO CRISTIANO 

§ 1. - Ricostruzioni e riforme interne. 

Nel secolo decimo comincia la ricostruzione. Nel 911 i Normanni di Rol- 
lone ricevono la Normandia. Convertiti al cristianesimo, non tardarono a co¬ 
stituire uno stato fra i più ordinati della cristianità, un'inesauribile riserva di 
forze giovani e fresche. Poi, con la dinastia Sassone degli Ottoni, la Germania 


537 


IL MEDIOEVO CRISTIANO 

riprende il primato. Ottone il Grande ad Angusta arresta definitivamente i Ma¬ 
giari, che presto si convertono e formano il regno di Santo Stefano. Le mis¬ 
sioni germaniche sostenute troppo spesso con la spada, estendono il cristiane¬ 
simo nelle regioni del nord e dell’est. Come in Irlanda e come nell’Inghilterra 
anglosassone, anche nei paesi scandinavi la conversione segna uno straordi¬ 
nario risveglio intellettuale, e rislanda diviene il centro d'una brillante ma ef¬ 
fimera cultura nordica. È la grande epoca delle saghe. In Boemia San Venceslao 
opera in favore del suo popolo ciò che Santo Stefano aveva fatto per il suo; 
Ma già un secolo prima la missione dei santi Cirillo e Metodio in Moravia ave¬ 
va rivelato a se stesso il mondo slavo. Così ovunque troviamo la Chiesa accanto 
alla culla delle nuove nazioni che si dividono l'Europa. 

Intanto nel 962 Ottone il Grande ristabilisce l’impero e fonda quel Sa¬ 
cro Romano Impero di nazionalità germanica che resterà una pietra angolare 
della civiltà medioevale. L’idea d’un potere temporale unico, che facesse 
da contrappeso al potere spirituale unico del Pontefice romano era seducente e 
la si può comprendere come una reazione all’anarchia feudale, che allora trion¬ 
fava quasi dappertutto. Però nascondeva pericoli che l’avvenire avrebbe mani¬ 
festato; e intanto la Chiesa, nei secoli x e xi, subiva una delle più gravi crisi 
della sua storia. Tutto il regime feudale era fondato sul possesso della terra. 
La Chiesa, che dalle vaste proprietà fondiarie traeva la maggior parte delle' 
sue risorse, aveva dovuto entrare nel sistema; e questo creava quasi necessa¬ 
riamente un’interferenza gravida di pericoli tra lo spirituale e il temporale. 
Numerosi vescovi e sacerdoti si sposavano per assicurare ai discendenti la 
continuazione dei loro benefici, e d’altra parte i sovrani laici pretendevano di¬ 
sporre a loro capriccio delle abbazie e dei vescovadi. Infine, alla sommità della 
gerarchia, gl’imperatori tedeschi del x secolo e del principo del xi trattavano 
il Papa come un loro cappellano, come dice Cristoforo Dawson: « Il problema 
vitale del secolo x era se la barbarie feudale sarebbe riuscita a catturare e as¬ 
sorbire la società pacifica della Chiesa, o se quest’ultima avrebbe trionfato, im¬ 
ponendo i propri ideali e la propria cultura superiore alla nobiltà feudale, 
come aveva fatto in passato con le monarchie barbariche degli Anglosassoni e 

dei Franchi ». (1). 

S’è visto che già San Bonifacio aveva dovuto lavorare sia alla riforma del¬ 
la Chiesa franca come alla conversione della Germania, e presso le autorità ci¬ 
vili non aveva sempre trovato la dovuta collaborazione. L’opera doveva con¬ 
tinuamente essere ripresa, e ai benedettini di Cluny spetta l’onore d’aver fatto 
trionfare in tutta la Chiesa la causa della riforma. L’originalità di Cluny, fon¬ 
dato TU settembre del 910, era che i suoi monaci non dipendevano da nes¬ 
suna autorità laica o ecclesiastica, eccetto che dal Papa. D’altra parte le abba¬ 
zie, che si raggruppavano attorno al monastero borgognone, restavano legate fra 
loro come i diversi organi d’un unico corpo. Indipendenti da ogni potere lo¬ 
cale, sfuggono per ques.to alle servitù feudali, conservano il principio delPunÉ 
versalità caratteristico della Chiesa, infine costituiscono ima incomparabile mi¬ 
lizia del papato, sparsa in tutta ìa cristianità. Infine si sa che lo slancio di Clu¬ 
ny coincide col pieno fiorire dell’arte romanica. La costruzione della terza chie¬ 
sa di Cluny (distrutta nel 1811) di cui Urbano II benedisse il coro nel 1095, 
riempi quasi tutto il secolo xi, in cui trionfa la riforma. 

(i) C. Dawson, La formazione delVmità europea , p. 265, ed. Einaudi, Torino 1939. 
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Per giungere alla riforma era stato necessario liberare e conquistare la 
Sede romana, poiché nessuna riforma nella Chiesa può giungere a termine se 
non attraverso il capo; e fu soprattutto l'opera del toscano Ildebrando, che 
divenne papa nel 1073 col nome di Gregorio vii. Egli morì nel 1085 in esilio, 
apparentemente vinto, in seguito alle sue celebri lotte con l’imperatore Enri¬ 
co rv. Ma la riforma della Chiesa era realmente e vittoriosamente compiuta, e, 
con la fine del secolo xi, che vede partire la prima crociata, sono finiti i tem¬ 
pi ostili e comincia una nuova era, quella del medioevo cristiano. Per due secoli 
il prestigio del papato sarà incomparabile: malgrado i conflitti, che lo metteran¬ 
no ancora varie volte alle prese con l'autorità imperiale, il potere spirituale al¬ 
lora domina senza contrasti in tutta l'Europa cristiana, grazie non solo al- 
l'immensa ricchezza della Chiesa, e all'efficacia delle armi spirituali, e al fat¬ 
to che essa più che mai è l'unica detentrice della cultura, ma specialmente al 
fatto che la fede cristiana è generalmente professata in tutto il mondo, in mo¬ 
do che nessuna importante attività del tempo è concepibile se non esercitata 
sotto il segno di Cristo. Di conseguenza la Chiesa ha direttamente il merito 
di tutto il bene che allora si fa, e che di fatto si confonde con la civiltà 
occidentale. 


§ 2. - Le Crociate e loro conseguenze per la civiltà. 

Ora questa civiltà è in piena fioritura e poche età sono più gloriose e 
feconde, in qualsiasi campo, dei secoli xn e xm. Dopo aver vissuto a lungo 
ripiegata su se stessa, oppressa daH’Islam, l'Europa cristiana tenta infine un'e¬ 
roica sortita. Un papa cluniacense. Urbano ii, predicò nel 1095 la prima Cro¬ 
ciata; ma l'idea era molto più antica e già Gregorio vn l'aveva avuta. La Cro¬ 
ciata è un fenomeno complesso, dove, in proporzioni ineguali, si mescolano 
elementi politici, militari, religiosi. Per ben comprenderla, bisogna prima di 
tutto rappresentarsi una civiltà in cui, salva la distinzione essenziale dello spi¬ 
rituale e del temporale, pare cosa ovvia che la forza venga messa a servizio del¬ 
la verità. Del resto la Crociata non ha lo scopo di convertire gl'infedeli, ma di 
riconquistare contro di essi terre un tempo già cristiane e che essi hanno oc¬ 
cupato con la forza. Il che è vero tanto della Spagna come dei Luoghi Santi. 
Infine urgeva trovare uno sbocco al ribollimento feudale. Le Crociate furono 
tutto questo insieme, ma furono soprattutto la prima grande offensiva dell’Eu¬ 
ropa cristiana contro l’Islam orientale, conquistando così un’importanza senza 
uguali nella storia della civiltà. Da una parte con il loro carattere internazio¬ 
nale attestano resistenza effettiva d’una civiltà di cui vero capo è il Papa, 
poiché nè l’imperatore nè alcun re prese parte alla prima Crociata; d’altra par¬ 
te attestano il tramonto deH’impero bizantino, che era stato glorioso ancora nel 
secolo decimo, quando gl'imperatori avevano fatto indietreggiare l’Islam quasi 
fin sotto le mura di Gerusalemme. Ma l’intervento dei Selgiuchidi nel secolo xi 
non solo aveva ricacciato l’impero entro gli antichi confini, ma ne minacciava 
perfino 1'esistenza. Per salvare il cristianesimo orientale dal disastro finale, bi¬ 
sognava che POccidente venisse alla riscossa. 


a) Contatto con POriente. - Le Crociate provocarono quindi il dupli¬ 
ce contatto con l'impero bizantino e col mondo musulmano. È certo che la 
discordia tra Greci e Latini, che non potè mai essere definitivamente superata, 
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e che si manifestò fin da principio, spiega il fallimento finale delle Crociate, 
e più tardi anche la caduta di Costantinopoli. Malgrado tutto, non invano i 
cavalieri d'Occidente impararono a conoscere una civiltà più antica e più raf¬ 
finata. Anche con lo stesso Islam il contatto non fu sempre di guerra. Con una fa¬ 
cilità d’assimilazione, che ci stupisce ancora, i fondatori degli stati latini d’G- 
riente si adattarono a un mondo sconosciuto, ai cui margini sperano spinti co¬ 
me sentinelle avanzate. Le Crociate ristabilirono effettivamente la comunica¬ 
zione tagliata da secoli tra le due sponde ostili del Mediterraneo, e sotto questo 
aspetto non si apprezzerà mai abbastanza la loro grande importanza nella sto¬ 
ria della civiltà. Conseguenza più o meno evidente delle Crociate fu la ripresa 
del commercio internazionale nel secolo xii, lo spingere di nuovo gli sguardi 
alle lontane regioni al di là dell'IsIam; le città marittime italiane, Genova, Pi¬ 
sa, soprattutto Venezia, si sviluppano e s’arricchiscono; a loro esempio e imi¬ 
tazione la vita urbana un po’ ovunque riprende l'importanza che ha perduta 
da lungo tempo, e tra i nobili e i campagnoli sale a poco a poco una nuova 
classe sociale, la borghesia, con caratteri propri. 


b) La cavalleria cristiana. - Più ancora, è probabile che al grande mo¬ 
vimento delle Crociate si debba riallacciare l'infiusso esercitato dalla Chiesa sui 
costumi della nobiltà e la comparsa d’un nuovo tipo di soldato, che nessun’e¬ 
poca aveva conosciuto: il soldato cristiano, il cavaliere. Nel secolo xn era evi¬ 
dente che la Chiesa, con la riforma del secolo precedente, non solo era vitto¬ 
riosamente sfuggita alla morsa feudale, ma che a sua volta agiva con sempre 
maggior forza a trasformare la stessa feudalità. In questo modo vengono incor¬ 
porati nell'eredità cristiana, nuovi valori umani. Anche nei secoli più rudi, 
la Chiesa aveva tenuto sempre come suo appannaggio la protezione dei deboli 
e degli oppressi. Ora era riuscita a mettere la spada a servizio del diritto, a 
porre la forza a servizio della debolezza. D'altra parte sotto il suo influsso s’af¬ 
ferma la nozione d'onore, nozione complessa, in cui entrano molti elementi di 
valore diverso, alcuni presi dalle antiche tradizioni guerriere dei Germani, ma 
che segnano innegabilmente un progresso della dignità umana. La nuova civil¬ 
tà signorile, che si sviluppa nel secolo xn, è pure caratterizzata dal posto emi¬ 
nente che vi occupa la donna. Si dirà che quel posto alle volte è stato eccessi¬ 
vo, che la poesia cortese, in cui soprattutto si manifesta, debba certe sue ispi¬ 
razioni alla poesia araba anteislamica; ma non resta meno vero che la Chiesa- 
prende larga parte in questo sviluppo, Onorando la verginità consecrata, il 
cristianesimo prepara lo spirito e i cuori a riconoscere pienamente la virtù fem¬ 
minile. Infine il posto occupato dalla Vergine nella teologia e nella liturgia 
cristiana innalza la donna alla massima altezza possibile. E quando San Ber¬ 
nardo canta Maria SS., quando i maestri d'arte delle cattedrali ne scolpiscono 


rimmagine e la espongono alla venerazione dei fedeli, compiono nel campo 
sacro lo stesso gesto dei cavalieri nel campo profano. Abbiamo qui una vera 
e totale trasformazione nei costumi, che non solo s'addolciscono e s'ingentili¬ 
scono, ma comportano anche tutta una nuova concezione dell’amore umano, 
ignorato dall'antichità. L'impressione di lontananza che le opere antiche an¬ 
che somme producono sempre su noi moderni, è in parte spiegabile dal fatto 
che l'amore, come l'intendiamo noi, non vi compare quasi affatto. Tale amore 
che non è più solo desiderio fisico, e nemmeno preoccupazione di perpe* 
tuare una famiglia, .ma è aspirazione dell'anima a perdersi neH'anima, è un 
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dono del cristianesimo che collocò la donna nella sua vera dignità. E siccome 
infine quest'amore umano, d’altronde troppo spesso aberrante, raggiunge ra¬ 
mare divino, è logico che sia accompagnato da una mirabile fioritura mistica, 
che culmina in San Bernardo nel secolo xn. 

c) Ampliamento del pensiero occidentale. - Le Crociate allargando l'o¬ 
rizzonte del mondo, allargarono pure quello del pensiero occidentale. Attra¬ 
verso le traduzioni e i commentari arabi, i dottori cristiani ritrovarono Ari¬ 
stotele e la grande tradizione del pensiero greco. Alla fine del secolo xn si 
sente una vera febbre d’istruzione; un po’ ovunque, sull’esempio delFUniver- 
sità di Parigi, si costituiscono grandi organismi per l’insegnamento superiore. La 
Chiesa non aveva mai trascurato del tutto l’istruzione, di cui ebbe tutto il peso 
da sola, come pure delle opere d’assistenza. Nel nostro studio abbiamo avuto 
occasione di citare le scuole monastiche, ma per essere completi, dovremmo par¬ 
lare anche delle scuole episcopali e delle innumerevoli scuole parrocchiali, dove 
i più umili apprendevano i rudimenti del sapere. Intanto nel secolo xii, che 
per molti aspetti segna una rinascita delle lettere molto più estesa e duratura 
di quella carolingia, si sviluppa un’intensa attività intellettuale, illustrata dal¬ 
l’esempio celebre della controversia tra San Bernardo e Abelardo. Le Università 
del secolo xm furono lo strumento adatto a simili bisogni. Sappiamo di quali 
cure i Papi, specialmente Innocenzo in, circondarono l’Università di Parigi, 
chiamata il cervello della civiltà cristiana medioevale, come Roma ne era il 
cuore e la Germania il braccio. 


A Parigi fu compiuto il più grande lavoro teologico dopo l’epoca dei 
Padri della Chiesa. Per vari secoli s’era fatto poco più che conservare; ora sem¬ 
bra ormai giunto il tempo di continuare e completare. In questo lavoro i nuovi 
Ordini mendicanti ebbero parte preponderante, rispondendo a una duplice 
necessità. Da una parte la ricchezza notevolmente accresciuta con le città, 
la borghesia e il traffico internazionale, porta certe anime a sentire più 
forte l’appello alla povertà evangelica. La seconda metà del secolo xij vide in 
questo senso una serie di tentativi sporadici di cui parecchi, come quello dei 
Valdesi, non tardarono a erigersi contro la gerarchia e deviare dall’ortodossia. 


Con lo sviluppo dell’istruzione generale e delle condizioni materiali fatte più 
stabili, appare lo spirito di critica e d’esame. L’attuale ricchezza della Chiesa 


viene paragonata con la povertà degli inizi. Bisognava reagire senza nulla 
distruggere, e questo fu l’opera soprattutto di San Francesco d'Assisi. D’altra 


parte la nuova importanza delle città esigeva nuovi metodi d’apostolato. Le 
abbazie benedettine, con la loro caratteristica stabilitas loci, erano poco prepa¬ 
rate allo scopo, e San Domenico constatò che avevano fallito nell’opera contro 
gli Albigesi. Invece i Mendicanti vanno da una città all’altra, predicando sulle 
pubbliche piazze, si mescolano alla vita del popolo e, con l'Istituzione del 
terz’Ordine, lo associano strettamente alla loro vita religiosa. Infine San France¬ 
sco d’Assisi unì tutta la natura nell’adorazione del Creatore, con una novità 
d’importanza pari all’esaltazione della donna. L’uomo dell’antichità si è sentito 
sempre schiacciare dall’enormità delle forze naturali; cercò di difendersi, ma 
non sognò mai di amarle, di comprenderle, penetrarle. Invece il cristiano sa 
che la natura è uscita dalla stessa mano che ha fatto l’uomo; davanti ad essa 


prova un sentimento di fraternità; e non è a caso che i primi balbettìi della 
scienza moderna siano usciti dalle università francescane d’Inghilterra. 
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Sebbene animati dallo stesso spirito di povertà, come i frati Minori, i 
Predicatori hanno essenzialmente la missione d'insegnare. Fin da principio tra 
di loro la cultura intellettuale, specialmente teologica, va di pari passo con la 
vita spirituale. Mentre San Bonaventura, che fu maestro generale dei Francesca¬ 
ni, dà uno splendore e un vigore nuovo alla teologia tradizionale che attraverso 
Sant’Agostino si riallaccia al pensiero platonico, sarà gloria dei Domenicani 
Sant’Alberto Magno e San Tommaso d’Aquino informare la filosofia cristiana 
d'aristotelismo e attuare una sintesi armoniosa della ragione e della fede. II 
razionalismo aristotelico, introdotto nelle scuole al principio del secolo xin, 
poneva agli uomini del tempo i problemi più gravi. Rigettarli significava consu¬ 
mare il divorzio tra la ragione e la fede, e fare in modo che quella potesse 
svilupparsi contro questa. Accettare sembrava mettere in pericolo il deposito 
della rivelazione; e cosi si spiegano le accanite resistenze incontrate dalla nuova 
filosofia. Tuttavia, se la ragione viene da Dio, dev’essere possibile la concilia¬ 
zione; ed è merito immortale di San Tommaso non solo aver pensato questo, 
ma di averlo dimostrato per secoli nei suoi scritti, in cui non sappiamo se 
si debba ammirare di più la maestosa architettura, la serenità dell’argomenta¬ 
zione, la chiarezza dell’esposizione o la profondità e l’ardimento dei concetti, 
che si rivelano ancora fecondi dopo cinquecent’anni. 

d) Rinascita artistica. - Mentre il Dottore Angelico edifica pazientemente 
l’immenso edificio delle sue Somme; mentre la Chiesa trionfa dell’eresia albige- 
se, che metteva in pericolo non solo il cristianesimo, ma i fondamenti di 
qualsiasi società umana, all’arte romanica succede quella gotica, come lo slancio 
verticale della preghiera e della carità alia solidità massiccia e tozza deUe cer¬ 
tezze indistruttibili. In tutti i campi il secolo xin è un’età di fioritura. Non 
già che siano scomparsi tutti i pericoli, ma per la prima volta, dopo secoli, 
l’uomo dell'Occidente ha preso confidenza nel suo destino. In Francia regna 
San Luigi. Già altri come Sant'Enrico di Germania, Santo Stefano d’Ungheria, 
San Venceslao di Boemia, Sant’Olav di Norvegia e altri ancora, avevano propo¬ 
sto al mondo lo spettacolo del monarca cristiano. Nessuno però ebbe la perfe¬ 
zione, la grazia sorridente, la generosità cavalleresca di San Luigi, nel quale, 
all'apice del Medioevo, culminava quanto di giustizia, di carità, di nobiltà e di 
devozione il cristianesimo da secoli aveva messo nel cuore degli uomini. Il 
secolo xin in tutti i campi produce fiori di grazia e di civiltà veramente prima¬ 
verili. Il mondo nuovo, sorto da terribili sconvolgimenti e stabilizzato in un 
certo equilibrio, appare tutto fresco dalle acque "battesimali, come al mattino 
dei giorni Al principio del secolo, mentre regna gloriosamente Innocenzo ih. 
San Francesco d'Assisi riunisce in sè la più austera umiltà e un ardore cavalle¬ 
resco che lo affratella coi paladini; San Luigi a metà del secolo unisce la forza e 
la dolcezza, la prudenza e l’entusiasmo, governa il suo regno con mano maestra 
e perisce portando un’ultima sfida all’Islam, riassumendo tutta la grandezza 
temporale e spirituale del suo tempo; infine San Tommaso d’Aquino, contempo¬ 
raneo del Re santo attua nell’ordine della speculazione e della preghiera un 
equilibrio calmo e sereno, che è quello delle epoche felici, in cui tutte le forze 
convergono pacificamente verso un unico scopo. 

Le arti in qualche modo esprimono sempre simili felici risultati. Anche se 
il ricordo di San Francesco e di San Luigi fosse spento; anche se l’opera di San 
Tommaso d’Aquino fosse perduta, e rimanessero soltanto le cattedrali, potreni- 
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mo ancora comprendere che cosa sia stata questa grande manifestazione della 
civiltà cristiana. Certamente i vecchi demoni erano solo incatenati, non 
distrutti; la storia non conosce pause. Studiata nei particolari, la cronaca di 
quel tempo non è sempre edificante; ma non resta meno vero che allora fu 
raggiunta una certa perfezione, la quale ci tocca tanto più in quanto fu, quasi 
interamente l’opera della Chiesa, che in questo modo dimostrò ancora una 
volta che cos’era capace di fare per gli uomini. E l’epoca si chiude con l’appari¬ 
zione del più grande poeta che il cristianesimo abbia dato al mondo, fino ai 
nostri giorni: Dante Alighieri. La sua Divina Commedia è la cattedrale, la 
Summa poetica, dove troviamo esposto tutto il sapere del tempo e le sue aspi¬ 
razioni ad una monarchia universale, che raggruppasse tutti i popoli cristiani 
sotto uno scettro, com’erano già uniti sotto la verga d’un solo pastore. Nella 
persona di Beatrice si compie la sintesi dell’amore divino e dell’amore umano, 
alla quale tendevano per vie diverse la cortesia e la mistica. Infine, grazie a 
Virgilio, l’antichità non è assente da questa armonia, cui partecipano Dio 
e T uomo. 

CAPITOLO V. - IL TRAMONTO DEL MEDIOEVO 

§ L - L'emancipazione dell'Europa . 

Ma Dante già parla al passato. Egli descrive ciò che non è più o che dev’es¬ 
sere maggiore di ciò che è. Con la fine del secolo XIII l’equilibrio è rotto. 
Filippo il Bello riporta contro Bonifacio vm un trionfo che non è soltanto del 
temporale sullo spirituale, ma del diritto romano sul diritto cristiano, del par¬ 
ticolarismo nazionale suH’universalismo cattolico. È questo il fatto più saliente 
tra mille altri i quali tutti dimostrano che il mondo laico cerca di affrancarsi 
dalla Chiesa e ormai vuole affermare un’autonomia sempre più intransigente 
nella propria sfera. In un certo senso questo movimento era naturale e inevi¬ 
tabile. La lunga tutela che la Chiesa, forzata dagli avvenimenti, aveva esercitato 
sulFEuropa non poteva durare per sempre; era suonata l’ora della maggior età 
e dell'emancipazione. Prima d’esaminare lo sviluppo di questo nuovo stato, 
che ormai forma tutto il nostro soggetto, conviene osservare che fu la stessa 
Chiesa a mettere i laici nella situazione di rivendicare la loro indipendenza, fino 
a disputarle il campo che le è proprio. 

Un giorno ad esempio si vedrà la scienza tentare l’invasione del campo 
della fede, ma non si nota a sufficienza come questa stessa scienza non avrebbe 
potuto costituirsi fuori del cristianesimo. Eppure è abbastanza evidente che non 
si sviluppò fuori dell’Europa cristiana. Il fatto si spiega facilmente se si riflette 
che mentre l’antichità sottometteva l’uomo alla natura, e la deificava, il cristia¬ 
nesimo invece sottomette la natura all uomo, incaricato di piegarla al proprio 
servizio e alla lode di Dio. Infatti i primi inizi della scienza sperimentale sono 
opera della Scuola di Oxford e dello spirito francescano. Lo stesso avvenne 
per la nuova attività economica, risultato delle Crociate, che sviluppa lo spirito 
intraprendente della borghesia e sulle rovine della società feudale prepara la 
nascita della società moderna. 

Tra il xi e il xv secolo, avviene una vera rivoluzione, che in pieno Medioe¬ 
vo annuncia e prepara già i tempi moderni. All'epoca carolingia l’unica ricchez- 
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za era stata quella fondiaria; il commercio si può dire non esistesse e l'industria 
era quasi nulla, perchè non aveva sbocchi. Oltre il clero e la nobiltà, la popola¬ 
zione era composta quasi esclusivamente di gente della campagna, liberi o ser¬ 
vi, e la vita urbana quasi scomparsa, perchè le città avevano perduto ogni atti¬ 
vità economica. D-al secolo XI, con il lento ritorno della sicurezza, s’affaccia una 
nuova classe di uomini, che hanno i mezzi d'esistenza non direttamente legati alla 
terra: sono i commercianti e i liberi artigiani. Riaprendo il commercio medi- 
terraneo, le Crociate diedero un rapido slancio alla nascente borghesia. Di fronte 
alla ricchezza fondiaria comincia la ricchezza mobile, che aumenta rapidamente, 
e con essa la borghesia introduce nel mondo altri costumi e altri ideali: spirito' 
di risparmio insieme a spirito di avventura, valori del lavoro opposti ai valori 
della contemplazione e del coraggio militare; soprattutto individualismo, che 
si distingue dall'adesione tradizionale e incondizionata a un corpo di dottrina 
e a una regola dei costumi. Di qui la tensione con la Chiesa e il carattere a volte¬ 
anticlericale del moto d'emancipazione dei Comuni e della letteratura borghese, 
come s'esprime per esempio nei fabliaux e nel Decamerone . 

Qui non c’interessa se queste nuove tendenze abbiano scosso profonda¬ 
mente la Chiesa. Istituzione divina e insieme umana, per sua essenza è legata 
a Dio e non può cadere; ma è pure vincolata all’uomo e alle sue debolezze per 
ciò che vi è in essa necessariamente di carnale e di temporale. È così che appare 
sempre più o meno immedesimata con lo stato delle cose esistenti, specialmente 
quando questo stato presenta un certo equilibrio e stabilità, quasi interamente 
opera sua, come fu nel Medioevo. La Chiesa nonostante resta trascendente per 
il suo principio e capace di adattarsi a tutte le forme nuove, purché sane, quali 
potrà inventare il genio delTuomo. Quella dei secoli xiv e xv fu indubbiamente 
la crisi più grave mai subita; anzi fu soltanto la prima fase d’un immenso pro¬ 
cesso, il cui sviluppo non è ancor finito. 

Se ormai il cammino della civiltà pare sempre più estraneo alla Chiesa,, 
spesso si tratta solo d’un’apparenza, che bisogna approfondire. Chesterton amava 
ripetere che il mondo è pieno di verità cristiane impazzite. Il secolo XIV è il 
punto a partire dal quale le verità cristiane cominciarono ad impazzire, il che 
tuttavia non le stacca dalla loro origine. È possibile che la scienza si separi e poi. 
s'opponga; ma non per questo non è più la figlia legittima della morale e della 
pratica cristiana, non solo per il motivo suddetto, ma anche perchè ogni verità 
viene da Dio e perchè l’onesta ricerca della verità per sè è una cosa buona. 
Anche lo spirito d’intraprendenza non è cattivo in se stesso, purché non sia 
esclusivamente volto al guadagno e alla conquista brutale. __ 


§ 2. - L’espansione della fede in Oriente. 


Qui ancora la Chiesa aveva segnato per prima il cammino. Le Crociate 
fecero uscire l'Europa da se stessa e la strapparono al suo isolamento. Non 
solo per il contatto coH’Islam, ma anche perchè a poco a poco si scoprì tutto 
un mondo al di là. Nel 1245, con la missione del francescano Giovanni di Pian 
del Carpine in Tartaria, s’apre una nuova epopea. Egli non ottenne dal Gran. 
Khan la sperata alleanza contro l’Islam, ma aperse le vie dell'Asia, che ormai 
non si chiuderanno mai più. Nel 1253 San Luigi mandò in Persia il domeni¬ 
cano Ivo il Bretone e in Cina il francescano Guglielmo di Rubruck; nel 
frattempo alcuni veneziani, i fratelli Polo, con tutt’altri scopi avevano seguito* 
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fino alla Cina gl'itinerari dei religiosi. Ne riportarono novità sbalorditive, e 
specialmente le notizie che il fondatore della dinastia mongola, Kubilai, desi¬ 
derava il battesimo. Subito ii papa Nicolò iv deputò per quei lontani paesi il 
francescano Giovanni di Montecorvino (1289). Il successo immediato fu sor¬ 
prendente. Nel 1298 venne costruita a Pechino una chiesa cristiana; dal 1298 
al 1306 in Cina fu organizzata una vera cristianità. Nel 1305 Clemente v nomi¬ 
nava Giovanni da Montecorvina arcivescovo di Pechino. Un altro francescano, 
Oderico da Pordenone, dal 1318 al 1330 viaggiò in Estremo Oriente, e nel 1318 
il papa Giovanni xxn con la Bolla Redemptor noster divide tutta l'Asia tra 
i due ordini mendicanti. Ai Domenicani l’Asia occidentale, ai Francescani l'Asia 
orientale. Purtroppo furono fondazioni senza seguito. La cristianità cinese perì 
con la dinastia mongola che la proteggeva; la peste nera della metà del seco¬ 
lo xiv estese la devastazione dall’Estremo Oriente all'Occidente e dal 1350 ogni 
comunicazione tra le due estremità dell'antico mondo rimase interrotta. 

Ma non resta meno vero che le nuove vie, ricche d’un così grande avvenire, 
erano state tracciate dalla Chiesa, la quale restava così fedele alla sua più grande 
tradizione, d'aprirsi liberalmente a tutte le forme della cultura. Già nel secolo 
xiii Domenicani e Francescani avevano fatto un considerevole sforzo per adatta¬ 
re l'insegnamento cristiano allo spirito delle popolazioni musulmane. Qui 
basterà citare il nome del Beato Raimondo Lullo, che nel 1276 fondò a Maiorca 
Pillustre collegio di Miramare, ove dovevano essere studiate specialmente le 
questioni musulmane in vista dell’apostolato. I Domenicani, sotto la guida di 
San Raimondo di Penafort non restarono indietro e abbiamo buone ragioni 
per credere che una delle principali opere di San Tomaso d’Aquino, la Som¬ 
ma contro i Gentili , fosse specialmente destinata a rispondere alle particolari 
questioni che venivano poste dalla predicazione nei paesi musulmani. 


§ 3. - L’epoca del grande scisma. 

Mentre l'Europa comincia ad emanciparsi dalla tutela della. Chiesa, il 
suo orizzonte s'allarga, e le imprese missionarie preludono alle spedizioni dei 
grandi navigatori del secolo successivo. Era veramente destino della Chiesa, 
universale per definizione, aprire agli uomini tutte le vie della terra. La faci¬ 
lità degli uomini di quel tempo nell'adattarsi ai costumi più lontani e nell’im¬ 
parare tutte le lingue evoca il ricordo dell'età apostolica, quando i Dodici 
ricevettero il dono delle lingue e San Paolo non voleva più distinzioni fra 
Greci e Barbari, fra Giudei e Gentili. Così venne in piena luce uno degli appor¬ 
ti essenziali del cristianesimo, che accorda un valore infinito' a ogni anima uma¬ 
na. È possibile che la Chiesa non abbia condannato espressamente la schiavitù, 
che abbia ammesso certe ineguaglianze temporali tra gli uomini; ma almeno 
essa non ha mai variato sul principio, e in un'epoca che sembrava comportare 

un nuovo individualismo, il particolarismo nazionale, essa resta ostinatamente 
fedele alla sua missione universale. 

Questo è certo importante quanto le lagrimevoli divisioni del grande 
scisma d'Occidente; però non bisogna dissimulare che la Chiesa allora subì 
una delle più gravi crisi della sua lunga storia. All’origine c'è la disfatta di 
Bonifacio vm, cioè di tutto l’ideale cristiano del Medioevo davanti alle nuove 
potenze temporali. Prima conseguenza fu il trasferimento del papato in Avi¬ 
gnone, il cuore tolto dal suo posto. Ma quando gli sforzi d'una Santa avranno 
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ricondotto il Papa a Roma, sarà ben altra cosa, e si potrà vedere quanto la 
cristianità fosse discentrata. Al Papa di Roma s'oppone quello d'Avignone, e vi 
sarà anche, tra i due, il papa del concilio e si vedrà l’Europa cristiana divisa 
in tre tronconi II Concilio di Costanza ristabilì certo l'unità (1417), ma non 
potè farlo senza prendere il posto che nella Chiesa era sempre stato riservato 
al Pontefice romano. Nel 1431 il Concilio di Basilea sosterrà addirittura Popi¬ 
nione della superiorità del Concilio. La vittoria finale d'Eugenio iv non pone 
fine alla questione, che in sostanza continuerà fino al Concilio Vaticano. Infine 
la riforma della Chiesa non s’è compiuta e non si compirà che in seguito a 
nuove e più gravi divisioni. 

Non possiamo tuttavia passare sotto silenzio questo periodo d'apparente 
decadenza, che non assomiglia per nulla a quelli che abbiamo già conosciuto 
alla fine dell’epoca merovingica o dopo la caduta della potenza carolingia. Que¬ 


sta volta nulla dell’apporto dei secoli è definitivamente perduto o compromes¬ 
so. Si tratta piuttosto d'una dolorosa crisi di crescenza; le forze che avevano 
raggiunto l'equilibrio per un momento nel secolo xm, cominciano a diver¬ 
gere; muore la grande scolastica, la questione tra nominalisti e realisti porta 
all'abbandono quasi generale della dottrina tomista e questo significa rivendi¬ 
cazione d'una totale indipendenza per la ragione umana. Anche l'equilibrio 
gotico è spezzato; l’architettura a fiammeggiante » sacrifica la solidità al virtuo¬ 
sismo e non riesce a evitare la monotonia; le arti si emancipano, raffresco e le 
vetrate cedono alla pittura da cavalletto. Non più nell'atrio delle cattedrali 
ma attorno alle tombe dei principi brulica il popolo delle statue. La letteratura 
nelle lingue volgari si sviluppa a detrimento di quella latina, che esprimeva 
l'unità cristiana. 


Intanto terribili flagelli si sono abbattuti sul mondo: la peste nera ha 
ucciso milioni di uomini; la guerra dei Cent'anni, accompagnata nei due paesi 
da torbidi interni, rovina la Francia e ringhi!terra; la Chiesa è paurosamente 
scossa dallo scisma e dalle eresie: Wiklif in Inghilterra, Giovanni Huss in 
Boemia. Infine la minaccia islamica, allontanata momentaneamente dalle Cro¬ 


ciate, si profila di nuovo in Oriente. Nel 1453 gli Ottomani prendono Costanti¬ 
nopoli e distruggono così l’ultimo resto dell’impero bizantino; tutte le isole 
cadono in loro potere; essi dominano completamente il Mediterraneo orientale 
e, attraverso la valle del Danubio, minacciano direttamente Vienna e il cuore 


dell’Europa. Allora si sente nuovamente gemere l'anima dei popoli d’Qca¬ 
dente. Mentre gli scheletri scricchiolano al ritmo d'una danza macabra, lungo 
il Reno fiorisce una nuova scuola di mistica, dalla Svizzera all'Olanda, e darà al 
mondo l 'Imitazione di Gesù Cristo. Pare che nella tormenta universale rintimità 
dell'anima con Dio diventi ancor più calda. E Caterina da Siena che riconduce 
il Papa a Roma, Giovanna d’Arco che conduce il suo re a Reims, Coletta di 
Gorbia che percorre le strade sulla sua miserabile carretta, dimostrano ciascuna 
a suo modo come l'uragano attizzi la fiamma. In questo periodo d'ombre e di 
luci, in cui il mondo pare voler sfuggire alla Chiesa sua governante, la parte 
rimasta viva dell'umanità si appoggia più amorosamente che mai al cuore 
del suo Dio. 


35 - Enciclopedia apologetica . 
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CAPITOLO VI. - LE GRANDI SCOPERTE 
IL RINASCIMENTO E LA RIFORMA 

§ 1. - Il Rinascimento. 

t • 

Gli avvenimenti prodigiosi che riempiono il secolo xv e il principio del xvi 
non sono inattesi, come potrebbe sembrare a prima vista. I regni iberici stanno 
terminando la lotta contro l’Islam. Il Portogallo non ha raggiunto ancora i suoi 
confini che pensa a prolungare in Africa la lotta contro gl’infedeli. Un pensiero 
religioso anima Enrico il Navigatore, Gran Maestro dei cavalieri di Cristo, 
quando dalla solitudine di Sagres, di fronte all’oceano sconosciuto, lancia le 
sue caravelle sempre più lontano verso il Sud. È un movimento analogo a quello 
dei missionari un tempo inviati in Tartaria e fino in Cina; ora però si va 
attraverso il mare. 

Anche Cristoforo Colombo, lo scopritore deH*America, ha un’anima di 
crociato; e molto più gli argomenti religiosi, che non quelli politici ed econo¬ 
mici, determinarono Isabella la Cattolica, mentre dalla città di Santa Fè conti¬ 
nua l’assedio di Granata, a equipaggiare la spedizione. Toccando le nuove terre. 
Colombo per prima cosa pianta solennemente la croce. Quindi non si esagera 
dicendo che fu anche la Chiesa ad aprire mondi ignoti all’Europa, alla soglia 
dei tempi moderni. Inutile insistere sulle prodigiose conseguenze di queste 
grandi scoperte. Diverse civiltà avevano prima potuto svilupparsi sui punti di¬ 
stanti del pianeta, ignorandosi tra loro, ma ora un contatto sempre più stretto 
si stabilisce fra i continenti. L’uomo sarà ora in grado di fare i confronti e 
conoscere meglio di prima le varietà e i suoi limiti, e il Vangelo potrà davvero 
essere predicato fino ai confini della terra. 

Non è meno ardente nè meno fecondo il moto degli spiriti, in quegli 
anni turbinosi. Il Rinascimento non fu, come si immaginò per molto tempo, 
brusca scoperta di bellezze prima ignorate o neglette. Le ricerche più recenti 
hanno dimostrato che in Francia, fin dal secolo xii, i chierici letterati conosceva¬ 
no l’antichità quasi quanto i contemporanei dei Medici. La Chiesa poi non solo 
non fu mai ostile ad un ritorno all’antichità, ma lo incoraggiò in tutti i modi; 
e basta ricordare il papa Pio n, che umanisticamente si chiamava Enea Silvio 
Piccolomini, il quale fu definito l’ultimo papa del Medioevo (non sognava 
forse una crociata generale contro gli Ottomani?) e il primo' del Rinascimento. 
Non mirò costantemente la Chiesa a unire l’uomo all’uomo attraverso i tempi e 
gli spazi e a segnare la profonda unità delle diverse membra? Alla vigilia della 
Riforma, la Chiesa dimostra davvero che nulla di quanto è umano le resta 
estraneo e, davanti ai nuovi mondi e all’antichità riconquistata, rimane fedele 
alla missione apostolica che un tempo l’aveva lanciata tra i barbari. Tutto deve 
e può essere evangelizzato. 

Jj 

§ 2. - La Chiesa e la Riforma . 

Ma proprio di là uscì la Riforma. Non possiamo esaminare nei parti¬ 
colari questo fenomeno complesso. All’indomani del grande scisma, come nel 
secolo xi, la Chiesa aveva certamente bisogno di riformarsi. Non avendo potuto 
farsi prima dall'interno, la riforma si compirà all’esterno con la separazione 
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e Teresia. Lutero e Calvino, in fondo, non mirano solo a separarsi da Roma, ma 
a scavare tra la Grazia e la natura un fosso invalicabile, in modo che l’attività 
temporale sia assolutamente libera nel proprio ordine, come razione spirituale 
di Dio è arbitra delle sue scelte. Così è definitivamente infranto l’universo cri¬ 
stiano concepito dal Medioevo ed è evidente che anche la Riforma, cosi consi¬ 
derata, non è un fatto inatteso, ma la conseguenza quasi inevitabile d’una serie 

di rotture meno apparenti. 

Il Concilio di Trento. - Il modo con cui la Ghiesa reagì non è privo 
d’interesse per la storia della civiltà. Col Concilio di Trento la Chiesa attuò la 
propria riforma. Senz’ abbandonare nessuno dei suoi dogmi, anzi riaffermandoli 
con una fermezza e una precisióne più grandi che mai, la Chiesa ha rafforzato la 
sua disciplina e si è dato press'a a poco il volto che vediamo ancora oggi. Dalle 
sue file sorse una nuova milizia, come quando aveva dovuto fare fronte alle 
nuove necessità imposte dal movimento e dallo sviluppo della vita urbana. 
Nacque così la Compagnia di Gesù, fondata da un ardito soldato, che le diede 
un’organizzazione militare, internazionale, strettamente sottomessa alla^ Sede 
Romana, manifestando in questo modo l’universalità e l’unità della Chiesa; 
prefìggendosi il compito non solo di predicare, come gli Ordini mendicanti, ma 

anche di dirigere le coscienze e d’istruire la gioventù. 

Col passare dei secoli e col raffinarsi della civiltà, s’affermano sempre più 
le personalità individuali. La predicazione collettiva e la confessione che si 
limita a enumerare peccati gravi non basta più, perchè molte anime hanno biso¬ 
gno dhma direzione più particolare. Anche se qui ci potè essere qualche abuso, 
bisogna tuttavia riconoscere che il progresso è sulla linea stessa del cristianesi¬ 
mo, che sempre professò un profondo rispetto della persona umana. Sotto certi 
aspetti i Gesuiti sono i fondatori della psicologia moderna; e possiamo dire, 
sotto la loro direzione o il loro controllo, si svolge l'umanesimo devoto di San 
Francesco di Sales e Tammirabile movimento mistico illustrato dai nomi di Santa 
Teresa d’Avila e di San Giovanni della Croce. Ciò che avevano preparato i 
mistici renani, e che in certo modo costituisce il collegamento tra la mistica 
medioevale e quella moderna, porta adesso tutti i.suoi frutti, come se Dio voles¬ 
se avvicinarsi all’uomo tanto più intimamente quanto più si fanno pressanti 

i bisogni. 

Le opere di educazione. - Ma forse l’opera più notevole dei Gesuiti è 
nel campo dell’insegnamento. Questo, nel Medioevo, era dato soprattutto da 
chierici a chierici; ma ora non si può più trascurare la sete e il bisogno di sape¬ 
re che si manifesta in molti laici appartenenti alle classi superiori della società, 
nobili e grandi borghesi. La vecchia organizzazione universitaria, in piena 
decadenza, non è più adatta per loro. 1 Gesuiti allo scopo creano nei loro collegi 
rinsegnamento secondario; e in questo campo noi in sostanza camminiamo an¬ 
cora sulle loro orme. L’attacco protestante, come non aveva fatto piegare la 
Chiesa riguardo ai suoi dogmi, non la distolse nemmeno da quanto l’LJmanesimo 
aveva di sano e di benefico. Il programma dei Gesuiti è umanista, fondato sul- 
l’approfondita conoscenza delle lettere greche e latine, e mira nello stesso tempo 
a formare cittadini onesti e solidi cristiani. 

La CMesa della riforma cattolica. - Certo, essa differisce profonda¬ 
mente da quella medioevale. Però sarebbe ingiusto misconoscerne la vera 




% 

i 


548 l’azione della chiesa 

grandezza. Oggi s'è reso giustizia all'arte barocca, e la stessa giustizia dobbiamo 
a questa Chiesa, che potremmo chiamare barocca. Il fasto e la magnificenza nei 
monumenti del tempo talvolta la vince sulla solida pietà che aveva edificato le 
antiche cattedrali. Possiamo preferire Chartres a San Pietro di Roma, ma dob¬ 
biamo ammettere che la cattolicità della Chiesa, i cui orizzonti sono ormai vasti 
quanto il mondo, non si espresse mai con eguale maestà. Ancora una volta 
l’antichità collabora superbamente all’esaltazione del cristianesimo. Una nuova 
alleanza si stringe in questa stessa epoca fra il trono e l'altare, molto diversa da 
quella che un tempo aveva stretto il Sacerdozio e l'Impero, poiché ora non si 
poteva più parlare di civiltà e di monarchia universale. Le nazioni si affer¬ 
mano con forza irresistibile e in ciascuna nazione il simbolo vivente della propria 
unità è l'autorità del sovrano. 

Adattandosi ai tempi nuovi, la Chiesa firma con questi sovrani dei con¬ 
cordati, cioè trattati tra potenza e potenza. I governi temporali sono tentati di 
basare la loro autorità sul potere spirituale, e si vedrà un Bossuet esaltare la 
monarchia assoluta nella sua Politica tratta dalla Sacra Scrittura. Avviene pure 
che la spada si metta al servizio dell'unità della fede; ma ciò non impedisce ai 
pensatori cristiani e alle supreme autorità della Chiesa d'affermare e mantenere 
la trascendenza del cristianesimo. Anche quando si crede necessario patteggiare 
col mondo, i principi essenziali furono sempre salvaguardati. D'altronde bisogna 
osservare che la confusione tra il temporale e lo spirituale era stata praticata 
prima dai principi protestanti della Germania e che la pace di Augusta aveva 
dato loro piena soddisfazione, proclamando il famoso adagio: cujus regio, ejus 
religio. Nessuno allora ammetteva che l'unità politica potesse essere veramente 
sicura senza l’unità di fede. Solo l'editto di Nantes, dovuto in gran parte alle 
circostanze di fatto della Francia del 1598, è una memoranda eccezione. 

CAPITOLO VII. - L'ETÀ' MODERNA 
§1.-7 grandi Ordini del secolo xvn. 

«• # M 

Cosi vengono precisate le condizioni in cui la Chiesa eserciterà il suo i nini- 
stero per due secoli. L’Europa è divisa in due confessioni religiose, che dopo 
la metà del secolo xvu sembrano avere definitivamente stabiliti i rispettivi 
confini. Nei paesi dov'è rimasto, il cattolicesimo romano si dedica alla necessaria 
ricostruzione e riforma, le cui grandi linee furono fissate dal Concilio di Trento. 
Fu una nuova primavera della fede, priva della freschezza e della grazia ingenua 
del Medioevo, ma caratterizzata dalla serietà e dalla profondità. Dopo i lavori 
indimenticabili d'Enrico Bremond più nessuno può ignorare che cosa fu la 
fioritura mistica nella Francia del secolo xvn; lo stesso dobbiamo dire degli 
altri paesi cattolici. Sorgono un po' ovunque nuove congregazioni, sull'esem¬ 
pio dei Gesuiti, e le antiche ritornano alle loro prime e più austere tra¬ 
dizioni, con un moto analogo a quello che ha sollevato la cristianità del Medio¬ 
evo, tra la fondazione di Cluny e quella degli Ordini mendicanti. 

Tra tutte le famiglie religiose che è impossibile enumerare, meritano un 
posto particolare i preti dell’Oratorio, che si propongono soprattutto la forma¬ 
zione del clero, ma che ben presto sono tratti a seguire i Gesuiti nel campo 
deirinsegnamento. Assai differenti dai loro emuli e quasi altrettanto accetti, gli 



l’età moderna 


549 


Oratoriani nei loro collegi diedero più importanza all’insegnamento scientifico e, 
aggiungendo la loro tradizione a quella dei Gesuiti, neirinsegnamento se con 
dario attuale si troverà ben poco che non sia dovuto agli uni o agli altri Infine, 
col Padre Malebranche, l’Oratorio tentò una sintesi tra cristianesimo e carte- 
sianesimo, sintesi forse imperfetta, ma d'importanza capitale nella storia 
delle idee. 

Benché gli sforzi degli Oratoriani e dei Gesuiti fossero rivolti soprattutto 
alla formazione della nobiltà e della borghesia, la Chiesa non si disinteressò 
dell'istruzione popolare. Lo Stato lasciava ad essa completamente i campi del¬ 
l'educazione e dell'assistenza. Nuove Congregazioni religiose sorsero tra i secoli 
xvi e xvn, per l'istruzione e la formazione dei figli del popolo. Giova ricordare, 
oltre i Somaschi, i Barnabiti, le Orsoline, due congregazioni che si specializ¬ 
zarono nel campo dell’insegnamento: i Padri delle Scuole Pie e i Fratelli delle 
Scuole cristiane. I fondatori di queste due famiglie religiose, S. Giuseppe Cala- 
sanzio e S. Giovanni B, de la Salle, si dedicarono espressamente a risanare la 
piaga della miseria intellettuale degli umili, con animo di educatori e di aposto¬ 
li. I metodi da essi sperimentati ed elaborati dai loro collaboratori, hanno nella 
storia dell'insegnamento primario importanza grande quanto quelli dei Gesuiti 
e degli Oratoriani nel campo dell’insegnamento secondario. 

L’assistenza agl’infelici fu sempre compito essenziale della Chiesa, ma in 
quei tempi di guerre, carestie, epidemie, divenne provvidenziale ed urgente. 
Ad alleviare tante miserie, Iddio suscitò eroi della carità e famiglie religiose con¬ 
sacrate all'assistenza dei poveri e degl'infermi: S. Giovanni di Dio coi 1*rateili 
Ospedalieri, S. Camillo de Lellis coi Ministri infermieri, e, grande fra tutti, 
S. Vincenzo de’ Paoli, Non s’era visto da tempo un prodigio di carità universale, 
come quello del signor Vincenzo. Egli si dedica alle missioni nelle campagne, 
si china sugli orfani e gli abbandonati, sui poveri e i sofferenti d’ogni genere, sui 
condannati alle galere. E attorno a lui si levano legioni di anime generose, dalle 
Dame e le Figlie della Carità, ai Padri della Missione, a quanti oggi ancora sul 
suo esempio e nel suo nome si dedicano per soccorrere i miseri. 

§ 2. » L'epopea missionaria. 

Nel Nuovo Mondo. - Infine, per quanto splendidi siano i servizi resi dal¬ 
la Chiesa in questo tempo alla civiltà nei vecchi paesi cristiani d’Europa, forse 
sono superati dalla straordinaria epopea missionaria che si sviluppò dopo le 
grandi scoperte. Abbiamo visto che in America gli Spagnoli piantano la croce 
assieme alla bandiera di Sua Maestrà cattolica. Lo so che innumerevoli eccessi 
vengono rimproverati, non senza ragione, ai conquistatori avidi di potenza e dì 
lucro; però bisogna prima constatare che mentre le colonie inglesi eliminano 
rapidamente l’elemento indigeno, questo si mantenne nell'America latina, dove 
forma tuttora parte notevole della popolazione. A questo non è estranea Fazione 
della Chiesa. Occorre ricordare il vescovo domenicano Bartolomeo de Las Casas, 
soprannominato il Padre degl'indi, che traversò l’oceano almeno tredici volte 
per difendere alla corte di Spagna la causa degl’indigeni. È vero che per la 
maggior parte degli Spagnoli gl'indi erano un materiale umano da sfruttare, 
ma per i religiosi che sbarcarono in America, quasi contemporaneamente ai 
coloni, erano anime da salvare. I missionari, assai più dei conquistadores, 
formarono l’America latina, pur commettendo qualche errore, per esempio nel 
non organizzare un clero indigeno conforme alla volontà dei primi e più grandi 
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di essi, per cui la religione non avrebbe mai corso il rischio di sembrare un'im¬ 
portazione straniera. Se si devono deplorare queste lacune, bisogna anche rico¬ 
noscere che esse erano allora quasi inevitabili. La Chiesa non dev'essere fatta 
responsabile nemmeno deir orribile tratta dei Negri, che fu organizzata dopo i 
viaggi pressanti di Bartolomeo de Las Casas in favore degrindiani. 

Dobbiamo citare anche l’opera straordinaria dei Gesuiti nel Paraguay. 
I dettagli di quella specie di Città di Dio esigono varie riserve, e la vita quasi 
conventuale imposta ai selvaggi convertiti forse non era la più adatta, però furo¬ 
no gettati semi fecondi, non completamente soffocati dalle rivoluzioni e dalle 
guerre successive; fu dato un esempio che poteva benissimo essere ripreso con 
nuova forma. All'altro estremo dell’America, sulle sponde del San Lorenzo che 
Emanuele Champlain aveva dato alla Francia, gli stessi Gesuiti spiegarono un 
eroismo soprannaturale per la conversione degli Uroni e degl’irochesi. In quel 
paese poco popolato era molto difficile fondare vere cristianità indigene. Alme¬ 
no il sangue dei martiri, per esempio d’un uomo come il P. Jogues, non doveva 
scorrere invano. La Francia cattolica del secolo xvu impiantò sulle sponde del 
San Lorenzo una delle cristianità più feconde e più vive. 


In Asia. - Ma il campo d’apostolato più fecondo e difficile furono le 
immense regioni che i navigatori portoghesi avevano aperto all'Europa, cioè la 
Cina e l’India. Qui un grande nome domina su tutti gli altri: quello di San 
Francesco Saverio. Dall’India al Giappone, attraverso le più lontane isole delle 
Molucche, ovunque portò instancabile il Vangelo, ponendo l’assedio, come dice 
P, Claudel, di fronte alla vecchia Asia. È là che si deciderà forse il dramma più 
acuto della storia del mondo, perchè là formicolano più le numerose masse 
umane, che non hanno ancora ricevuto l’annuncio della buona Novella; là 
si svilupparono e fiorirono civiltà che per molti titoli meritano d’essere parago¬ 
nate a quella dell’Occidente. San Francesco Saverio fu l’intrepido pioniere che, 
sorretto dall’amore e dalla fede, leva dinanzi alle generazioni future la carta 
delle terre da conquistare. 

Gli ostacoli venivano non solo dalla parte degli indigeni, ma anche dalla 
nazione portoghese, che pretendeva il monopolio sull’immenso dominio, spro¬ 
porzionato alle sue forze. In virtù d’un diritto di patronato, i Portoghesi avreb¬ 
bero voluto che la Chiesa fosse strettamente sottomessa alla loro azione politica; 
e invece per riuscire occorreva assolutamente separare la politica dalla reli¬ 
gione, cosa che i Papi del secolo xvn ebbero il merito di capire. La persecu¬ 
zione e la distruzione della Chiesa giapponese, * che cominciò nel 1614 col 
falso pretesto che i cristiani fomentavano complotti nell’impero, aprì gli occhi 
del pontefice di Roma sui pericoli che presentava una solidarietà prolungata 
più oltre, anche se solo apparente, con le potenze europee, tutte occupate nel 
commercio e nella politica. A questo risponde la fondazione della Sacra Con¬ 
gregazione di Propaganda (1622) e l’istituzione dei vicari apostolici (1658) che 
dipenderanno unicamente dalla Santa Sede e saranno liberi tanto dalle potenze 
temporali come dagli Ordini religiosi, che troppo spesso avevano tendenze al 
particolarismo e all’esclusività. 

I Gesuiti per primi compresero che l’evangelizzazione dei popoli orientali 
era possibile soltanto se il cattolicesimo si presentava separato non solo dagli 
interessi politici dell Europa, ma anche da tutte le forme di civiltà europee che 
non siano specificamente cristiane. Per convertire i bramini e perchè i cristiani 
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dell'India sfuggissero al disprezzo generale cui si tenevano i Pranguù (cioè 
gl'indigeni convertiti dai Portoghesi e ai quali assieme al battesimo veniva im¬ 
posta una vera snazionalizzazione), il P. de Nobili adottò i costumi della casta 
superiore e divenne bramino sannyasi. Attaccato a Roma, egli ottenne l’approva¬ 
zione del papa Gregorio xv (1625), lo stesso che Panno precedente aveva istituito 
la Propaganda. I suoi illustri confratelli, il P. Ricci e il P. Schall, adottarono lo 
stesso atteggiamento in Cina, e seppero farsi apprezzare dagli ultimi imperatori 
Ming e dal fondatore della dinastia mancese; ottennero importanti posti uffi¬ 
ciali, specialmente all'osservatorio di Pechino, editti di tolleranza e, in alcuni 

anni, la cristianità cinese si sviluppò rapidamente. 

Qui sorge la famosa controversia delle cerimonie cinesi. In un certo senso, 
può apparire solo come un episodio di rivalità tra le diverse congregazioni 
missionarie; od anche una manifestazione dell'ostilità che in vari ambienti 
incontrava la Compagnia di Gesù sulla fine del secolo xvn, quando la lotta tra 
i giansenisti e i molinisti era più accesa; però è qualcosa di molto più profondo, 
trattandosi in realtà di sapere se era possibile dare un senso ragionevolmente 
cristiano alle cerimonie cinesi. Roma si pronunciò contro l’interpretazione trop¬ 
po benevola dei Gesuiti; e non è questo il luogo di compendiare la decisione 
e le sue conseguenze. Lo stesso fatto di aver posta tale questione dimostra già, in 
ogni caso, fino a che punto la Chiesa abbia favorito nell’universo il contatto 
tra civiltà diverse, che è uno dei caratteri più notevoli del mondo moderno. 
E furono pure i libri dei Gesuiti sulla Cina a far conoscere questo grande paese 
all'Occidente e suscitare presso i filosofi del secolo xvm un entusiasmo spesso 
eccessivo, che talvolta fu cambiato in astiosi attacchi contro la Chiesa. 

§ 5. - L’anticristianesimo del secolo xvm. 

Nel « secolo dei lumi « assistiamo alla decomposizione deirAncien Régime. 
Non solo i « filosofi » non distinguono tra ordine politico sociale e la società 
religiosa che ad esso potè appoggiarsi senza confondersi, ma si scagliano soprat¬ 
tutto e talvolta quasi esclusivamente contro la Chiesa, quasi fosse responsabile 
di tutte le iniquità e fosse il principale ostacolo al trionfo della « ragione ». 
Comincia allora il grande malinteso, che in molti non è ancor finito. Madre 
della civiltà e dei popoli, la Chiesa si vede accusata d’opprimere questi e di .sof¬ 
focare quella. In realtà si tratta di sapere se l’uomo è capace di salvare se stesso, 
senza Dio o contro Dio; oppure se si debba attendere la sua salvezza eterna e 
anche temporale solo da una divina mediazione. L’esaltazione dell’uomo fatta 
dal Rinascimento, perfettamente ammissibile sé l'uomo resta subordinato a 
Dio, condusse a questo tragico dibattito, in seguito ad una serie di deviazioni, 
di cui il razionalismo cartesiano e il laicismo d’ispirazione massonica sono le 
forme più appariscenti. 


CAPITOLO Vili. - LA CHIESA CONTEMPORANEA 

Nuove tempeste stanno dunque per abbattersi sulla Chiesa. Ogni volta 
che i popoli vorranno liberarsi da un giogo, spesso ingiusto, crederanno nello 
stesso tempo di dover attaccare la Chiesa v come se essa fosse solidale con tutto 
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un passato spesso deplorevole. La passione della giustiza che li anima, l’aspira¬ 
zione a una fraternità universale sono in origine istanze autenticamente cristia¬ 
ne, neppur concepibili se non ci fosse stato IL cristianesimo. Il compito della 
Chiesa negli ultimi secoli è stato di ricostruzione e di resistenza , e nello stesso 
tempo d’evangelizzazione nel senso più largo, cioè in quanto implica la ricon¬ 
quista da parte del cristianesimo di tutti i campi, intellettuali, morali e materia¬ 
li che gli appartengono di diritto. L’opera di difesa e l’opera di riconquista sono 
contraddittorie solo in apparenza; in realtà sono complementari e mai, nel pen¬ 
siero di nessun papa, l’una impedisce l’altra. È invece il secolo che è pieno di 
contraddizioni e di lotte fra partiti. 

§ 1. - La ricostruzione dopo la tormenta . 

Le profonde trasformazioni economiche e sociali degli ultimi centocin- 
quant’anni hanno reso particolarmente difficile e necessaria l’opera della rico¬ 
struzione. Rapido- sviluppo della tecnica, avvento della borghesia capitalista, 
nascita d’un proletario industriale, apparizione della lotta di classe, esplosione 
dei nazionalismi, questi i caratteri essenziali d’un’epoca fra tutte la più tormen¬ 
tata. La Chiesa non segue il movimento, ma lo comprende e lo domina. Oggi 
possiamo giudicare con la serenità della storia il magnifico sforzo dei cattolici 
liberali del secolo scorso. Per quanti errori abbia potuto commettere qualcuno, 
essi volevano spezzare nettamente la solidarietà della Chiesa da qualsiasi regime 
politico e sociale, dando in questo modo nuovo splendore a verità antiche quan¬ 
to il cristianesimo. Ma tali verità erano particolarmente urgenti, e oggi lo sono 
più che mai. 

Intanto, come all’indomani della Riforma, dopo la tormenta rivoluziona¬ 
ria il cattolicesimo mostrava una stupefacente vitalità. Nella prima metà del seco¬ 
lo xix assistiamo alla rapida ricostruzione degli antichi Ordini e alla creazione 
d’una quantità di nuove congregazioni, che rispondono ai nuovi bisogni. Per 
quanto sia divenuto precipitoso il cammino dell’umanità, la Chiesa, non perde 
il respiro. Gregorio xvi, il papa dell’Enciclica Mirari vos, è anche il papa delle 
missioni. Nel 1822 viene creata a Lione l’opera della Propagazione della Fede; 
l’attività missionaria, quasi abbandonata da cinquantanni, riprende con rinno¬ 
vato ardore; i predicatori del Vangelo ritornano in Asia sui loro antichi campi 
d’apostolato, e con l’Africa si apre un campo quasi interamente vergine, dove 
la messe sarà forse più rapida che altrove. Qui, come ovunque, occorre guardarsi 
dalla vecchia tendenza dei governi a servirsi dei missionari per i loro fini impe¬ 
rialistici; ma ci si sforza soprattutto di accelerare la formazione del clero indi¬ 
geno, scopo che già si prefiggeva la Società delle Missioni Estere di Parigi, fon¬ 
data^ nel secolo xvii. Così s avvicina l’ora in cui le Chiese più lontane vivranno 
di vita loro propria. La cattolicità non e soltanto l’Europa e i paesi europeizzati 
dell’America; ma sono pure in senso proprio l’India e la Cina, l’Oceania e 
l’Africa, non avendo essa che i confini del mondo. La cattolicità rispetta le 
diversità di nazione, di razza e di cultura. Intanto è lecito pensare che il giorno 
m cui Cristo sarà adorato su tutta la terra, sarà anche il giorno in cui comin- 
cerà tra tutti gli uomini il regno della vera fraternità. Attendendo al suo lavoro, 
la predicazione del Vangelo a tutte le nazioni, la Chiesa apporta al mondo 
sconvolto le sole garanzie di una vera pace, e forse prepara l’avvento d’una civil¬ 
tà universale, che il mondo non ha mai conosciuto finora, e che lungi dal- 
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l'essere fondata sulla distruzione delle culture 
nuova sintesi. 


2. - Salutare resistenza della Chiesa al rinascente paganesimo. 

Il lungo pontificato di Pio ix afferma con autorità sovrana 1 fondamenti 
incrollabili della Chiesa. Mentre prosegue lo sviluppo dommatico con la defini¬ 
zione dell’Immacolata Concezione, il Sillabo condanna gli errori moderni, e 
il Concilio Vaticano afferma l’autorità dottrinale e sovrana del Pontefice Roma¬ 
no. Intanto Leone xm si china sui bisogni del suo tempo, riafferma la trascen¬ 
denza della Chiesa di fronte ai regimi politici, incoraggia i cattolici a prendere 
parte attiva alla vita pubblica del loro paese e ad affrontare risolutamente il pro¬ 
blema Sociale sorto dalle condizioni della produzione e degli scambi. L'Enciclica 
Rerum Novarum (1892) segna una data capitale. Si poteva pensare che la Chiesa 
si trovasse disarmata e senza risposta di fronte ai problemi posti dalla comparsa 
del proletariato industriale; ma in realtà basta guardare ai suoi princìpi per 
trovare risposte appropriate. Essa afferma ancora una volta il rispetto dovuto 
alla persona umana, il che basta per illuminare un mondo d'errori e di tene¬ 
bre; non è solidale col capitalismo borghese più di quanto non fosse un tempo 
con l’antico regime e con il feudalesimo. Quarantanni dopo. Pio xi, con la 
Quadragesimo anno , rinnova e precisa le istruzioni del suo predecessore; ha 
davanti agli occhi l’opera compiuta dopo quasi mezzo secolo, i sindacati cristia¬ 
ni, l'azione dottrinale continuata per l'opera di maestri qualificati come un Giu¬ 
seppe Tonìolo in Italia, il fecondo apostolato d'un Ketteler in Germania, e 
anche i nuovi bisogni. Egli, come già Leone xm, non presenta soluzioni tecni¬ 
che, che non sono affatto compito della Chiesa, ma propone i principi per la 
restaurazione dell’ordme sodale secondo la Legge evangelica, e in nome di que¬ 
sta leva recisa condanna sia contro il capitalismo sfruttatore, sia contro il socia¬ 
lismo materialista: negatori l'uno e l'altro dei diritti della persona umana. 

Per chiunque rifletta un po' sui problemi del proprio tempo, la que¬ 
stione capitale della nostra epoca, che impegna tutto il destino della cultura 
occidentale, è di sapere se l'uomo moderno riuscirà a mettere la tecnica al ser¬ 
vizio deH’uomo, o se invece diverrà lo schiavo degli strumenti che s'è procurato. 
Tutti gli sconvolgimenti di cui siamo testimoni angosciati, provengono da una 
evidente sproporzione delle istituzioni e dei costumi a condizioni di vita radical¬ 
mente differenti. Le tecniche matèrialiste hanno già abbondantemente dimo¬ 
strato di essere impotenti e nocive, proprio in quanto non sono rette da un con¬ 
cetto esatto e totale delFuomo. E appare sempre più chiaro che un tale concetto 
è affidato al deposito sacro della Chiesa. Essa sola propone agli uomini una 
nozione della persona umana che non la subordina nè alle necessità della pro¬ 
duzione, nè allo Stato. A un osservatore superficiale può sembrare che oggi 
trionfino ovunque princìpi anticristiani. Il materialismo ateo per certe nazioni 
è diventato quasi dogma di Stato; e lo stesso così detto « mondo libero » pare 
dominato largamente dal materialismo pratico del tecnicismo, deiraffarismo, del 
tornaconto politico. Il cristianesimo subisce un duplice assalto: da una parte 
risuscitano i vecchi paganesimi che si credevano morti; dall'altra parte il rario- 
nalismo e l'uinanesimo an tropo centrico, che si sviluppano dopo il Rinascimento, 
sono spinti fino alle estreme conseguenze. Prima della guerra, Pio xi fece fron¬ 
te alle due parti chiamando i laici a militare nelle file deirAzione Cattolica e 
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lanciandoli decisamente in tutti i fronti in cui oggi è impegnata la lotta per 
il regno di Dio. L’ultima guerra poi, la più atroce che il mondo abbia mai cono¬ 
sciuto, dimostrò fino a che punto l’uomo si possa degradare, quando ha perduto 
il senso della sua divina somiglianza. I pericoli non sono scongiurati nel seno 
della pace precaria in cui viviamo, finché s'affrontano ancora due concezioni del 
mondo ambedue matèrialiste, una delle quali è rappresentata dalla plutocrazia 
d’oltre Atlantico e l’altra dalla statolatria bolscevica. Bisogna combattere sui 
due fronti, perchè sia l’uno quanto l’altro nemico minacciano Tavvenire del¬ 
la civiltà. 

§ B. - Verso una nuova civiltà cristiana. 

Per questo molte anime oggi ritornano al cristianesimo e alla sua forma 
più perfetta, il cattolicesimo. Il rinnovamento cattolico, che non tocca solo 
Péli te s intellettuali, grazie a movimenti specializzati, non significa soltanto che 
molte anime sono in pena, ma anche che la salvezza dell’umanità, compresa 
quella temporale, non potrà essere ottenuta fuori di quei principi che la 
Chiesa da secoli non ha cessato di affermare. A questo rispondono i gesti pon¬ 
tifìci così importanti, come la creazione dell’Azione cattolica e la solenne procla¬ 
mazione della regalità di Cristo su tutte le cose, spirituali e temporali. Pare 
che la Chiesa nel secolo xx debba ancor salvare la civiltà di cui è madre, come 
già fece in favore della civiltà antica durante le invasioni barbariche. Alcuni 
credono di vedere già spuntare l’alba di ima nuova civiltà cristiana, cioè d’uno 
stato di cose in cui lo spirituale informerà il temporale, sebbene in forme molto 
diverse. 

CONCLUSIONE 

Naturalmente il quadro che abbiamo cercato di tracciare nelle pagine 
precedenti è molto incompleto, anche perchè la Chiesa agl in campi diversi, 
in molti modi e cosi nascosti, che spesso se ne vede il risultato senza poter esatta¬ 
mente determinarne la causa. Pino a che punto per esempio si può scoprire 
quest’azione in questo o quel risultato dell’ordine scientifico ottenuto da qual¬ 
cuno dei suoi figli? È cosa delicata e quasi sempre impossibile dare una prova 
rigorosa in questa materia. In generale ci sfuggono i casi individuali, eccetto 
quelli della santità. Noi cogliamo bene solo 1*insieme. 

§ 1. - L'umanesimo dell'azione cristiana. 

Se diamo uno sguardo alla lunga storia che abbiamo percorso brevemente, 
appare anzitutto che l’opposizione tra antichi e moderni è piuttosto tra pagani 
e cristiani. Ne abbiamo una prova supplementare studiando le grandi civiltà 
.ancora contemporanee a noi, appena sfiorate dal soffio del cristianesimo, e 
soprattutto le culture delFEstremo Oriente. Sarebbe facile, ma falso, concludere 
con qualcuno che il cristianesimo s’identifica con la civiltà occidentale. Contro 
l'identificazione, protesta tutta l’azione missionaria della Chiesa negli ultimi 
secoli. Dire che la Chiesa finora ha informato soltanto la civiltà occidentale, 
significa constatare uno stato di fatto che sarebbe abusivo trasformare in uno 
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staio di diritto. Non resta meno vero che quasi tutto ciò che noi siamo speci- 
Reamente, noi uomini d'Occidente, lo dobbiamo alla Chiesa, senza tuttavia che 
questo limiti per nulla il valore universale del cristianesimo. Non conosciamo 
il termine della storia, non sappiamo se sia già prossimo o ancora molto lonta¬ 
no, ma è possibilissimo che nei secoli avvenire si vedano costituirsi nuove 
culture cristiane molto diverse dalla cultura occidentale. 

Infatti il cristianesimo trascende tutti i dilemmi, compreso quello di 
Oriente-Occidente. Se s'è diffuso soprattutto tra i popoli che abitano l'èstremi- 
tà occidentale del nostro continente, ciò è dovuto a contingenze storiche certa¬ 
mente volute dalla Provvidenza, ma non necessariamente immutabili. Pare 
invece che, come getta un ponte tra l'antichità e i tempi moderni, il. cristiane¬ 
simo realizzi Punzone tra Oriente e Occidente, se si ammette che l'Oriente è 
volto soprattutto alla contemplazione e l'Occidente prevalentemente all’azione. 
Il diffìcile equilibrio tra i due campi è realizzato in alcune famiglie religiose e 
in alcune anime d’elezione. Di per sè esso tende sempre a spezzarsi, e al tempo 
della Riforma s’è vista una di queste rotture. Oltre ad aver molte altre conse¬ 
guenze, il protestantesimo contribuì a orientare l’uomo d’Occidente verso la 
conquista imperialistica del mondo e allo sfruttamento della materia. Quanto 
di piò occidentale c'è nella nostra civiltà, non è d'origine cattolica, perchè la 
Chiesa seppe sempre conservare la misura tra le tendenze contradditorie del¬ 
l'uomo. Basta studiare i suoi mistici per vedere che nella loro vita si stabilisce 
un profondo accordo tra quello che noi presumiamo occidentale, e quello che 
crediamo orientale. In Oriente o in Occidente, essa mira sempre all’uomo, tanto 
a ciò che in esso vi ha di più individuale (e che più spesso l'Oriente misconosce) 
come a ciò che nella sua struttura fisica e morale presenta di universale. La 
Chiesa dopo venti secoli non ha ancora cessato di lavorare per rovesciare le 
barriere come aveva annunciato San Paolo, ed è presumibile che la storia 
sarà vicina al suo termine solo quando il lavoro sarà compiuto. 


§ 2. - Il ritorno ai compiti puramente spirituali. 

Dal nostro itinerario emerge un’altra constatazione: la Chiesa, costretta 
nel passato da necessità ineluttabili a svolgere molti compiti che non erano suoi, 
ai nostri giorni si è trovata ricondotta progressivamente a un campo puramente 
spirituale. Gli accordi del Laterano del 1929 offrono un simbolo di quest'evolu¬ 
zione, che Pio xi si compiacque sottolineare. Anche qui è facile interpretare 
male le apparenze, come fu fatto. Questo ritiro della Chiesa su posizioni ine¬ 
spugnabili e sacre fu ed è ancora correntemente considerato come il risul¬ 
tato di disfatte successive. Ma si tratta di ben altra cosa. La parola evangelica: 
Date a Cesare non ha cessato di risuonare attraverso i secoli, nè era possibile 
che d’un sol colpo sviluppasse tutte le sue conseguenze, perchè troppe abitu¬ 
dini vi si opponevano. Furono necessarie molte centinaia d’anni perchè la di¬ 
stinzione tra temporale e spirituale fosse esattamente compresa. Cosi la Chiesa 
per molto tempo fu costretta a sovvenire alla debolezza degli uomini. In certe 
epoche assunse interamente il loro governo, tanto quello dei corpi come quello 
delle anime; per un tempo ancora più lungo portò da sola tutto il peso del sa¬ 
pere umano. À poco a poco e in gran parte, grazie a lei e alla sua teologia, 
le scienze profane e le scienze sacre hanno riconosciuto i loro campi specifici, 
e quelle profane divennero non indipendenti, perchè c'è una gerarchia che 
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non potè mai essere misconosciuta senza danno, ma autonome. Lo stesso è av¬ 
venuto per le lettere e le arti, sebbene in modo diverso. È evidente che la pro¬ 
gressiva laicizzazione del mondo presenta dei pericoli, e a sottolinearli basta 
la storia degli ultimi secoli; però bene intesa non è malvagia, e noi abbiamo 
la certezza che la Chiesa, sollevata dai compiti che non le sono essenziali, po¬ 
trà attendere meglio che nel passato al proprio compito di condurre gli uo¬ 
mini alla beatitudine eterna. Può darsi che la sua azione sulla civiltà divenga 
meno appariscente, come abbiamo potuto constatare percorrendo la storia de¬ 
gli ultimi secoli, ma non sarà certo meno profonda. Perciò non si tratta d’in¬ 
debolimento, di decadenza, ma di purificazione e di ritiro, nel senso più pie¬ 
no del termine. Non è a dirsi che le conseguenze di questo ritiro alle volte non 
siano state gravi. Nei tempi angosciosi in cui viviamo, è facile spiegarsi co¬ 
me l’uomo abbia usato la sua recente libertà. Ma in un santo ritiro si attingo¬ 
no forze nuove; e forse la Chiesa ne avrà presto bisogno per salvare una vol¬ 
ta ancora gli uomini che l’hanno respinta. 

Tuttavia la storia non ritorna mai sui propri passi, e se siamo all'aurora 
d’un nuovo Medioevo, annunciato da qualche pensatore contemporaneo, è 
certo che questo Medioevo non assomiglierà al primo, com’è poco probabile 
che si ritorni a metodi di governo tramontati per sempre. Uno dei tratti comu¬ 
ni, che la nostra epoca presenta con la cristianità medioevale, è di essere chiu¬ 
sa in un mondo dove sono abolite le distanze. L’Europa cristiana per secoli 
fu chiusa tra i ghiacci polari, l’Atlantico e l’Islam; cosi il mondo contempora¬ 
neo è ormai limitato ai confini del pianeta. « L'avventura di Colombo è ter¬ 
minata » scrive P. Claudel. In quest’universo chiuso, dove l'uomo cerca le re¬ 
gole della sua unità. Fazione della Chiesa può mostrarsi ancor più fecon¬ 
da che nel passato. Fin dalle sue origini essa predica l’unità del genere uma¬ 
no, « Andate, ammaestrate tutte le nazioni » disse Cristo ai suoi discepoli nel 
lasciarli per tornare al Padre. Ora ecco che, per quanto divise, tutte le nazio¬ 
ni sono -soltanto province di questo mondo sempre più piccolo. Il bisogno di 
socialità stringe gl’individui in unità classiste in lotta fra loro e le forze poli¬ 
tiche in blocchi formidabili. Solo Fazione interiore del messaggio, cristiano var¬ 
rà a far cadere le armi della lotta di classe e le cortine di ferro che oggi divi¬ 
dono il mondo. 

Il destino dell’uomo, di tutto l’uomo, non fu mai cosi direttamente in 
gioco come nell’ora attuale; ma c’è la Chiesa che combatte per la sua salvez¬ 
za, con la voce autorevole del suo Capo (si pensi ai messaggi di Pio xn), col 
sacrificio silenzioso dei suoi martiri, con l’opera dei nuovi apostoli del clero e 
del laicato. Ogni epoca di martirio ha preparato il sorgere di una nuo¬ 
va cristianità. 

Il passato della Chiesa c’insegna in modo sfolgorante che essa si dimo¬ 
strò sempre capace, in qualsiasi circostanza e senza mai abbandonare nulla 
del suo deposito sacro, di compiere la missione ricevuta, la più sublime in que¬ 
sto mondo. Questa rettitudine e questa duttilità non sono soltanto un pegho 
per l’avvenire, qualunque esso sia; ma sono pure una prova d’importanza non 
trascurabile. Per ogni spirito libero da pregiudizi c’è qualcosa più che umano 
e di cui la storia non offre altro esempio. Studiando i particolari degli anna¬ 
li della Chiesa, si constata, quasi come altrove, una pesante massa di debolezze 
umane. Ciò non deve essere motivo di scandalo, ma piuttosto una prova so¬ 
vrabbondante dell'esistenza divina. In fondo solo Dio poteva rivelare l’uomo 
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di quest’in alienabile libertà che gli è data in appannaggio, non prova nulla 
contro la Madre che l'ha tenuto sulle ginocchia bambino, che l’ha nutrito col 
suo latte, guidato nei primi passi, che infine gli ha aperto il mondo intero per 
cantare la lode di Dio. Questo dimostra soltanto che nell’ordine spirituale, il 
più elevato di tutti, noi avremo sempre bisogno della Madre, che non cessa di 
pregare per noi e di avvertirci con una tenerezza che nessuna ingratitudine vale 

a scoraggiare. 
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IX 

LA SANTITÀ DELLA CHIESA 


Tratteremo il presente soggetto dal punto di vista apologetico dividen¬ 
dolo in questo modo: l.o II segno divino della santità considerata in generale. 
2.o La santità voluta da Cristo per la sua Chiesa. 3.o La testimonianza dei mar¬ 
tiri. 4.o La Chiesa cattolica genera continuamente dei santi. 5.o Differenze tra 
i santi canonizzati dalla Chiesa e gli eroi o saggi delle altre religioni. G.o La te¬ 
stimonianza delLesperienza mistica e quella del semplice cristiano. 


CAPITOLO I. - IL SEGNO DIVINO DELLA SANTITÀ* 


La santità eminente e manifesta del fondatore, degli apostoli e dei mar¬ 
tiri d’una religione è segno della sua origine divina? Tutta la tradizione ri¬ 
sponde affermativamente, perchè la santità, se è davvero eminente e manife¬ 
sta, non può esistere senza uno speciale intervento di Dio: essa è un miracolo 
morale e il suggello di Dio sulla sua opera. Questa conclusione deriva dallo 
stesso concetto di santità. 


1. - Nozione della Santità. 


I due caratteri essenziali della santità. - La santità, come dimostra 
San Tommaso (II-II, q. 81, 8) ha due caratteri essenziali: prima di tutto im¬ 
munità da ogni macchia, da qualsiasi peccato direttamente o indirettamente 
volontario e anche da qualsiasi imperfezione morale; in secondo luogo unio¬ 
ne saldissima con Dio. Il secondo carattere è il principale, perchè Fan ima è 
fermamente unita a Dio in quanto evita ogni deviazione volontaria o negli¬ 
genza. Questi aspetti della santità furono spesso espressi dicendo che essa esi¬ 
ge la separazione da tutto ciò che è impuro, da ciò che è terreno nel senso peg¬ 
giorativo della parola, e una consecrazione spirituale totale e immutabile del- 
ranima a Dio. Secondo la fede cristiana la separazione e Tunione sono perfet¬ 
te e inamissibili solo nella beatitudine celeste; ma esistono, in un grado infe¬ 
riore, anche quaggiù, in quanto la vita cristiana è il germe della vita del cielo, 
semen glorine. 

La santità così definita ordina tutti gli atti di virtù a Dio. 


La santità suppone un aiuto speciale di Dio. - I due caratteri del¬ 
la santità possono realmente esistere senza uno speciale intervento divino? Se 
il principio di finalità ha un senso e una portata, se ogni agente agisce per un 
fine e se la subordinazione degli agenti o delle cause corrisponde alla subordi¬ 
nazione dei fini (S. th. 1-11, q. 109, a. 6), bisogna rispondere: non ci può es- 
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sere vera santità senza il soccorso di Dio, nè può esistere la santità eminente, 
fulgida, straordinaria, senza un intervento straordinario di Dio, che è un mi¬ 
racolo d’oTdine morale, come la resurrezione d’un morto è un miracolo d’ordi¬ 
ne fisico. Le due forme d’intervento divino s’illuminano e si confermano sen¬ 
za circolo vizioso: ciò che c’è di luminoso nella santità conferma il miracolo 
già manifesto ed esclude assolutamente l’ipotesi della contraffazione diaboli¬ 
ca; ciò che nella santità resta oscuro, è confermato dal miracolo già ammesso. 
Cosi, senz’alcun circolo vizioso le nostre due proposizioni si aiutano a vicenda, 

§ 2. - I segni della santità. 

I/eroicità delle virtù. - La santità si manifesta specialmente nell’eser¬ 
cizio eroico delle varie virtù. Come dice San Tommaso (In Matthaeum, c. V, 
in prie lc.), « la virtù comune perfeziona l’uomo in modo umano; la virtù eroi¬ 
ca in modo sovrumano. Quando l'uomo forte teme ciò che è da temersi, vi è 
la virtù e, se non temesse, sarebbe temerità; ma se, appoggiandosi sull’aiuto di 
Dio, noli teme più nulla, la virtù è sovrumana o divina». 

La virtù cristiana, di cui qui parliamo, supera manifestamente quella 
descritta dai migliori saggi pagani. Essi raccomandavano di vivere da uomini, 
secondo la retta ragione; Gesù invece dice: « Siate perfetti corri 1 è perfetto il 
Padre vostro celeste » (Mt., 5, 48), perchè noi siamo chiamati a partecipare alla 
sua vita intima, a vederlo immediatamente com’egli vede se stesso, ad amarlo 
com’egli si ama, e la grazia che ci viene data è il germe della vita eterna. 

Questa grazia santificante è sempre accompagnata dalla virtù più alta, 
la carità , che corrisponde al precetto supremo. La grandezza della carità è espres¬ 
sa nelle otto beatitudini evangeliche (Mt. c. 5), che ce ne fanno conoscere i 
frutti. Essa suppone la fede e la speranza, e anima o ispira le virtù cristiane 
morali, che sotto il suo influsso superano di molto il livello delle virtù morali 
descritte da un Platone, da un Aristotele o un Seneca. 

San Tommaso ci fa conoscere l’altezza cui devono giungere queste ulti¬ 
me virtù quando scrive a proposito delle virtutes purgatorie (I-II, q. 61, a. 5): 
a La prudenza disprezza tutte le cose terrene per la contemplazione di quelle 
divine; dirige tutti i pensieri dell’anima a D’io. La temperanza abbandona, per 
quanto la natura può sopportare, tutto quello che il corpo esige. La fortezza 
impedisce all'anima di spaventarsi di fronte alla morte e alPincqgnito delle 
cose superiori. Infine la giustizia ci fa entrare pienamente in questa via tutta 
divina ». Nello stesso luogo egli dice che le virtù dei grandi santi quaggiù so¬ 
no quelle dell’anima pienamente purificata, virtutes jam purgati animi. 

Da che cosa si riconosce l’eroicità delle virtù. - Secondo Benedet¬ 
to xiv (1) la Chiesa per riconoscere l’eroicità delle virtù richiede quattro con¬ 
dizioni: l.o La materia su cui la virtù si esercita, cioè il suo oggetto, dev’essere 
difficile, superiore alle forze comuni degli uomini; 2.o i suoi atti devono essere 
compiuti próntamente; 3.o con una certa gioia, quella del sacrificio; 4.o non 
tea volta sola o raramente, ma spesso, quando se ne presenta l’occasione. 

Un San Luigi Bertrando restò tranquillissimo in mezzo a pericoli molto 

(i) De servorum Dei beatificatone, lib. Ili, e. Zi s. 
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gravi; quando seppe di aver bevuto un veleno preparato da una mano crimi¬ 
nale, restò calmo, mettendo la sua confidenza in Dio solo; colpito da sofferen¬ 
ze atroci non si lamenta, ma dice: « Signore, su questa terra brucia e taglia 
quello che dev’essere bruciato, purché sia risparmiato in eterno ». San Vincen¬ 
zo martire, messo sul cavalletto e poi arso vivo, rimprovera ai carnefici la loro 
lentezza e, gli occhi volti al cielo in un’ultima preghiera, accetta con gioia i 
tormenti. 

Il martirio. - Tra tutti gli atti eroici quello che più di ogni altro ma¬ 
nifesta la santità e rintensità dell’amore di Dio è evidentemente il martirio. 
Infatti per mostrare che amiamo qualcuno non c’è modo migliore che privarci 
per lui di ciò a cui teniamo maggiormente e sopportare per lui i peggiori tor¬ 
menti. Ora tra tutti i beni della vita presente, quello cui siamo più attaccati 
è la vita stessa; abbiamo una ripugnanza naturale per la morte, specialmente 
se violenta, e per i supplizi che ci possono essere inflitti per farci rinnegare la 
fede. Per questo il martirio è il più grande segno della carità perfetta, secondo 
il detto del Salvatore: « Non c’è amore più grande che dare la vita per i prò* 
pri amici » (Gv. 15, 13). Così « martire significa testimonio della fede cristia¬ 
na, che porta a disprezzare i beni visibili per quelli invisibili ed eterni » (S. th. 
II-II q. 124, a. 4). « Nessuno può disprezzare i beni presenti se non per la 
speranza di quelli futuri; e siccome la fede ci mostra le cose invisibili, per le 
quali dobbiamo disprezzare il mondo, le sue attrattive e le sue minacce, si dice 
che la fede riporta la vittoria sul mondo e che lo ha vinto » (S. Tomm., In Ep. 
ad Haebr., xi). 

L’armonia e la connessione delle virtù. - Ma per meglio distinguere 
la virtù eroica da quella che le può assomigliare e specialmente dall’ostinazio¬ 
ne dell’orgoglio, bisogna considerare la connessione delle virtù , che si devono 
unire sotto la direzione della vera prudenza e sotto l’impulso della carità, del- 
Pamore di Dio e del prossimo (S. th. I-II, q. 65). Questa varietà e connessione 
delle virtù non può essere frutto soltanto del temperamento, che è'determina¬ 
to più in un senso che nell’altro. Chi per natura è portato alla fortezza, non 
lo è alla mansuetudine, nè viceversa. I forti devono lavorare per diventare dol¬ 
ci e i dolci devono imparare a divenire fermi: gli uni e gli altri salgono alla 
stessa altezza, ma per versanti opposti. Perciò se qualcuno ha insieme e in 
modo eminente le diverse virtù, anche quelle che s’assomigliano di meno, una 
grande fortezza e una perfetta dolcezza, un grande amore della verità e della 
giustizia e una misericordia inesauribile per quelli che errano, ciò non può 
essere senza un aiuto specialissimo di Dio. Egli solo infatti nella semplicità emi¬ 
nente della sua vita intima unisce le perfezioni più diverse e può quindi unirle 
neiranima umana, fatta a sua immagine. 

Insegnamento di San Paolo. - In questo nesso delle virtù c’è un’ammira¬ 
bile armonia che fa dire a San Paolo: « La carità è paziente, è benigna; la ca¬ 
rità non è invidiosa, non si vanta, non si gonfia d'orgoglio, non opera nulla di 
sconveniente, non ricerca il proprio interesse, non si muove ad ira, non tiene 
conto dei torti ricevuti, non gode dell’ingiustizia, ma si rallegra con la verità; 
tutto scusa, tutto crede, tutto spera, tutto sopporta » (I Cor. 13, 4-7). In altri 
termini la carità suscita, ispira, anima o vivifica le virtù che rende meritorie, 
ordinandone tutti gli atti a Dio, amato effettivamente sopra tutte le cose. 
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Benedetto XIV, - A questo riguardo Benedetto xiv ( op . cit, lib. ID, c. 21) 
scrive : a Tra i pagani è possibile trovare vere virtù morali e pare che nulla 
possa impedir loro di giungere a un grado eroico (per esempio di fortezza). 
Ma per l'eroicità si richiede l’unione di tutte le virtù morali, di cui parliamo; 
ora poiché quei pagani, che furono chiamati eroi per l’eccellenza di questa o 
di quella virtù morale, erano generalmente privi di altre virtù e restavano 
schiavi di questo o di quel vizio, non possono essere chiamati eroi in sem 

so stretto », 

L’armonia tra le virtù più diverse appare, ad esempio, nel predicatore 
della fede, quando egli parla in nome di Dio con un’autorità sovrana, « tam- 
quam potestatem habens » (Mt. 7, 29), senza ricorrere « al linguaggio persua¬ 
sivo della sapienza umana » (I Cor., 2, 4), mostrando nello stesso tempo, pro¬ 
fonda umiltà, grande carità verso il prossimo, fortezza invincibile nella perse¬ 
cuzione, grande dolcezza, fino a pregare per i suoi carnefici ( 2 ). 

San Francesco di Sales. - San Francesco di Sales riguardo a questa unio¬ 
ne delle virtù apparentemente contrarie nota: « L’unione di un'altissima carità 
con una profondissima umiltà è molto ammirabile, perchè queste due virtù 
sono così lontane l’una dall’altra, che sembrano non potersi mai incontrare in 
una stessa persona. Infatti la carità quanto più aumenta tanto più innalza l’a¬ 
nima sopra tutto ciò che non è Dio mentre l’umiltà, all’opposto, abbassa Fani- 
ma al di sotto di se stessa e di tutte le creature, perchè è proprio di questa vir¬ 
tù, quanto più è grande, di abbassare l’anima in cui si trova. Com’è dunque 
possibile, unire questi due estremi, congiungere cioè l’umiltà con la carità? 
Certo, è cosa naturalmente impossibile; solo Nostro Signore. poteva unire que¬ 
ste due virtù, ed Egli dimostrò la grandezza incomparabile del suo potere, unen¬ 
do due cose tanto lontane » (Sermon sur la Visitation). 

L’unione di queste due virtù è naturalmente impossibile, ma nella vi¬ 
ta della grazia, che il Vangelo ci fa conoscere, l’una non può esistere senza 
l'altra, perchè crescono insieme. La radice dell’albero in crescita si spinge 
sempre più profonda nel suolo, mentre il ramo piò alto s’eleva verso il cielo; 
così l’umiltà ricorda sempre più al cristiano che da solo non è nulla e non 
può nulla nell’ordine della salvezza, mentre la carità lo eleva sempre più ver¬ 
so Dio e lo rende sempre più docile alla grazia divina. 

Pascal. - La connessione delle virtù più diverse giunte a un grado eroico, 
è un segno della speciale presenza di Dio in un’anima, perchè egli solo può 
riunire cosi intimamente perfezioni tanto differenti. È ciò che fa pure notare 
Pascal in uno dei suoi profondi Pensieri : alo non ammiro affatto l’eccesso 
d’una virtù, ad esempio del valore, se nello stesso tempo non vedo l’eccesso del¬ 
la virtù opposta, come in Epaminonda, che possedeva l’estremo valore e Festre- 
ma benignità. Perchè agire altrimenti non è salire, ma cadere. Non si dimo¬ 
stra già la propria grandezza col porsi a un estremo, ma raggiungendoli insie¬ 
me tutte e due e occupandone tutto l’intervallo ». 

( 2 ) Cfr. San Tommaso. Quodlibet , IV, a. 19 : « Nell’atto delle virtù bisogna distinguere 
tra ciò che si fa e il modo di farlo. Così il fatto di sopportare le torture del martìrio non sup¬ 
pone necessariamente la carità perfetta, e anche chi è privo della carità può sopportare 
tali tormenti, ma la carità perfetta li fa sopportare prontamente e con gioia (la gioia del 


hMÀUiU. XLV.A V 0 ? WAV AAUX. 

e quelli che l’hanno solo imperfetta », 
36 - Enciclopedìa apologetica... 


dimostrarono una sa] 
uelli che non hanno 


lì 







































562 


LA SANTITÀ DELLA CHIESA 


§3 . - Il santo per eccellenza . 

Le testimonianze evangeliche. - Questi princìpi hanno la loro appli¬ 
cazione più evidente riguardo alla santità di Gesù stesso, che, anche per con¬ 
fessione di molti increduli, ci appare il perfetto modello della santità e delle 
virtù più diverse. 

Colui che San Giovanni Battista mostrò a dito dicendo: «Ecco l’agnello 
di Dio che toglie i peccati del mondo » (Gv. I, 29. 36) può rispondere ai suoi 
avversari che cercano di confonderlo: « Chi di voi mi può accusare di peccato ?... 
Chi è da Dio ascolta le parole di Dio; ecco perchè voi non le ascoltate, perchè 
non siete da D'io » (Gv., 8, 46)» In lui Pilato non trova nessun delitto e lavan¬ 
dosi le mani dichiara: «Io sono innocente del sangue di questo giusto; ri¬ 
spondetene voi » (Mt. 27, 24). 

Gesù modello d’ogni santità. - Gesù appariva immune da ogni pecca¬ 
to; ma la sua santità, specialmente nella Passione, brillò come l'armonia più 
alta delle più diverse virtù e mentre Podio contro di lui cresceva fino al pa¬ 
rossismo, sempre più si manifestò il suo amore a Dio e alle anime, fino al 
consummatum est. 

In Lui s’armonizzano la sapienza più sublime, che non perde mai di vi¬ 
sta il fine ultimo, la vita eterna, e il più acuto senso pratico, manifestato spe¬ 
cialmente nelle risposte alle questioni più insidiose. 

In Lui s’univano la perfètta giustizia e Pinesauribile misericordia, men¬ 
tre in noi la giustizia degenera spesso nell'inflessibilità e la misericordia in de¬ 
bolezza. Nel perdono del Salvatore alla donna adultera quanta fermezza e in¬ 
sieme quanta bontà! 

In Lui s’armonizza 
Non fu mai così grande 

nostro amore. A Pilato risponde: « Tu l’hai detto; io sono re. Per questo sono 
io nato e per questo sono venuto al mondo, per rendere testimonianza alla 
verità; chiunque ama la verità, ascolta la mia voce a (Gv. 18, 37). 

In Gesù si conciliano la fortezza più eroica e la più grande dolcezza nel 
sorriso del Crocefisso che prega per i carnefici: «Padre, perdona loro, perchè 
non sanno quel che fanno » (Le. 23, 34). Molti santi nei loro tormenti ripe¬ 
teranno questa preghiera, che permette di distinguere il vero martire da quel¬ 
lo falso. 

È impossibile trovare armonia morale più alta e più profonda, che ab¬ 
bia un irraggiamento più esteso e uno splendore più abbagliante con un’e¬ 
spressione più nobilmente sobria. 

È la santità del buon pastore, che potè dire di se stesso: « Io sono il buon 
pastore; il buon pastore dà la sua vita per le pecorelle. Per questo il Padre 
mi ama; perchè io dò la mia vita per riprenderla poi. Nessuno me la può to¬ 
gliere, ma da me stesso io la dò: è in mio potere il darla ed è pure in mio 

potere il riprenderla di nuovo. Tale è il precetto che ho ricevuto dal Padre 
mio» (Gv. 10, IL 17-18). 


o pure la somma dignità e la più profonda umiltà, 
come nelle umiliazioni della Passione, accettata per 


Conclusione: le disposizioni interiori che dimostrano maggiormen¬ 
te la santità. ~ La testimonianza della santità diventa tanto impressionante 
e convincente quanto più ci sforziamo di seguire la stessa sua via, poiché così. 
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nella luce dei doni dello Spirito Santo, i segni di cui abbiamo parlato, acqui¬ 
stano tutto il loro valore. Vedendo dal di fuori la vetrata d’una chiesa è molto 
se riusciamo a distinguere che cosa rappresenta; se invece la guardiamo dal di 
dentro, nella luce interna tutto s’illumina. 

CAPITOLO IL - LA SANTITÀ' VOLUTA DA CRISTO 

PER LA SUA CHIESA 

I 

Dopo aver parlato della nozione della santità e dei segni che la manife¬ 
stano, dobbiamo vedere quale santità Cristo volle per la sua Chiesa e quali prin¬ 
cipi e mezzi di santificazione si trovano in essa. 

§ I. - Cristo per la sua Chiesa volle una santità manifesta ed eminente. 

t 

Poiché la santità esige esenzione da ogni macchia morale e stabile unione 
con Dio, una società è visibilmente ed eminentemente santa se ha in se stessa 
i princìpi e i mezzi efficaci per produrre nei suoi membri una santità insigne, 
e se di fatto essa mostra continuamente gli effetti di questa santità, cioè produ¬ 
ce in molti suoi membri virtù superiori e, in alcuni, virtù eroiche, che supe¬ 
rano evidentemente le forze morali naturali dell’umanità. Queste virtù possono 
essere visibili nei loro effetti, per esempio in un grande amore di Dio, unito 
ad assoluta abnegazione e grande carità verso il prossimo. 

Gesù volle che la sua Chiesa fosse eminentemente santa. - Ora 

Cristo volle che questa sublime santità fosse una proprietà e una nota della sua 
Chiesa, perchè essa continuamente faccia vedere alle anime il fine divino ver¬ 
so il quale le conduce. 

Il Salvatore espresse costantemente questa volontà parlando del regno 
di Dio, e facendo conoscere la sua missione agli apostoli. Pregando per loro, 
prima della Passione disse: « Padre, ...consacrali nella verità; la tua parola è 
verità. Come tu hai mandato me nel mondo, così io pure li ho mandati nel 
mondo; e per loro io consacro me stesso, affinchè anch’essi siano consacrati 
nella verità. Non prego soltanto per essi, ma anche per quelli che crederanno 
in me mediante la loro parola, affinchè tutti siano una sola cosa, siccome tu, 
o Padre, sei in me ed io in te, anch'essi siano uno in noi » (Gv. 17, 17-21). 

Già dall’inizio del suo ministero, Gesù aveva detto nel discorso della mon¬ 
tagna: « Se la vostra virtù non sorpasserà quella degli Scribi e dei Farisei, non 
entrerete nel regno dei cieli » (Mt. 5, 20); e nello stesso momento, facendo co¬ 
noscere tutta la sublimità della legge nuova e predicando le beatitudini evan¬ 
geliche, aveva esortato tutti i suoi discepoli a un alto grado d'umiltà, di pu¬ 
rezza, d’abnegazione, di carità, d’amore per i nemici Per produrre e conser¬ 
vare questa santità nelle anime promise rEucarestia dicendo : « Io sono il 
pane vivo disceso dal cielo; se uno mangia di questo pane vivrà in eterno; e 
il pane, che io darò, è la mia carne per la salute del mondo?) (Gv. 6, 51). 
Inoltre promise e mandò lo Spirito santificatore : tc Io pregherò il Padre ed egli 
vi darà un altro Consolatore, perchè resti sempre con voi; lo Spirito di verità... 
e dimorerà con voi e sarà in voi » (Gv. 14, 16-17). 
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Gesù volle che la santità fosse manifesta. - La santità voluta da 
Cristo per la sua Chiesa è quindi eminente. Inoltre dev’essere visibile, perchè 
disse ai discepoli: a Voi siete la luce del mondo. Non può una città, che sia 
posta sopra un monte, restar nascosta; nè si accende una lucerna per riporla 
sotto il moggio, ma sopra il lucerniere, e così fa lume a quanti sono in casa. 
Risplenda allo stesso modo la vostra luce agli occhi degli uomini, affinchè ve¬ 
dendo le vostre buone opere diano gloria al Padre vostro che è nei cieli a 
(Mt. 5, 14-16). 

Gesù dice ancora: « Così ogni albero buono porta buon frutto » (Mt. 7, 
17); e agli apostoli: « Non voi avete scelto me; sono io che ho scelto voi e vi 
ho costituiti affinchè andiate e portiate frutto, e il vostro frutto sia durevole, 
affinchè tutto ciò che domanderete al Padre mio in nome mio ve lo conceda. 
Questo io vi comando: che vi amiate gli uni gli altri» (Gv. 15, 16-17), La ca¬ 
rità fraterna è il grande segno dell'amor di Dio: « Da questo vi riconosceran¬ 
no che siete miei discepoli, se vi amerete l’un l'altro » (Gv. 13, 35). 

Infine ai predicatori della fede promette segni straordinari, che mostre¬ 
ranno la santità e la divina origine del Vangelo: «Andate per tutto il mondo 
e predicate il Vangelo ad ogni creatura. Chi crede e si fa battezzare si salverà; 
chi non crede sarà condannato. E i miracoli sono questi che accompagneranno i 
credenti: nel nome mio scacceranno demoni; parleranno lingue nuove; prende¬ 
ranno in mano serpenti, e se berranno qualche veleno mortifero, non avranno 
danno; imporranno le mani agli ammalati e guariranno » (Me., 16, 15-18). 

San Paolo esprime mirabilmente la volontà di Cristo relativa alla santità 
della Chiesa, nella Lettera agli Efesini: «Voi, o mariti, amate le vostre mogli 
come il Cristo ha amato la Chiesa, e per essa ha dato se stesso, a fine di santi¬ 
ficarla, purificandola col lavacro dell’acqua, mediante la parola, per far com¬ 
parire dinanzi a sè questa Chiesa, rivestita di splendore, senza macchia nè ruga 
o altro di somigliante, ma tutta santa e immacolata » (Ef., 5, 25-27). 

Cristo previde anche la presenza dei peccatori nella sua Chiesa - Nel 

pensiero del Salvatore questa santità sarà consumata in cielo, ma stilla terra, 
anche se la Chiesa dev’essere visibilmente santa per la sua dottrina, per i mezzi 
e i frutti di santificazione, vi sono tuttavia in essa dei peccatori, come emerge 
dalla parabola del loglio: « Un nemico ha seminato la zizzania in mezzo al buon 
grano... Non raccoglietela perchè con la zizzania non sradichiate anche il buon 
grano. Lasciateli entrambi crescere fino alla mietitura » (Mat., 13, 30). Del 
resto la presenza dei peccatori nella Chiesa è occasione delle virtù insigni della 
pazienza, della misericordia, dello zelo, della riparazione: «Amate i vostri 
nemici, benedite quelli che vi maledicono, fate del bene a quelli che vi odiano 
e pregate per coloro che vi maltrattano e vi perseguitano >» (Mt., 5, 44). 

Questa volontà, che è certamente quella costantemente espressa da Cristo, 
è realizzata? 


§ 2. - La Chiesa offre a tutti i princìpi e i mezzi di santità? 

% 

La Chiesa conservò i princìpi di santità nella sua dottrina e nella sua 

prassi, - La Chiesa cattolica propone oggi come nei primi secoli, tutta la dottri¬ 
na di Cristo, contenuta nella Scrittura e nella Tradizione, e non ne ha rigettato 
nessun punto, per quanto misterioso e difficile possa apparire alla debolezza 
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umana. E questo si può constatare leggendo gli scritti degli antichi Padri apo¬ 
stolici, i quali contengono molti dommi negati dai protestanti, specialmente 
quello del sacramento e sacrificio eucaristico, che suppone il sacerdozio. La Chie¬ 
sa difende Pintegrxtà della dottrina cristiana come la pienezza della verità al 
di sopra degli errori spesso opposti tra loro: il mistero dell’Incarnazione fu 
difeso ora dal monofisismo ora dal nestorlanismo, quello della Trinità contro 
Parianesimo e il sabellianismo, quello della grazia contro il pelagianismo e il 
predestinazionismo; anche la morale cristiana è preservata dalle deviazioni 

opposte tra loro del rigorismo e del lassismo. 

Praticamente poi la Chiesa lotta di continuo per conservare l'Integrità 
della legge evangelica sotto tutti i suoi aspetti, specialmente sull'unità e l’indis- 
solubilità del matrimonio'. Invece la pseudoriforma nega il libero arbitrio, non¬ 
ché la bontà divina e la volontà salvifica universale; insegna la giustificazione me¬ 
diante la sola fede, senza le buone opere e accetta il divorzio dei principi. Infine 
mentre la Chiesa invita molte anime alla pratica dei consigli evangelici di 
povertà, castità e obbedienza, gli pseudoriformatori portano le anime consecrate 
a rinunciare alla verginità e agli altri consigli. Così la Chiesa cattolica nella 
sua dottrina domina ti ca e morale conserva i principi della santità. 


La Chiesa conserva i mezzi di santificazione istituiti da Gesù Cristo. - 

La Chiesa per mezzo del suo culto custodisce anche la fonte e i mezzi di santi¬ 
ficazione; conserva il sacrificio della Messa, in cui, secondo la Scrittura (Le., 22, 
19; I Cor., Il, 24; Ebr., 9, 28; 10, 14; 7, 11) e la Tradizione, è « realmente conte¬ 
nuto e xncruentemente immolato lo stesso Gesù Cristo, che sull’altare della 
croce immolò se stesso una sola volta in modo cruento ». (Cane. trid., sess. xxii. 


e. 2), applicandoci cosi i meriti della Passione, onde riceviamo i frutti della 
redenzione. Secondo le stesse testimonianze, i sette sacramenti contengono e 


conferiscono la grazia che significano: l’assoluzione sacramentale giustifica i 
peccatori e li riconcilia con Dio; la comunione eucaristica nutre spiritualmente 
le anime, cui è pegno di vita eterna. 

Invece i protestanti hanno respinto il sacrificio della Messa e quasi tutti 
x sacramenti. Anche quando conservano il battesimo e la cena, in essi non vedo¬ 
no altro che segni della fede, non le fonti di grazia. Il culto propriamente dettò, 
dopo la soppressione del sacrificio della Messa, resta freddo e non attira piti i 
fedeli, che a poco a poco si dividono in varie denominazioni o cadono nel natu¬ 
ralismo. Alcune sette però, vedendo i difetti del culto protestante, imitano 


quello cattolico. 

I precetti della Chiesa poi ci aiutano evidentemente a compiere bene la 
legge divina, come quello di sentire la Messa alla domenica, di comunicarsi a 
Pasqua, quello del digiuno e dell'astinenza. 


§ 3. - Gli effetti di questi princìpi e mezzi di santificazione. 

La Chiesa, proponendoci questi principi e mezzi di santificazione, ha tra¬ 
sformato la vita individuale deH’uomo, la vita familiare e quella sociale. 

Santificazione dell'individuo. - La Chiesa liberò l’uomo e sempre lo libera 
dagli errori riguardanti Dio, il mondo, l’anima e la vita morale; trionfò sul 
politeismo e strappa le anime al materialismo e al determinismo, alla morale 
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del piacere e dell'interesse, che della moralità conserva soltanto il nome; predica 
il Vangelo e i mezzi di salute a tutti, ai più poveri e ai meno istruiti, trascurati 
dai filosofi; ha sempre condannato e combattuto le tre concupiscenze, quella 
della carne, quella degli occhi e l’orgoglio della vita; porta incessantemente a 
praticare le virtù naturali e le virtù cristiane, insegnando come si devono unire. 

Santificazione della famiglia. - Restaurò la famiglia proteggendo la don- 
na, i bambini e i servi contro il dominio crudele e licenzioso delPuomo; non 
cessò di combattere la poligamia, il ripudio, tollerato dalla legge di Mosè, e 
il divorzio. 

Nella Chiesa cattolica il culto della Santissima Vergine, anch’esso respinto 
dai protestanti, rianima sempre l’amore della verginità e quello della perfetta 
castità coniugale. Il Padre Lacordaire nella sua S4.a conferenza potè dire: 
a Gesù Cristo volle nascere da una donna vergine e madre, modello ineffabile 
della dedizione materna e della dedizione verginale... La donna, in diciotto seco¬ 
li, non cessò mai dì specchiarsi in questo sublime esemplare, che è quello della 
sua rigenerazione, e, attingendovi il doppio coraggio della castità e dell’amore, 
si rese degna di quel rispetto che il mondo aveva bisogno di tributarle... ÀI 
culto della carne e del sangue successe il culto degli affetti. 

Vi sono sulla terra tre debolezze: la debolezza di proprietà: è il povero; 
la debolezza di sesso: è la donna; la debolezza di età: è il fanciullo. Queste 
tre debolezze sono però la forza della Chiesa, la quale, mentre strinse insieme 
alleanza prendendole sotto la sua protezione, si mise a sua volta sotto la loro. 
Tale alleanza cambiò la faccia del mondo, perchè fino allora il debole era sacri¬ 
ficato al forte, il povero al ricco, la donna all’uomo e il fanciullo a tutti... 

Alla donna cristiana, per una speciale delegazione, sono stati affidati tutti 
i poveri... Tra il mondo pagano e il mondo cristiano c‘è la stessa differenza 
che tra la sacerdotessa di Venere e la suora di San Vincenzo de' Paoli... ». 

La Chiesa protegge ancora la nascita e la vita del fanciullo; raccoglie i 
bambini abbandonati, vigila sulla loro formazione intellettuale, morale e reli¬ 
giosa; e a quanto fa per loro, e anche per i malati e i vecchi, non si può para¬ 
gonare quello che fanno le sette protestanti dove domina sempre più il natu¬ 
ralismo e dove a poco a poco scompare la vita veramente cristiana. 


Santificazione della società. - La Chiesa non ha fatto di meno per un 
profondo rinnovamento della vita sociale. Fu essa che liberò progressivamente 
la schiavitù, ricordando che tutti gli uomini sono figli di Dio e fratelli in Cristo. 
Essa rafforzò l’autorità civile ricordando che ogni potere viene da Dio in vista 
d’un bene generale della società; nobilitò anche l’obbedienza* dicendo che obbe¬ 
dire alle legittime autorità costituite e alle leggi giuste significa infine obbedire 
a Dio stesso; lottò contro tutte le tirannie, per salvaguardare ogni legittima 
libertà, specialmente quella di fare il proprio dovere e di far regnare la pace. 

Conviene ricordare qui ciò che diceva il Padre Lacordaire nella 35.a con¬ 
ferenza: «La società cattolica aperse al mondo due fonti inesauribili d’obbe¬ 
dienza e di venerazione. L'una è pubblica: Vautorità della sua gerarchia ,, che 
dura da milleottocento anni... e, con la sola persuasione, sa farsi obbedire e 
venerare in modo che, in nessun tempo e luogo, nessuna autorità umana fu 
cosi obbedita e venerata. L’altra, che è segreta, è la confessione », che s’impone 
a tutti, ai forti e ai deboli. 




LA SANTITÀ VOLUTA DA CRISTO 


La Chiesa lavora continuamente per far regnare nella società la giustizia 
e la carità. Se contro il comuniSmo difende il diritto di proprietà individuale, 
contro gli abusi del capitalismo cerca di migliorare il più possibile la condizione 
degli operai e delle loro famiglie. (Cfr, le Encicliche a Rerum novarum » del 
1891 e a Quadragesimo anno « del 1931). 

La pace di Cristo nel regno di Cristo. - Infine vediamo la santità della 
Chiesa nella pace che essa cerca di mantenere o di ristabilire tra le nazioni, 
proscrivendo ogni guerra ingiusta, e affermando la necessità e l’eccellenza della 
legge di carità e di fraternità cristiana, al di sopra degli speciali interessi dei 
diversi popoli. Così nel medioevo si ebbe un’unità cristiana dell’Europa. 

Vladimiro Soloviev (La Russia e la Chiesa universale, ed. it., p. 39) dice 
che « la filosofia rivoluzionaria ha fatto sforzi... per sostituire a quest'unità quel¬ 
la del genere umano, e si sa con. che risultati. Militarismo universale ispirato da 
un odio nazionale quale il medioevo non ha mai conosciuto e che trasforma 
interi popoli in eserciti nemici; antagonismo sociale profondo e irriconciliabile; 
lotta di classi , che minaccia di mettere tutto a fuoco e a sangue; decadenza pro¬ 
gressiva della forza morale negli individui manifestata dal crescente numero di 
follia, di suicidi e delitti ». Sono i segni d’una società che si separa da Dio, e 
dimostrano in modo singolarmente urgente la necessità di ritornare a lui, come 
non cessa di dire il Vicario di Gesù Cristo, ricordando che la pace di Cristo si 
trova soltanto nell'instaurazione del suo regno di verità, di giustizia, di carità 
nella vita degl’individui e dei popoli. 

In questo doloroso stato di cose si vede come opere profondamente cristia¬ 
ne, con risorse materiali minime, abbiano un immenso rendimento spirituale 
come l’opera di un Padre Ghevrier, amico del Curato d’Ars, nei sobborghi di 
Lione, mentre opere non cristiane con immense risorse materiali abbiano un 
risultato morale minimo. 

Conclusione: la Chiesa offre sempre al mondo la santità capace di gua¬ 
rirlo dai suoi mali. - La santità della Chiesa ha segni non equivoci. È la santità 
che Cristo volle per la Chiesa, quella che deriva dai princìpi e dai mezzi di 
salute che essa offre a tutti, col sacrificio eucaristico e con i sacramenti; princìpi 
e mezzi di santificazione trasformano la vita individuale, familiare e sociale di 
coloro che non si sottraggono al loro influsso. 

I mali presenti sono quelli d’una società che vuole separarsi dalla Chiesa e, 
a loro modo dimostrano come il suo influsso santifìcatore è necessario più 
che mai. Solo il ritorno al Vangelo, alla luce della vita, come non cessano di 
ripetere i Sommi Pontefici, può salvare la società, ricordando come al di sopra 
dei beni materiali che dividono, perchè non possono appartenere simultanea¬ 
mente e integralmente a tutti e ad ognuno, vi sono i beni spirituali, la verità, 
la virtù, Dio stesso, che ciascuno possiede quanto più li dona agli altri e che, 
unendoci profondamente, solo essi possono darci la pace e la gioia, facendo 
pregustare la beatitudine promessa dal Salvatore ai suoi discepoli. 
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CAPITOLO III. - LA SANTITÀ DELLA CHIESA 
E LA TESTIMONIANZA DEI MARTIRI 


La santità della Chiesa si manifesta non solo negli effetti generali prodotti 
nella vita individuale, familiare e sociale, ma anche in fatti eccezionali, che 
manifestano in modo impressionante l’eroicità delle virtù, e particolarmente nel¬ 
la costanza dei martiri. 

La testimonianza dei martiri ha un valore speciale, dato che la loro costan¬ 
za supera evidentemente le forze naturali dell’uomo e suppone uno straordinario 
aiuto di Dio. Ora questo è evidente quando si considera il grande numero dei 
martiri, la loro condizione ed età, il motivo per cui soffersero, la qualità dei loro 
tormenti fisici e morali, e infine la loro pazienza eroica, unita alle altre virtù. 


§ 1. * La testimonianza dei martiri . 

1. Il numero dei martiri. - Dal 64, sotto Nerone, fino all'editto di Costan¬ 
tino (313) infuriarono le grandi persecuzioni. Abitualmente se ne contano dieci, 
che Lattanzio riduce a sei; vi furono pure molte persecuzioni locali. Secondo 
la tradizione e la storia, innumerevoli furono i martiri, e solo nel 1684 apparve 
il primo contraddittore in H. Dodwell, secondo il quale gli antichi martiri 
sarebbero stati pochissimi. Egli fu confutato dal Ruinart (Aetà primorum mar - 
tyrum sincera et selecta, Parigi 1689), e i documenti più recenti trovati nelle 
catacombe, confermano le antiche testimonianze dei Padri e quelle dei pagani, 
come riconoscono gli stessi razionalisti. G. Boissier nel libro La fin du paga- 
nisme (t. i, p. 393) dice: a Anche supposto che ogni volta e in ciascun luogo 
particolare siano perite poche vittime, queste riunite devono formare un numero 
considerevole ». Stando al martirologio romano, solo in Roma vi furono 13.825 
martiri. Secondo Tacito ( Annal. xv, 43-45) nel 64 sotto Nerone fu messa a morte 
una «grande moltitudine di cristiani». Eusebio ( Stor . eccl. m, 33; v, 1; vi, 1; 
vii, 11) riferisce che vi fu un gran numero di martiri anche sotto Traiano, Mar¬ 
co Aurelio, Severo, Decio e Diocleziano. La stessa testimonianza troviamo in 
Lattanzio, Sulpicio Severo, San Cipriano. Nelle catacombe furono trovate iscri¬ 
zioni latine come questa: Marcella et Cristi martyres CCCCCL (550). 

Inoltre, per confessione degli stessi razionalisti, i cristiani che allora non 
perirono ebbero bisogno d’una grandissima forza d’animo per abbracciare la 
fede e perseverare. 

Infine ci furono numerosi martiri in Persia; secondo Sozomeno (Hist. eccl. 
ir, c 4) sotto il re Sapore ne morirono 190.000, come pure nei paesi maometta¬ 
ni e più recentemente in Giappone, in Cina, nelFAnnam, nell'Uganda, nel 

Messico, in Spagna. Nella Chiesa la testimonianza del sangue non è mai ve¬ 
nuta meno. 


2, La condizione dei martiri. - Si deve pure considerare la condizione 
dei martiri che non furono soltanto rozzi plebei, ma anche nobili e dotti, come 
San Giustino, Sant’Ireneo, San Cipriano; donne, come Santa Perpetua, Santa 
Cecilia, Sant'Agnese, Santa Blandina; fanciulli, come Tarcisio, Quirico, Eulalia; 
vecchi come San Policarpo. 



I MARTIRI 




3. H motivo per cu! tutti quanti soffersero. - Fu ed è sempre la religione 

e la fede in Cristo Figlio di Dio. Ogni altro motivo è escluso. Non fu V amore 
del mondo, delle sue gioie, ricchezze e onori, poiché essi disprezzarono tutto 
quanto per essere fedeli alla religione cristiana, in cui il paganesimo voleva 
vedere la causa di tutte le calamità. I cristiani non cospiravano affatto contro 
Fimpero; obbedivano alle leggi giuste, servivano valorosamente neU’esercito, 
come gli altri; ma erano cristiani e rifiutavano d'offrire sacrifìci agli dèi del 

paganesimo* 


4. L’oggetto della loro testimonianza. - È la verità della fede cristiana 
e dei segni divini che la confermano. I martiri, come dice il loro nome, sono 
testimoni che preferiscono subire il supplizio della morte piuttosto che rinne¬ 
gare la fede (1). Lo si vede dalle parole che dicono davanti ai loro giudici e ai 
carnefici, parole -che davvero realizzano la predizione di Gesù : « Guardatevi 
dagli uomini, poiché vi tradurranno in tribunale e nelle loro sinagoghe vi 
flagelleranno; e sarete per cagion mici condotti davanti a governatori e a re 
per render testimonianza a loro e ai Gentili » (Mt., 10, 17). « Vi cacceranno 
dalle sinagoghe, anzi verrà il momento che chiunque vi uccide penserà dì 
rendere culto a Dio (2). E tutto ciò faranno perchè non hanno conosciuto nè 
il Padre nè me » (Gv., 16, 2). Gesù aveva anche detto: «Ecco io vi mando pro¬ 
feti, sapienti e maestri; di essi alcuni ucciderete e crocifìggerete e altri flagelle¬ 
rete nelle vostre sinagoghe e perseguiterete di città in città » (Mt., 23, 34). 

a . 


5. 1 tormenti. - I Persecutori ricorsero a ogni specie di tormenti fisici e 
morali, come dice anche Tacito ( Annal. xv, 44): la croce, il ferro, il fuoco, le 
bestie feroci; tormenti -che furono sopportati anche da bambini, da infermi, 
non solo per pochi minuti, ma per lunghe ore e giorni, perchè il supplizio 
veniva prolungato per vincere i cristiani col dolore e indurli a rinnegare la fede. 

Non minori erano i tormenti morali. Venivano privati delle loro cariche 
e dignità e dei loro beni, con tutta la famiglia ridotta alla miseria; spesso 
dovettero pure lottare contro gli affetti naturali più profondi; contro le lacrime 
dei genitori, delle spose, dei figli (cfr. Dom Leclercq, Les Martyrs t I, p, 126... 
Passione di santa Perpetua). Allora si avverò alla lettera la predizione di Gesù: 

« Io sono venuto a separare il figlio dal padre, la figlia dalla madre... cosi che 
i nemici deiruomo saranno i suoi di casa. Chi ama il padre o la madre più di 
me non è degno di me... Chi fa risparmio della sua vita, la perderà; chi invece • 
ne fa getto per cagion mia, la ritroverà » (Mt., 10, 35). Molti, come Sant’Erme- 
negildo, furono traditi dai loro genitori; il Salvatore aveva detto: «Il fratello 
consegnerà il fratello perchè sia messo a morte e il padre il figlio e i figli 
insorgeranno contro i loro genitori e li faranno morire...; ma chi avrà perse¬ 
verato sino alla fine sarà salvo » (Mt., 10, 21). Infine le vergini cristiane conob¬ 
bero un altro tormento morale: furono spesso trascinate in luoghi infamati che 
esse detestavano più della morte. 


(1) Cfr. San Tommaso, II-II, q. 124, a. 1 e 2 : il martirio è un atto della virtù della 
fortezza, ispirato dall’amor di Dio, per attestare la verità della fede e dei segni che la con¬ 
fermano. 

(2) Queste parole, come dice San Tommaso (In Matth., X, 17) riguardano le perse¬ 
cuzioni da parte dei giudei che, nella loro cecità, non intendono rettamente il culto del 
vero Dio ; non quelle dei pagani, preoccupati di difendere il culto degli dèi. 
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6. La loro pazienza eroica unita alle altre loro virtù. - La fortezza eroica 
dei martiri brilla tanto più se si considera che Tatto principale della fortezza 
non è aggredire, in cui bisogna moderare Taudacia, ma stare fermi nei pericoli, 
il che richiede reprimere la paura (S. th. imi, q. 123, a. 6). Cosi il giusto mezzo 
della fortezza è il culmine in mezzo e sopra i due vizi contrari, della viltà e 
della temerità ( ivi, q. 125-127). 

Inoltre la virtù della fortezza dev’essere connessa con le altre virtù morali 
sotto la direzione della vera prudenza; così essa rafforza Tuomo nel perseguire 
il vero bene e non nell’ostinazione dell’orgoglio. Infine, per essere veramente 
eroica, la fortezza deve compiere atti difficili, che superano la forza comune 
degli uomini e deve compierli con prontezza, con una certa gioia, quella del 
sacrificio, quando ,se ne presenta l’occasione, anche spesso se occorre, e con 
costanza (3). Così i martiri sopportano atroci tormenti pregando Dio di soste¬ 
nerli. Prima del supplizio provarono, come aveva voluto provare Cristo stesso, 
il timore naturale della morte, ma pregarono per reprimerlo. Non andavano 
al supplizio spinti dall’audacia, ma con calma; invece alcuni presuntuosi, che 
avevano temerariamente denunciato se stessi, all’ultimo momento tremarono e 
rinnegarono la fede (4), 

Inoltre la fortezza dei martiri è connessa con le altre virtù, unita cioè alla 
carità, alla fede, alla speranza, alla religione, alla prudenza, alla giustizia, alla 
castità, all’umiltà, e anche alla dolcezza , come si vede dalle loro risposte e quan¬ 
do pregano per i loro carnefici (5), sulTesempio del Salvatore e di Santo 
Stefano protomartire. 

Infine vanno al supplizio con la gioia del sacrificio compiuto per amore; 
la loro costanza dura spesso più giorni. Il racconto della loro morte ricorda ciò 
che è detto negli Atti degli apostoli (5, 41): « Gli apostoli uscirono dal sinedrio 
pieni di gioia per essere stati giudicati degni di s-offrire obbrobri per il nome 
di Gesù ». 

Questo si vede specialmente nel martirio di Sant’Ignazio d’Antiochia, di 
San Policarpo (6), San Cipriano, San Felice, Sant’Ireneo, San Vittore, San Vin¬ 
cenzo (7), Santa Perpetua, Santa Felicita (8), Santa Blandina e ta'nti altri. 
Santa Perpetua, lanciata più volte in aria da una vacca inferocita, fu rapita in 
estasi e non sentì nulla (9). 

Non mancarono certamente cristiani che, vinti dal dolore, rinnegarono la 
fede; ma questo non fa che illuminare maggiormente la costanza dei moltissimi 
che furono fedeli. Infine occorre notare die i martiri potevano sottrarsi ai 
tormenti con molta facilità, bastando una sola parola d’abiura alla quale tenta¬ 
vano indurli con ogni specie di promesse. Agli onori promessi essi preferirono 
Tignominia, alle voluttà il supplizio, alle ricchezze la povertà e lo spogliamento, 
a tutti i beni terreni la morte crudele. 


(3) Benedetto xrv. De canonizatione Sanctorum , 1 . Ili, c. 21. 

(4) Cfr. Dom Leclercq, Les martyrs, t. I, p. 68 ss. 

(5) P. Allard, Dix legons sur le martire, p. 330. 

(6) Dom Leclercq, ivi, t. I, p. 50, 67 ss. 

(7) Ruinart, Acta martyrum (ed. di Verona, 1731), pp. 310, 357, 260, 325, 327. 

(8) lui, p. 327. 

( 9 ) Dom Leglergq,, 0 . c. 9 t. I, pp. 137 ss., 95. 
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§ 2- - La testimonianza dei martìri prova la santità della Chiesa, 

Tutto considerato, questa eroica fortezza non è un miracolo d'ordine mo¬ 
rale e non suppone un aiuto straordinario di Dio, che viene cosi a confermare 
la fede cristiana con un nuovo segno? 

È molto difficile negarlo. 

Tale fortezza, connessa con le altre virtù, in realtà è il principio degli 
atti eroici ripetuti spesso, compiuti da una innumerevole moltitudine di uomi¬ 
ni, di donne, di fanciulli, con gioia e costanza, in mezzo a grandi tormenti fisici 
e morali, senza nessuna speranza .di retribuzione temporale e nonostante le 
promesse -più seducenti. 

Ora gli atti eroici delle principali virtù, così connesse; non possono essere 
compiuti in siffatto modo, spesso e con gioia, da persone così diverse. In circo* 
stanze tanto dolorose, senza un aiuto straordinario di Dio. 

In realtà non si può spiegare II fatto con cause naturali, come il fana¬ 
tismo o il desiderio della gloria umana. 

1. La fortezza eroica dimostrata non è spiegabile col fanatismo. - 11 fan a* 

tismo è l’illusione di chi si crede ispirato e che ha uno zelo eccessivo per una 
religione, un’opinione o un partito. Esso genera una cieca ostinazione, che 
rifugge dalla discussione, esclude la saggezza, la prudenza, la modestia e la dol¬ 
cezza. Ora i martiri non fuggivano la discussione, ma rendevano volentieri ragio¬ 
ne della loro fede; molti erano dotti, come San Giustino, Sant’Ireneo, San Ci¬ 
priano, e scrissero apologie del cristianesimo. Le loro risposte erano piene di 
sapienza e di prudenza, e avveravano la predizione di Gesù: « Quando vi 
avranno tradotti davanti a loro, non vi date pensiero del come parlerete o di 
quel che direte; poiché in quel momento vi sarà dato quel che dovrete dire, 
non essendo voi quelli che parlate, ma lo Spirito del Padre vostro che parla 
in voi » (Mt., 10, 19-20). La vergine alessandrina Potamiena rispose al giudice 
che ordinava di spogliarla e di gettarla in una vasca piena di pece bollente: 
a Ti prego di lasciarmi le mie vesti, e ordina di immergermi a poco a poco in 
questa vasca bollente, per vedere che pazienza mi ha dato Cristo,, che tu 
ignori » (10). 

I martiri cristiani non dimostrarono Pentusiasmo insensato, lo zelo truce, 
ma la calma e la modestia; basti ricordare la morte di Santa Perpetua di Carta¬ 
gine, quella di Santa Lucia di Siracusa, di Sant’Agnese, di Santa Cecilia. 

II fanatismo non produce la dolcezza . - Infine il fanatismo produce Pin- 
dignazione, la collera, mentre nei martiri cristiani sì nota la mansuetudine e 
in loro si attua l'ammirabile unione della fortezza eroica e della più grande 
dolcezza . Solo Dio può unire questi estremi. L'ingiustizia provoca naturalmen¬ 
te la collera, e la massima ingiustizia, quella di infliggere un crudele suppli¬ 
zio all’innocente, eccita naturalmente l’irritazione e Podio contro il persecu¬ 
tore. Ora i martiri cristiani, lungi dalPodiare i loro carnefici pregavano per 
essi. Il protomartire Santo Stefano esclama: a. Signore, non imputare loro que¬ 
sto peccato » (At. 7, 59), come il Salvatore che aveva detto: « Padre, perdona 
loro, perchè non sanno quello che fanno » (Le. 23, 34). La stessa dolcezza tro¬ 
viamo nella maggior parte dei martiri, come in quelli di Lione, in San Cipria- 

♦ 

• • 

(io) Ruinart, Op. e ed, cit,, p. 103. 
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no, San Massimo, il Centurione Marcello, ecc. (11). Essi praticarono fino al¬ 
l’estremo quello che Gesù aveva richiesto: «Pregate per quelli che vi perse¬ 
guitano e vi calunniano », e avrebbero potuto dire come San Paolo : « Male¬ 
detti, noi benediciamo; perseguitati, sopportiamo; ingiuriati, supplichiamo; 
sino ad ora siamo trattati come la spazzatura del mondo, come la lordura di 
tutti » (I Cor. 4, 12-lS). 

Il fanatismo non è perseverante. - Del resto l'impulso del fanatismo non 
avrebbe potuto durare tre secoli ininterrottamente. Alcuni fanatici disprezza¬ 
no i tormenti, ma raramente, per poco tempo e quando il supplizio si prolun¬ 
ghi la fermezza del fanatico deriva dalla collera, dall'odio che si rivela nei suoi 
lineamenti: di qui si vede che è privo della virtù della fortezza, ed è solo osti¬ 
nato. Nel fanatismo manca evidentemente la connessione delle virtù. 

2. La fortezza dei martiri non proviene nè dalla vanità, nè dal- 
l'orgoglio. -Non si può neppure dire che i martiri cristiani abbiano sofferto 
per amore della gloria umana, perchè furono umili quanto magnanimi; tanto 
umili che, dopo aver sofferto tormenti per la fede, non permettevano ai fede¬ 
li di dare loro il nome di martiri. Del resto molti furono uccisi lontano da 
ogni sguardo. Infine come Cristo morente tra due ladroni, erano considerati 
come infami malfattori. La loro grande umiltà era congiunta alla magnanimi¬ 
tà ben evidente nelle risposte, che essi davano con la più grande certezza in 
nome di Dio, autore della rivelazione. 

L'unione di virtù così differenti e praticate in un grado così alto mani¬ 
festa uno speciale soccorso deH’Altissimo, senza il quale airorgoglio avrebbe 
potuto seguire la pusillanimità. Nei martiri vediamo che si verifica in modo 
profondo quello che San Tommaso dice dell’unione di queste due virtù: «La 
magnanimità fa si che l'uomo si porti verso grandi cose, considerando i doni 
che ha ricevuto da Dio; l’umiltà lo porta a fare poco caso di se stesso, conside¬ 
rando i propri difetti » (II-II, q. 129, 3, ad. 4). In realtà i martiri si basavano 
non sulle proprie forze, ma sull'aiuto di Dio, che non cessavano di chiedere. 

V 

3. Il martirio manifesta un aiuto straordinario di Dio. - Infine nel¬ 
la costanza dei martiri assieme alle altre virtù più diverse, vediamo il se¬ 
gno della santità, effetto proprio di Dio nell’anima, poiché la santità è assenza 
di ogni macchia morale e unione molto salda con l’autore della salvezza. L'or¬ 
dine degli agenti deve corrispondere all'ordine dei fini. La santità non può esi¬ 
stere senza l'aiuto di Dio e non c è santità straordinaria senza aiuto eccezionale. 
« Tra tutti gli atti delle virtù, il martirio è quello che più di ogni altro ma¬ 
nifesta la perfezione della carità o dell’amor di Dio » (II-II, q. 124, 3). E la 
manifesta tanto più quando il martire mostra fra i tormenti la gioia del sa¬ 
crificio e la riconoscenza a colui che gli dà la forza di sopportare. 

Che il martirio manifesti un intervento divino straordinario lo conferma 
anche il fatto che i martiri dichiarano di non poter sopportare la loro soffe¬ 
renza senza l'aiuto di Dio. Santa Felicita dice: «Un altro soffrirà in me e per 
me quello che non potrei sopportare io ». Così San Policarpo, Sant’Andronico, 
San Vincenzo (12). 


(n) Cfr. Dom Leclercq, Op, cit t. I, p. 105; t. II, pp. 106, 155, 158. 
(12) Ruinart, Op . e ed . cit ., pp. 86, 325, 103, 135, 363. 
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Non poche volte, poi, autentici miracoli fisici mostrarono ad evidenza tale 
aiuto divino, che in certe circostanze giunse fino a sopprimere il dolore o a 
guarire immediatamente le ferite. Infine, come dice Tertulliano ( Apol. , c. 50) 
il sangue dei martiri fu un seme. Alle persecuzioni segui subito una prodigiosa 
diffusione del cristianesimo. Cristo aveva detto : « Se il chicco di frumento mes¬ 
so sotterra muore, porta frutto abbondante » (Gv. 12, 24); e San Paolo : « Io 
mi compiaccio nelle debolezze, negli obbrobri, nelle angustie per il Cristo; per¬ 
chè quando io sono debole, allora sono potente » (2 Cor. 12, 10). Il Salvatore 
aveva annunciato questa vittoria: «Beati siete voi quando vi oltraggeranno e 
perseguiteranno per cagion mia. Rallegratevi, perchè la vostra ricompensa è 
grande nel regno dei cieli» (Mt. 5, 11-12), San Giovanni potè dire (I Gv. 5, 
4): «Tutto ciò che è nato da Dio è vittorioso sul mondo, e la vittoria che ha 
vinto il mondo è la nostra fede ». Cosi negli Atti degli apostoli si legge (7, 55) 
che Santo Stefano, mentre veniva lapidato, vide Gesù alla destra del Padre e 
disse: «Io vedo i cieli aperti e il Figlio dell’uomo stare alla destra di Dio». 


4. Risposta a un’obiezione, - Le morti coraggiose per una causa er¬ 
ronea. - 1 razionalisti obbiettano dicendo che la costanza dei martiri si spiega 
con cause naturali, come l'eroismo del soldato che muore per la sua patria, 
come quella dei babisti in Persia, dei montanisti, degli anabattisti, che muoio¬ 
no piuttosto di rinnegare le loro idee religiose. Secondo Gastone Boissier, « da¬ 
vanti alla morte coraggiosa dei valdesi, degli ussiti, dei protestanti... la Chiesa 
deve certamente rinunciare a sostenere che si muore soltanto per una dottrina 
vera » (La fin du paganisme, 5 ed. t. i. p. 344). 

La Chiesa non afferma che si muore soltanto per una dottrina vera, ma 
che la costanza dei martiri cristiani, unita alle altre virtù da essi dimostrate, 
differisce essenzialmente dall'ostinazione del fanatico, in cui manca la connes¬ 
sione delle virtù; e aggiunge che siffatta costanza manifesta uno speciale aiuto 
di Dio confermante la fede per la quale quei cristiani morirono, specialmente 
quando si considera il loro numero e le loro varie condizioni. Alla luce di que¬ 
sti principi, spiegati da Benedetto xiv riguardo ai falsi martiri (op. cit., lib. in. 
c. 20), si vede che alla virtù dei martiri canonizzati non potremmo paragona¬ 
re l'ardore dei babisti, dei montanisti, degli anabattisti, i quali, come ammet¬ 
tono molti razionalisti, diedero segni non equivoci di fanatismo, d'orgoglio, 
di durezza; la fortezza in loro non si mostrò unita alla mansuetudine e alla 
preghiera per i carnefici. 

Il caso dei protestanti delVUganda . - Si ricorda senza dubbio che nell'U- 
ganda nel 1885-1886, alcuni protestanti diedero la vita per la loro religione; 
ma pare proprio che fossero molto in buona fede, e che morissero per la re¬ 
ligione che essi -consideravano come quella di Cristo. Così poterono essere aiu¬ 
tati in modo speciale dalla grazia di D'io e dare la loro vita per la verità cri¬ 
stiana, che era stata loro esposta in modo incompleto, e non per il protestante¬ 
simo in quanto s'oppone alla Chiesa cattolica. Questo principio viene ammes¬ 
so da Benedetto xrv (op. cit , lib. ni, c. 20, n. 3). La testimonianza dei martiri 
conserva intatto il suo valore, purché si consideri l'eroicità della loro costanza, 
unitamente alle altre virtù; eroicità che non può essere spiegata senza uno 
spedale aiuto di Dio, il quale, appunto dando tale aiuto, conferma la fede 
per cui i martiri sono morti. 
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CAPITOLO IV - LA CHIESA CATTOLICA 
PRODUCE SEMPRE DEI SANTI 

La santità della Chiesa viene manifestata non solo dalla testimonianza dei 
martiri, ma anche da quella dei confessori, delle vergini, di tutti i santi, che 
essa fin dalle sue origini non ha cessato di dare alla luce. Possiamo così conside¬ 
rare sia i santi canonizzati sia le istituzioni che costituiscono una scuola di 
santità. 

§ 1. -1 Santi canonizzati. 

Prima della Riforma. - Siccome i protestanti riconoscono che la Chiesa 
romana fu la vera Chiesa di Cristo fino a Costantino, cioè fino al quarto secolo, 
devono pure ammettere che a lei appartengono tutti i santi che fiorirono in quel 
tempo. Non si può certo affermare che appartenessero a un’altra Chiesa San- 
t'Ambrogio, Sant'Agostino, San Gerolamo, San Cirillo, San Giovanni Crisosto¬ 
mo, e i numerosi papi che furono canonizzati. A lei appartengono anche i 
diversi santi che portarono il Vangelo nelle diverse parti del mondo, dove fon¬ 
darono delle Chiesa, come San Patrizio in Irlanda, Sant’Agostino di Cantorbery 
in Inghilterra, San Metodio in Russia, San Bonifacio in Frisia, San Willebaldo 
in Germania. 

Nel suo seno si formarono i fondatori degli ordini, come San Benedetto, 
patriarca dei monaci d’Oocidente, San Bernardo, San Norberto, San Domenico, 
San Francesco; i grandi dottori, come Sant’Anselmo, San Bonaventura, Sant’Al¬ 
berto Magno, San Tommaso; i grandi predicatori della fede, come San Vincenzo 
Ferreri, San Bernardino da Siena; le vergini il cui nome è noto a tutti; Santa 
Geltrude, Sant'Ildegarda, Santa Chiara, Santa Caterina da Siena, ecc.; i re e i 
principi, come Santo Stefano, San Luigi, Sant’Enrico, San Leopoldo, San 
Stanislao. 

Dopo la Riforma. - Dopo la separazione dei protestanti, la Chiesa catto¬ 
lica non cessò affatto di produrre grandi servi di Dio. Poco dopo la comparsa 
del protestantesimo apparvero nuovi fondatori di ordini, santi riformatori, 
grandi missionari; Sant'Ignazio, Santa Teresa, San Giovanni della Croce, San 
Francesco di Sales, San Francesco Saverio, San Luigi Bertrando, San Filippo 
Neri, San Carlo Borromeo, San Vincenzo de' Paoli, San Paolo della Croce, 
Sant’Alfonso dei Liguori, ecc. Così, dopo la rivoluzione francese, gli ordini reli¬ 
giosi non tardarono a rifiorire, vennero fondate nuove congregazioni e special- 
mente società missionarie. Per questo periodo basta ricordare i nomi del Santo 
Curato d'Ars, di San Giovanni Bosco, di San Giuseppe Cafasso, di Santa Teresa 
del Bambino Gesù, del beato Pio X, di Santa Cabrini. 

Canonizzazioni molto numerose hanno posto recentemente sugli altari 
servi di Dio che vissero, in quest’ultimi tempi, negli ambienti più diversi. Possia¬ 
mo renderci conto della cura con cui, nei processi di beatificazione e di canoniz¬ 
zazione, furono esaminati l’eroicità delle loro virtù c i miracoli che le confer¬ 
marono, consultando sia le norme stabilite da Benedetto xrv nella sua opera 
De servorum Dei beatificatione, sia gli atti stessi dei processi. 

Cosi si vede che, dalle origini ad oggi, la Chiesa cattolica non ha cessato 
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mai di produrre dei santi, che sono i testimoni viventi delTefficaria della parola 
del Salvatore. 

Le Chiese separate non hanno grandi santi. Il protestantesimo non può 
pretendere di generare grandi santi, perchè deprezza i consigli evangelici, 1 <ì 
verginità, la mortificazione, sopprime il sacrificio della Messa, snerva il dinami¬ 
smo sacramentale. Non si può tuttavia negare che esso annoveri molte anime 
nobili. Lo stato di dissidenza non è la notte profonda, il regno del male assoluto. 
Lo Spirito Santo, secondo la felice distinzione del card. Manning, opera nelle 
chiese dissidenti, ma non per mezzo _ di esse. Aggiungiamo che, se talvolta si 
osserva in esse anche qualche raro esempio di santità superiore, ciò deriva dagli 
elementi del domina e della morale cattolica che ancora vi sussistono. E resta 
sempre vero che il protestantesimo non è di per sè generatore di grandi santi. 

Le chiese scismatiche invece, avendo conservato moltissimi elementi del 
cattolicesimo, hanno più mezzi di santificazione e anche più santi di quelle 
protestanti. 

Al fatto che uomini, nati nel protestantesimo o nello scisma e viventi in 
buona fede, abbiano virtù soprannaturali, è un effetto della misericordia di 
Dio, che non rifiuta la sua grazia a coloro che fanno quanto possono per ottener¬ 
la; ma non si può concluderne che la società religiosa, di cui essi fanno parte 
in buona fede, sia una porzione della vera Chiesa di Cristo. Del resto queste 
anime di buona volontà per l’eroicità delle virtù non possono venire paragonate 
ai santi canonizzati dalla Chiesa cattolica! 

Giovanni Papini, scrivendo della sua conversione alla Chiesa cattolica, 
afferma: «Tra le Chiese innumerevoli che si dicono fedeli interpreti di Cristo, 
scelsi quella cattolica, sia perchè essa rappresenta veramente il tronco maestra 
dell’albero piantato da Gesù ma anche perchè, a dispetto delle debolezze e degli 
errori umani di tanti suoi figli, essa è quella, a parer mio, che ha offerto all’uo¬ 
mo le condizioni più perfette per una integrale sublimazione di tutto Tesser 
suo e perchè in essa soltanto mi parve che fiorisse abbondante il tipo d’eroe che 
ritengo il più alto: il Santo » (La Pietra infernale , Morcelliana, Brescia 
1934, pp. 162-163. Questo tratto sulle chiese separate è dovuto alTed. it.). 

Nella Chiesa cattolica anche le epoche sconvolte sono ricche di esempi 

di santità. Bisogna poi notare che nella Chiesa cattolica vi furono pleiadi di 
santi proprio durante e dopo le grandi prove da essa attraversate. Cosi si vide 
nelle persecuzioni di Nerone, Diocleziano, Giuliano l’apostata che £1 sangue di 
migliaia di martiri faceva germogliare migliaia di ferventi comunità cristiane. 
Cosi, durante Timperversare delle grandi eresie ariana e pelagiana, sorsero subli¬ 
mi genii del pensiero e della santità, quali Sant’Atanasio e Sant’Agostino. 

NelTalto Medioevo i Barbari seminarono ovunque la desolazione, ma la 
Chiesa seppe domarli e convertirli. Nel secolo xn gli Albigesi vollero rinnovare 
il manicheismo, ma ecco sorgere nuovi grandi ordini religiosi, quello di San. 
Norberto, di San Domenico, di San Francesco, e il secolo xni fu Tetà aurea 


Nei secoli xv e xvi alcuni poterono credere che la Chiesa stesse per mori¬ 
re sotto i colpi della rinascenza pagana e del protestantesimo. Essa perdette una 
gran parte della Germania e dell’Inghilterra, ma nello stesso tempo sorgeva in 
Europa lina pleiade di santi, di fondatori d’ordini, di missionari, ad opera dei 
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quali si stabili nelle Indie, dove San Francesco Saverio rinnovò i prodigi dell'era 
apostolica; in America, dove San Luigi Bertrando e Las Casas facevano cono¬ 
scere la carità di Cristo. Intanto il Concilio di Trento organizzava la vera 

riforma. 

La Rivoluzione francese si mise anch'essa all'opera per distruggere la 
Chiesa: massacrò i sacerdoti, gettò le basi per un nuovo mondo e una nuova 
religione. Ma nel 1801 era firmato il Concordato, nelle chiese ricompariva il 
culto, si ristabilivano gli ordini dispersi, le missioni facevano meravigliosi pro¬ 
cessi in Oriente, in Africa, in America e nuovi martiri le illustrarono. 


§ 2. - Le istituzioni che sono una scuola di santità. 

Nella Chiesa non basta considerare lo splendido eroismo dei santi cano¬ 
nizzati, ma bisogna anche vedere le istituzioni permanenti che formano le anime 

alla perfezione. 

1) Il sacerdozio cattolico. - Tra queste istituzioni primeggia il sacerdozio 
cattolico , i membri del quale in occidente si obbligano al celibato perpetuo, per 
consecrarsi totalmente al servizio di Dio e all’apostolato. Questa perpetua con¬ 
tinenza, osservata fedelmente da molti sacerdoti, suppone atti eroici, superiori 
alle forze comuni. 

Giuseppe de Maistre potè dire del clero cattolico: «Vi sono nel cristiane¬ 
simo cose sì alte e sublimi, vi sono tra il sacerdote e le sue pecorelle relazioni 
sì sante e sì delicate, che non possono appartenere se non a uomini assoluta- 
mente superiori agli altri. Basta la confessione ad esigere il celibato... Chi 
potrebbe credere che in un paese (protestante) dov'è sostenuta gravemente 
l'eccellenza del matrimonio dei preti, l'epiteto di figlio di prete sia un’ingiuria 
formale?... Che cos’è un ministro del così detto culto riformato ? È un uomo 
vestito di nero, che tutte le domeniche sale sulla cattedra, per tenervi onesti 
sermoni. Ogni uomo onesto può riuscire in tale mestiere, che non esclude nessu¬ 
na debolezza dell’uomo onesto... Da loro non si richiede altro che la probità. 
Ma che cos’è dunque questa virtù umana, per il terribile ministero che esige la 
probità divinizzata , cioè la santità? (Du Pape , lib. in, c. 5, 2). Ora da venti 
secoli, nella Chiesa cattolica, la grazia divina non ha forse sempre suscitato 
vocazioni sacerdotali, spesso molto generose, perchè il Vangelo sia sempre pre¬ 
dicato, celebrato il sacrificio eucaristico, siano assolte le anime e rimesse inces¬ 
santemente sulla via deireternità? 


2) Gli ordini religiosi. - Nella Chiesa cattolica vi sono inoltre gli ordini 
religiosi, vere scuole di perfezione per arrivare alla santità mediante la pratica 
dei tre consigli evangelici e l’imitazione di Gesù Cristo. Mediante i tre voti di 
povertà, castità e obbedienza sono combattute le tre concupiscenze della carne, 
degli occhi, dell'orgoglio. Lo stato religioso è così uno stato di consecrazione a 
Dio, dove l’anima che non indietreggia offre tutta la sua vita, il suo corpo, il 
cuore, la volontà, il giudizio in un sacrificio perfetto, che merita il nome d’olo¬ 
causto (cfr. S. Tommaso n-n a, 186 a. 7; 188, a. 6). 

La varietà di questi ordini manifesta la santità della Chiesa negli ambienti 
più diversi. Alcuni, come i Fratelli di San Giovanni di Dio e le Suore della 
carità, si dedicano ai malati; altri, come i Fratelli delle Scuole cristiane e x 
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Salesiani, ecc., si votano all'educazione della gioventù; vi sono poi gli ordini di 
vita contemplativa e riparatrice come i Certosini, i Trappisti, il Carmelo; infine 
gl'istituti che si consacrano alla predicazione del Vangelo, come i Frati Predica¬ 
tori, i Frati Minori, i diversi Chierici Regolari, che lavorano per la salute delle 
ànime fino alle più lontane missioni. 

Confronto con le chiese separate. - Il protestantesimo in forza dei suoi 
princìpi, non offre nulla di simile, poiché Lutero cominciò con l'abolire i voti 
religiosi e sopprimere anche il principio della santità, insegnando che per la 
giustificazione basta la fede senza le opere. La sua famosa espressione: Pecca 
fortiter et crede fortius, senz'essere un’esortazione al peccato, è però la sovversio¬ 
ne dei principi della santità. Il cristiano che ha peccato molto deve certamente 
avere una grande fede nei meriti infiniti del Salvatore, ma accusandosi delle 
sue mancanze, deve anche chiedere la grazia d'un vero pentimento e del propo¬ 
sito fermo d’evitare in avvenire il peccato mortale, deve lavorare generosamente 
per osservare sempre meglio i precetti dell'amor di Dio e del prossimo, sostanza 
della morale cristiana. 

La dottrina di Lutero misconosce la necessità e la grandezza dell'amore, 
quindi toglie alla morale cristiana tutto il suo slancio; così, sopprimendo il 
sacrificio della Messa, toglie ciò che è centrale nel culto cristiano. Quando per 
esempio in Svizzera si visita un'antica cattedrale cattolica, trasformata in tempio 
protestante, si resta vivamente impressionati da questo fatto: il tabernacolo è 
scomparso, e con esso la presenza reale del Salvatore; si ha un'impressione di 
freddezza e di tristezza, l'impressione che manchi il focolare spirituale che 
illumina, riscalda le anime e le attira a sè. 

§ 3. - La diffusione delle virtù cristiane . 

La santità della Chiesa Romana si manifesta infine in modo permanen¬ 
te non solo nei migliori membri del sacerdozio e degli ordini religiosi, ma 
anche nelle virtù cristiane, incessantemente rinnovellate nel popolo cristiano. 

Tre virtù caratteristiche. - Seguendo il Padre Lacordaire ( Conferenze 
del 1844), occorre sottolineare soprattutto tre virtù che sono come il privilegio 
del cristiano e. che s'oppongono alla « concupiscenza della carne, a quella degli 
occhi e all'orgoglio della vita n (I Gv. 2, 16): la castità, l'umiltà e la carità. 

La castità , reprimendo la lussuria, che corrompe le fonti della vita, conser¬ 
va la santità del matrimonio facendone rispettare l'unità e indissolubilità. 
Invece, fuori della Chiesa, il divorzio viene sempre più accolto. L’ 
opponendosi all'orgoglio che fa desiderare tutto quello che c'innalza agli oc¬ 
chi degli uomini, ricchezze e onori, libera dalla iattanza, dall’arroganza, dal¬ 
l'ambizione, che sono la causa di tanti dissensi e querele. La carità trionfa 
l'egoismo e non solo rende a ciascuno ciò che gli è dovuto, come la giustizia, 
ma dà più di quello ch’è dovuto, specialmente all’in fermo e all’indigente; per¬ 
dona anche le offese e le ingiurie, e pone fine alle discordie sociali, che la giu¬ 
stizia da sola non riuscirebbe ad eliminare. 




tà 
rese; 



Queste virtù sono veramente proprie della Chiesa. - Ora non c'è socie- 
più della Chiesa cattolica inculchi queste virtù con la parola e con 
ipio, come si vede non solo dal confronto del cattolicesimo col pagane- 


37 - Enciclopedia apologetica ... 
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simo, che permette la poligamia, ma anche dal confronto con il protestantesimo. 

Gli pseudo-riformatori non hanno raccomandato tali virtù cristiane: 
disprezzarono la verginità consecrata a Dio, sopprimendo i voti religiosi; si 
allontanarono dairumiltà e dall’obbedienza, facendo del libero esame e del¬ 
l’ispirazione personale la regola suprema della fede; infine dissero che, anche 
senza la carità e le buone opere, basta la fede per la salute. 

Lutero scriveva: «Il mondo diviene sempre più cattivo; ora gli uomini 
sono più vendicativi, più avari, più duri, più immodesti e indisciplinati, molto 
più cattivi di quanto non fossero sotto il papismo, multoque deteriores quam 
fuerunt in papatu » (1). Allo stesso modo parlava Melantone (2). Questo era 
il risultato della dottrina protestante sulla sufficienza della fede senza l’amor 
di Dio e del prossimo. 

Negli ambienti protestanti resta certamente ancora molto bene, ed è 
quanto conservano di cristiano, ma non si vede in loro quell’influsso speciale 
dello Spirito Santo che si manifesta con la grande fecondità della Chiesa nelle 
opere di carità. La santità che si nota in molti protestanti e nella loro istitu¬ 
zione è o naturale oppure ordinaria, e non raggiunge l’eroicità che vediamo 
nei santi canonizzati. In mezzo a loro non si trovano apostoli come San Vincen¬ 
zo de’ Paoli, dottori simili a San Tommaso d’Aquino, re o principi che ricor¬ 
dino la virtù d’un san Luigi 


LA VERA SANTITÀ CRISTIANA E ALTRE 

DI PERFEZIONE 


Mirabilis Deus in sanctis suis 

Le varie concezioni della perfezione umana. - Per completare quanto 
s’è detto della santità della Chiesa, conviene paragonare la vera santità cristia¬ 
na ad altre forme della perfezione umana che tendono sempre a ricomparire. 

I barbari dall’antichità facevano consistere la perfezione dell’uomo spe¬ 
cialmente nella fortezza; la maggior parte dei filosofi greci specialmente nella 
saggezza^ frutto della riflessione; il vangelo e la Chiesa pongono la perfezione 
essenzialmente nella carità o nell’amore di Dio e del prossimo. 

Forza, saggezza umana e carità esprimono ciò che è dominante in queste 
tre diverse concezioni della vita. Ora il prevalere della carità può elevare consi¬ 
derevolmente le altre due forme dell’attività, ordinandole a Dio e al bene delle 
anime, com’è facile constatare. 


§ 1 . - Ueroe e il santo. 

La forzia è 2a virtù suprema dei popoli barbari. - La forza in 
cui gli eroi dei popoli barbari riponevano la perfezione umana, era il coraggio 
e la bravura nel combattimento, come ricordano le leggende, specialmente 


(1) Lutherus, Postilla in Evang . dom. I adv. 

(2) Gfr. A. Baudriixart, L'Eglise catholique , la Renaissance, le Protestantismo 
1904 , Confi Vili. 
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quella dei Nibelungi, L’orgoglio nazionale dei popoli talvolta tende a ricon¬ 
durre a questo ideale, esaltando la forza fisica, l’audacia, la costanza ostinata e 
la fiducia di sè, cui spesso puniscono l’ingiustizia e l’orgoglio. Ma questa conce¬ 
zione non basta certamente a porre l’uomo al suo vero posto di fronte a Dio e 
al prossimo. 

La forza non è la virtù suprema del cristianesimo, ma può venir 
trasfigurata dalla carità. - Invece la fortezza messa umilmente al servizio della 
fede cristiana e della carità, ci appare trasfigurata nei martiri cristiani, che pre¬ 
gavano per i loro carnefici. È chiaro che la fortezza e la pazienza sono virtù 
molto necessarie e indispensabili alla perfezione; ma più in alto c’è la giustizia 
verso gli altri, la prudenza, che dirige tutte le virtù morali, e specialmente vi 
sono le virtù teologali, che hanno Dio per oggetto. Per questo il martirio, che 
è un atto della virtù della fortezza, trae il suo principale valore dal fatto che 

è il segno d’un grande amore di Dio. 

Evidentemente la fortezza non è la perfezione della nostra intelligenza 
riguardo alla verità suprema, nè quella della nostra volontà riguardo al sommo 
bene; è soltanto una virtù che reprime il timore in mezzo alle difficoltà e ai 
pericoli, per rimanere nella linea della ragione umana. Gli eroi, che ebbero 
soprattutto il culto della fortezza e della bravura, non possono quindi essere 
affatto paragonati ai santi che la Chiesa ci propone come modelli. 

* 

§2.-11 saggio e il santo . 

L’ideale greco. - La maggior parte dei filosofi greci pensava che Tauten- 
tica perfezione deiruomo fosse quella della sua intelligenza, per cui egli si distin¬ 
gue dalla bestia, e che consistesse soprattutto nella saggezza umana, o conoscen¬ 
za eminente di tutte le cose mediante la causa suprema, e nell’amore del vero, 
del bello e del bene. Tale concezione ricompare più o meno alterata nei filo¬ 
sofi che pongono la cultura intellettuale al vertice di tutto, quasi bastasse per 
rettificare la volontà verso il vero bene. 

La perfezione cristiana è un’altra cosa. - La scienza e anche una certa 
sapienza speculativa possono realmente esistere senza l’amore di Dio e del pros¬ 
simo. La perfezione del professore o del dottore, come tale, non è quella dei¬ 
ruomo in. quanto uomo. Non si può confondere la perfezione dell’intelligenza 
speculativa con quella di tutto quanto l’uomo, la quale richiede la profonda 
rettitudine della volontà. Questa a sua volta non può esistere se non si ama 
efficacemente il Bene sommo, Dio, più di iioi stessi e sopra tutto, e se non amia¬ 
mo realmente il prossimo, che ha lo stesso nostro destino. Ora questa eminente 
carità, che supera di gran lunga la sapienza dei filosofi e che comporta una ben 
più alta sapienza, è proprio ciò che meglio caratterizza i santi canonizzati dalla 
Chiesa. 

I saggi dicevano solo come Socrate: Conosci te stesso, sii uomo 9 la misura 
del bene è Vuomo buono , che vive secondo la retta ragione. I santi 
invece cercarono di conformarsi all’ideale proposto dal Salvatore: Siate per¬ 
fetti com f è perfetto il Padre celeste (Mt. 5, 48). Essi penetrarono ognor più la 
verità che noi siamo chiamati a vedere Dio come egli vede se stesso e ad amarlo 
come egli si ama, e l’irradiarono nel loro ambiente. 
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I saggi deH’antichità dicevano con orgoglio: a L'uomo alle prese con 
l’avversità è uno spettacolo divino ». I santi invece vissero quello che Gesù 
diceva con semplicità e profondità: a Beati quelli che piangono (le loro man¬ 
canze); beati quelli che soffrono persecuzione per la giustizia, perchè di loro 

è il regno di Dio ». 

Ciò che il santo aggiunge al saggio. - I filosofi parlano delle virtù 
acquisite d’ordine umano e spesso instabile; mentre le virtù che vediamo nei 
santi sono d’ordine superiore. Essi infatti praticarono in modo eminente la 
temperanza fino alla castità assoluta, la verginità, la fortezza e la pazienza fino 
al martirio, la giustizia fino a trasformarla in « fame e sete della giustizia di 
Dio», la prudenza fino alla perfetta dolcezza allo Spirito Santo, loro ospite 
interiore. 

Tutti, assieme alla dolcezza, praticarono eminentemente l’umiltà ignota 
ai saggi, perchè fondata su due misteri che i medesimi saggi ignoravano: il 
mistero dell’atto creatore, che ci produsse liberamente dal nulla e ci conser¬ 
va nell’esistenza, e il mistero della grazia, necessaria al minimo atto salutare, al 
minimo passo in avanti nel cammino verso Teternità. Così vediamo che i santi, 
quando il Signore si degnava di servirsi di loro per compiere le più grandi 
cose, si ritenevano « servi inutili ». E non solo accettarono, ma anche giunsero 
a desiderare d’essere trattati come persone spregevoli. 

Ma quello che soprattutto si sente in loro, e nient’affatto nei saggi, è il 
grande soffio delle virtù teologali e dei doni dello Spirito Santo: una fede soli¬ 
dissima e penetrante, che è come una contemplazione dell’invisibile; una spe¬ 
ranza fiduciosa, che diventa abbandono perfetto; un amore di Dio e delle ani¬ 
me sempre più puro e forte, che trascina e converte gli erranti, rivelando loro 
l’infinita bontà e la misericordia di Dio. 

Confronto tra l’efficacia della saggezza e quella della santità. - Mentre 
i filosofi più sinceri si riconoscono impotenti a mutare le disposizioni interiori 
degli uomini, Gesù con alcuni pescatori della Galilea nonostante tre secoli 
di persecuzione, riuscì a mutare ì'ideale dell'umanità, diede a moltissime ani¬ 
me l’amore del bene, a molti lo slancio soprannaturale per il sacrificio, sparse 
in tutti i popoli meravigliosi fiori di santità. La sua opera resta sempre .viva 
nelle nazioni moderne attraverso apostoli, come un santo Curato d’Ars, un 
San Giovanni Bosco e coloro che nell’ora presente lottano e soffrono là dove 
infuria la persecuzione, specialmente nei paesi slavi e nella Cina. 

Donde proviene tale differenza. - La differenza tra il saggio e il santo 
fu messa bene in rilievo in un saggio del Festugière, in cui si legge questa 
bella pagina riguardo ai primi cristiani: per essi « il Cristo non era, come 
Ercole o Pitagora, l’eroe d'un passato favoloso, raggiungibile solo attraverso il 
ricordo e che bisognava imitare con le sole risorse della volontà. No, Egli era 
invece una persona sempre viva, più presente alPintimo del fedele di quanto 
il fedele Io fosse a se stesso. Il cristiano se ne sentiva posseduto e sentiva che 
Qualcuno agiva in lui . Ora questo fatto doveva condurre alla rivoluzione del¬ 
l’etica e ormai l’atto ha meno valore dell 'intenzione* Discepoli di Zenone, di 
Epicuro, di Pitagora e di Gesù potevano compiere lo stesso atto d’ascesi, dandosi 
per esempio al digiuno. L’uno pensava a fortificare la sua volontà, a darsi 
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un’anima di atleta; l’altro cercava soprattutto di evitare anche il minimo ec¬ 
cesso che turbasse la sua quiete; il terzo si asteneva per allontanarsi il più pos¬ 
sibile dalla materia e conservare libero il proprio spirito imparentato con 
l’etere; il cristiano digiuna per amore. Mangiare o non mangiare sono per lui 
solo mezzi di amare. L’essenziale è avvicinarsi al Maestro, sentirlo in sè, fuoco 
che consuma, voce che rianima, calma, biasima: presenza, sussurro d’un 
Amico. Egli è qui, io lo ascolto. Tutte le virtù sono trasfigurate, e valgono solo 
in quanto rivestite, per così dire, del mantello dell’amore. Ma rimmagine non 
è ancora esatta, perchè Vamore rinnova di dentro, e così il principio di tutta 
Yatiivìtà umana viene a trovarsi mutato. Il bel nome di Renato allora aveva il 
suo pieno significato. Si rinasceva in Cristo. S’era veramente un altro. Gesù 
stesso s’era sostituito alla nostra infermità » (Le Sage et le Saint , in Vie Intel- 
lectuelle, 25 marzo 1934, p. 405)., 

I 

La santità esige una rinuncia a se stessi e alla propria saggezza. - In 

modo tutto particolare il santo differisce dal saggio perchè è morto a 
se stesso per vivere di Dio. Egli dice con San Paolo: Mihi vìvere Christus est 
(FBip. 1, 21)- La mia vita non è l’attività personale, esteriore o intellettuale, è 
il Cristo , e la morte per me è un guadagno. J1 santo ha davvero compreso che 
rautentico sviluppo della personalità consiste nel perderla in qualche modo in 
Dio, nel morire a se stessi, perchè Dio viva in noi. 

Così il santo si arma di un odio santo contro il proprio io, fatto d’amor 
proprio e di sottile egoismo o di orgoglio; nella sua intelligenza, cerca di sosti¬ 
tuire alle sue piccole idee personali il pensiero di Dio ricevuto con la fede, nella 
sua volontà si sforza di sostituire al proprio volere quello di Dio, del quale si 
fa servo, come la mano è serva della nostra volontà. 11 santo comprende che 
Dio deve divenire per lui un altro io, più intimo a lui che il proprio io, e in 
certi momenti può dire: « Io vivo, ma non sono più io che vivo, è Gesù Cristo 
che vive in me » (Gal. 2, 20). 

La personalità soprannaturale e la sua forza di irradiamento. - Moren¬ 
do a se stesso per lasciare vivere Dio in sè, il santo acquista una personalità 
che domina lo spazio e il tempo; diviene lo strumento di Dio per trasmettere alle 
anime di molte generazioni la vita eterna. Mentre quasi nessuno attinge alimen¬ 
to spirituale dalle lettere di Seneca, migliaia d’anime ancor oggi vivono delle 
Lettere di San Paolo, come se fossero state scritte ieri e proprio per noi. I grandi 
fondatori di ordini religiosi conservano una paternità spirituale con effetti con¬ 
statabili per molti secoli. San Vincenzo de’ Paoli diviene il padre dei poveri per 
tutta una serie di generazioni in vari paesi. 

Pascal, ricordando la distinzione dei tre ordini, nota questa cosa nei suoi 
Pensieri: nLa distanza infinita dai corpi agli spiriti figura la distanza infinita¬ 
mente più infinita dagli spiriti alla carità, perchè questa è soprannaturale... La 
grandezza della gente intellettuale è invisibile ai re, ai ricchi, ai capitani, a tutti 
i grandi nell'ordine carnale. La grandezza della saggezza (unita alla carità)... 
è invisibile agli uomini carnali e alla gente intellettuale. Sono tre ordini diffe¬ 
renti... I santi hanno il loro impero, il loro splendore, la loro vittoria. Il loro 
lustro e non hanno bisogno delle grandezze carnali o intellettuali, poiché queste 
non aggiungono nè tolgono. Essi son visti da Dio e dagli angeli, ma non dai 
corpi, nè dagli spiriti curiosi: Dio a loro basta... Gesù Cristo senza ricchezze e 
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senza alcuna produzione esterna di scienza, sta nel suo ordine di santità ». Lo stes¬ 
so Pascal soggiunge: « Per fare d'un uomo un santo, ci vuole proprio la grazia; 
e chi ne dubita non sa che cosa sia un santo, nè un uomo ». 

il 

§ 3. - Le diverse forme della vera santità . 

Qui conviene notare che la vera santità cristiana, di cui parliamo, appare 
nella Chiesa sotto tre diverse forme, che rispondono ai tre grandi doveri verso 
Dio: conoscerlo, amarlo, servirlo. Il corpo mistico di Cristo nella sua unità pos¬ 
siede una grande varietà di funzioni: di qui la sua armonia. Vi sono anime 
sante, che hanno soprattutto la missione di amare Dio con un amore ardente 
e di riparare cosi le offese delle quali Egli è fatto oggetto; qui si esercita soprat¬ 
tutto la facoltà della volontà e la grazia principale è quella d'un amore forte. 
Altre anime eccellono nella contemplazione di Dio e fanno conoscere agli altri 
la via che conduce alla divina intimità; in esse domina la grazia della luce. 
Infine sono molto numerose le anime che hanno soprattutto la missione di 
servire Dio con la fedeltà al dovere quotidiano, nelle varie opere della carità. 

I martiri o la forza delTamore. - Al primo gruppo appartengono i grandi 
martiri, il serafico San Francesco d'Assisi, Santa Chiara e, più vicini a noi. 
Santa Margherita Maria, San Benedetto Giuseppe Labre, così impressionante 
per il grande amore alla Croce. Nell'apostolato, San Carlo Borromeo, San Vin¬ 
cenzo de' Paoli. Tutte queste anime sono più notevoli per la loro carità ardente 
che per i loro lumi. 

I Dottori o le anime luminose. - Al secondo gruppo, quello delle anime 
luminose, appartengono i grandi dottori della Chiesa, specialmente Sant’Agosti- 
no, San Tommaso d’Aquino, San Francesco di Sales per l’Occidente, S. Atana¬ 
sio, S. Cirillo Aless., S. Giov. Crisostomo per l’Oriente. 

La grande folla delle anime fedeli. - Tra i santi votati soprattutto al ser¬ 
vizio di Dio bisogna contare i grandi pastori della Chiesa primitiva, consecrati 
fino al martirio alla loro diocesi, gli apostoli particolarmente attenti ai mezzi 
più pratici della perfezione, come un Sant’Ignazio di Loyola, un Sant'Alfonso 
dei Liguori, e la grande maggioranza dei servi di Dio che si santificarono con la 
fedeltà ai doveri quotidiani nella vita nascosta. 

Le tre forme di santità che ricordano i tre periodi dell'esistenza terrena 
del Salvatore, cioè la vita nascosta, la vita apostolica e la vita dolorosa, tendono 
allo stesso scopo. Queste anime salgono per versanti diversi, alla stessa sommità; 
più salgono più si assomigliano, pur conservando la propria fisionomia spiri¬ 
tuale, e ci fanno intrawedere l'eminente santità di Cristo, che contiene virtual¬ 
mente le varie forme di perfezione, come la luce bianca contiene i sette colori 
dell'arcobaleno. 

§ 4. - L'armonia superiore della santità. 

i * | 

L’equilibrio spirituale dell’anima unita a Dio. - Così cogliamo meglio 
i due caratteri essenziali della perfezione spirituale analizzati da principio: 
l’assenza d’ogni macchia morale, del peccato, e l'unione con Dio, sempre più 
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forte e intima. Quest'unione con Dio mediante la fede ferma, la speranza invin¬ 
cibile, la carità ardente e pura, assicura l'equilìbrio della vita dei santi, armoniz¬ 
zando in essi le virtù apparentemente più opposte: un’alta sapienza a una pru¬ 
denza attenta alle minime circostanze, in cui essi devono agire; una forza perse¬ 
verante e una perfetta dolcezza; la magnanimità, che li porta a grandi cose, e 
l'umiltà, che ricorda loro di non essere che servi inutili; un grandissimo amore 
della verità e del bene, e una misericordia sempre soccorrevole per gli erranti; 
uno zelo che pur non perdendo nulla del suo ardore, resta molto umile, paziente 

e dolce. 

E’ un equilibrio duttile e personale. - L'armonia profonda di questi con¬ 
trasti costituisce la ricchezza della vita dei santi; vita che è insieme fermissima 
e duttilissima ed ha grazie sempre nuove. Un santo non copia mai un altro 
santo, ma ciascuno porta in sè la stessa « fonte d’acqua viva che sale nella vita 
eterna ». Come scrisse il P. de Caussade, « lo Spirito Santo continua l’opera del 
Salvatore. Mentre assiste la Chiesa nella predicazione del Vangelo di Gesù Cri¬ 
sto, scrive egli stesso il proprio Vangelo, e lo scrive nei cuori; tutte le azioni, 
tutti i momenti dei santi sono il Vangelo dello Spirito Santo. Le anime docili 
son la carta; le loro sofferenze e azioni son rinchiostro. Lo Spirito Santo con la 
penna della sua azione scrive un vangelo vivente che si potrà leggere sólo nel 
giorno della gloria, dove sarà finalmente pubblicato, dopo essere uscito dalla 
stampa di questa vita ». (X /abandon à la Providence, lib. n, c, v). Similmente 
San Tommaso d’Aquino afferma che la nuova legge, prima di essere scritta su 
pergamena è scritta nelle anime mediante la grazia di Dio: « Principaliter lex 
nova est lex indita, secundario autem est lex scripta » ( S. ih,, i-ii, q. 106, a. 1). 


La bellezza interiore ed 


esteriore della santità. - Quello che qui diciamo 


può esser visto, come nella vetrata d’una chiesa, dal di fuori e dal di dentro. 
La vera santità, vista dal di fuori daH'incredulo, che cerca sinceramente la verità, 


è già un segno, come lo fu per molti la vita d’un Curato d'Ars; ma questo segno 
è incomparabilmente più bello ed espressivo quando ci è dato vederlo dal- 


rinterno, sotto la luce della viva fede che illumina i santi. 


Concludiamo questo capitolo facendo osservare che i santi, mentre servo¬ 
no la Chiesa, onorano ed esaltano l’umanità al sommo grado. In essi infatti 
ritroviamo in modo eminente e la fortezza degli eroi e la saggezza dei filosofi, 
ma trasfigurate e sublimate dai doni della grazia. 


CAPITOLO VI. - LA TESTIMONIANZA 
DELL'ESPERIENZA MISTICA 

• % • - x • '!•* 

La santità della Chiesa, manifestata dal suo influsso e dall’eroicità delle 
virtù dei grandi servi di Dio che essa annovera tra i suoi figli, viene confermata 
dall'esperienza mistica? 

Ultimamente s’è molto scritto a questo riguardo. Anche increduli, che cer¬ 
cavano la verità, hanno parlato a loro modo in favore di quest'ultima testi¬ 
monianza. Conviene esaminare a quali, condizioni essa può essere valida e quello 
che permette d'affermare. . , - 
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§ 1. - Che cosa domina nella vita dei mistici cristiani? 

L’esperienza mistica è basata sopra un’emozione? - Molti psicologi con¬ 
temporanei (1) pensano che i mistici siano dominati soprattutto da un * emozione, 
alla quale si abbandonano e che poi esprimono in idee e concezioni religiose, 
come quella della misericordia divina verso di noi, o quella della necessità di 
offrire una riparazione alla giustizia divina. 

Ma, secondo questi psicologici, noi non ci possiamo pronunciare sulla 
verità di queste concezioni religiose se non da un punto di vista puramente 
empirico e pratico, cioè per il felice effetto che esse possono produrre, special- 
mente se è durevole e desta un’eco in noi. Perciò si può chiedere se in queste 
concezioni ci sia qualcosa di più d’un bel sogno del sentimento religioso, sogno 
consolante, ma il cui oggetto non supererebbe i limiti del probabile, pur dive¬ 
nendo sempre più plausibile per il numero crescente dei suoi felici risultati. 

I mistici cattolici in realtà fondano la loro vita sopra una dottrina. - 
È vero che nei mistici cristiani e cattolici dapprima domina un’emozione della 
sensibilità, che s’esprimerebbe poi in determinate credenze? Basta leggere la 
loro vita e le loro opere per vedere che non è così; secondo la loro testimonian¬ 
za i mistici cattolici fondano tutta la loro vita sulla verità della rivelazione cri¬ 
stiana confermata dai segni divini che l’accompagnano. In essi la fede nella 
verità del Vangelo, proposta dalla Chiesa, è il fondamento della loro speranza e 
del loro amore di Dio e del prossimo. Essi sono sempre più attenti a mettere 
la verità nella loro vita, a non vivere che di verità divina. 

Santa Caterina da Siena . - Particolarmente impressionante nella vita e 
nel Dialogo di Santa Caterina da Siena è il fatto che ella ritorna costantemente 
a queste parole del Salvatore: « Io sono la via, la verità e la vita » (Gv., 14, 6), 
e non cessa di dire che la fede ricevuta nel battesimo è come la pupilla dell’oc¬ 
chio dell’intelligenza e, che per essa noi aderiamo infallibilmente alla divina 
dottrina, di cui dobbiamo vivere (Il Dialogo, c. 29. 45. 46. 99). Essa-parla con 

eguale ammirazione ed entusiasmo della Verità divina come dell’Amore di 
Dio per noi. 

Santa Teresa . - Santa Teresa s’esprime allo stesso modo e ricorre ai teologi 
per avere luce su quello che è verità di fede e sulla bontà della via da lei seguita: 
« Nelle questioni più difficili, ella scrive, uso sempre quest’espressione: mi sem¬ 
bra; e ciò per far capire che qualora mi ingannassi, sarei sempre pronta a sotto¬ 
mettermi al parere di coloro che han molta dottrina. Costoro, benché di queste 
cose non abbiano esperienza, hanno sempre un certo senso che è loro proprio. 
Siccome Dio li destina ad essere la luce della Chiesa, quando si tratta d’am¬ 
mettere una verità li illumina Lui stesso. E se non sono leggeri, ma servi di 
Dio, lungi dallo scandalizzarsi innanzi alle meraviglie della grazia, sono anzi 
persuasi che Dio può fare assai di più. E se si tratta di cose non ancora ben 
chiare, trovano modo di ammetterle studiando quelle che sono scritte. Di questo 
io ho una grande esperienza » (Castello interiore . Quinte mansioni, c. I. n. 7). 


(i) Gfr. H. Bergson, Les 
PP- 235, 256, 263, 273. 


ton, Alcan, Paris 1932, 
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San Giovanni della Croce. - I mistici cattolici sono quanto mai attenti 
a fondare la loro vita sulla verità divina, e su questo punto San Giovanni della 
Croce è particolarmente esigente. Con energia egli premunisce le anime interiori 
contro il desiderio delle grazie straordinarie, come visioni, apparizioni, che le 
allontanerebbero dall'oscurità superiore della fede, in cui devono nutrirsi della 
verità divina rivelata, penetrarla, gustarla. (Cfr. Salita del monte Carmelo, 

libro ii, cap. x). 

Tuttavia la vita mistica è un’esperienza personale di Dio. - Ma. è perfet¬ 
tamente vero che i mistici, sul fondamento della fede unita alla carità, almeno 
di quando in quando hanno un’esperienza personale delle cose di Dio, che 
apporta una seria conferma alla certezza della loro fede e quindi anche della 
nostra. Leggendo la loro vita e i loro scritti si vede che quel che domina in 
essi non è un’emozione della sensibilità, ma la carità fondata sulla verità 

della fede. 

Da questo punto di vista, molto superiore a quello degli psicologi di cui 
parlavamo al principio di questo capitolo, si può dire come Bergson e piu di 
lui « che non si comprende l’evoluzione della vita (noi diremmo: vita interio¬ 
re)... se non vedendola alla ricerca di qualcosa d'inaccessibile, a cui il grande 
mistico giunge» ( Les deux sources , p. 228; trad. it. p. 234). «In fondo alla 
maggior parte degli uomini c'è qualcosa che gli fa impercettibilmente eco. 
Egli (il grande mistico) ci scopre, o meglio ci scoprirebbe se noi lo volessimo, 
una prospettiva meravigliosa; non lo vogliamo, e, per lo più non potremmo 
volerlo; l’effetto ci spezzerebbe. Ma la sua attrattiva ha ugualmente agito; e 
come capita quando un artista di genio ha creato un’opera che ci supera e di 
cui non riusciamo ad assimilare lo spirito, ma che ci fa sentire la volgarità delle 
nostre forme di ammirazione precedenti, così la religione statica, anche se sus¬ 
siste, non è già più del tutto ciò che era, e, soprattutto, non osa più palesarsi 
quando è apparso il vero misticismo... Quelli che da lontano si sono inchinati 
alla parola mistica, perchè ne sentivano nel loro intimo la debole eco, non 
possono restare indifferenti a ciò che essa annuncia » (ivi, pp. 228-230). 

L’omaggio di Bergson ai mistici cristiani. - Dato il suo punto di 
vista ancora molto esterno, Bergson potè dire; «Se i grandi mistici sono quali 
li abbiamo descritti, essi sono gli imitatori e i continuatori originali, ma in¬ 
completi, di dò che fu in modo completo il Cristo dei Vangeli » (ivi, p. 256; 
trad. it. p. 262). « Il misticismo che chiamiamo completo è quello dei mistici 
cristiani... (misticismo non solo contemplativo), misticismo attivo, capace di 
marciare alla conquista del mondo » ( ivi, p. 257). 

Un incredulo può essere condotto per questo ad ammettere come pro¬ 
babile (ivi, p. 265) sia l’esistenza di Dio, di cui parlano i grandi mistici, sia 
0 valore spirituale della loro esperienza interiore, che non è senz'eco in noi. 
Bergson è condotto a questa conclusione notando che « i grandi mistici ge¬ 
neralmente sono stati uomini o donne d'azione, di un buon senso superiore » 
è che « il loro accordo profondo indica un'intuizione identica » (ivi, pp. 262- 
265). ^ . 

Così parlava un filosofo contemporaneo in un'opera dove non credeva 
ancora possibile una dimostrazione razionale deH'esistenza di Dio, nè una vera 
prova dell'origine divina del cristianesimo e della Chiesa mediante segni certi 
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(voi, pp. 260-261). A tali prove giunse più tardi, avendo 0 Bergson abbracciato 
il cattolicesimo. 

Il valore probativo della testimonianza mistica per i credenti. - 

Se invece ammettiamo il valore delle prove tradizionali dell’esistenza di Dio 
e la forza probante del miracolo, che conferma la rivelazione, nell’esperienza 
interiore dei grandi mistici cattolici non avremo una conferma di più? Certa¬ 
mente, ma a patto di non fare dell’esperienza mistica un semplice prolunga¬ 
mento di quella del filosofo, il che ci ricondurrebbe a un pretto modernismo, 
che in fondo nega la distinzione essenziale e profondissima della natura e della 
grazia. Non bisogna neppure pretendere di trovare nel misticismo cristiano un 
contenuto indipendente dai dommi rivelati, proposti dalla Chiesa, e mantene¬ 
re bene chiaro, come dicevamo in principio, die l’esperienza dei mistici cat¬ 
tolici suppone la verità della fede e si fonda su di essa. 

§ 2- - Che conferma dà l'esperienza misticaf 

L'esperienza mistica conferma i segni già certi della Rivelazione» - 

Se si fa appello a quest’esperienza interiore alla maniera dei protestanti libe¬ 
rali e dei modernisti, si dimostra tutt’al più che la Rivelazione risponde alle 
più alte aspirazioni della nostra natura; ne segue solo che il cristianesimo e 
il cattolicesimo sarebbero la forma più elevata della religione naturale, del 
sentimento religioso, che d'altronde potrebbe ancora evolversi e mutarsi perfino 
nei dommi. Così non si dimostra affatto l’origine divina e soprannaturale della 
Chiesa immutabile nella sua fede. 

Però nell’esperienza mistica dei santi si può trovare una preziosa con¬ 
ferma dei segni già certi della Rivelazione in quanto questa risponde alle no¬ 
stre più alte aspirazioni in modo del tutto ammirabile e sovrumano. 1 disce¬ 
poli di Emmaus, dopo aver riconosciuto il Salvatore che diede loro l’intelli- 
genza delle Scritture, specialmente delle profezie in parte realizzate,, si dissero 
l’un l’altro: « Or non ci ardeva il cuore in petto , mentre ci parlava per via-, 
mentre ci spiegava le Scritture? » (Le. 24, 32). In questo caso un’esperienza in¬ 
teriore venne a confermare il segno delle profezie realizzate e il ricordo dei 
miracoli di Gesù, nonché della sublimità della sua dottrina. 

Così negli Atti degli Apostoli (16, 14) si legge che quando San Paolo 
predicava a Filippi in Macedonia, tra gli ascoltatori c’era una donna chiama¬ 
ta Lidia, della città di Tiatira, venditrice di porpora, timorata di Dio, a e il 
Signore le aprì il cuore per porre mente a quello che diceva Paolo ». L’espe¬ 
rienza interiore, che ella allora dovette avere, le confermò quanto San Paolo di¬ 
ceva del Salvatore e della sua resurrezione. 

La stessa cosa può avvenire quando noi leggiamo con raccoglimento le 
parole di Gesù agli apostoli: all Confortatore , lo Spirito Santo , che il Padre 
manderà in mio nome y egli vi insegnerà tutto, e tutto vi rammenterà quanto 
vi ho detto. Io lascio a voi la pace, vi dò la mia pace; ve la dò, non come la 
dà il mondo. Che il vostro cuore non si turbi, nè si sgomenti » (Gv. 14, 26-27). 


Porta una nuova luce sulPorigine divina della Chiesa. 

rienza della pace profonda, che il mondo non può dare, corrobora 
certezze nrecedenti: inoltre norta ima nuova lnre snlVorifri-n^ cnnran 
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del Vangelo e della Chiesa, in quanto questa pace, alle volte cosi profonda, 
sembra proprio che non possa provenire che da uno speciale intervento di 
Dio, runico capace di toccare tanto intimamente il cuore dell’uomo. Egli solo 
infatti nei suoi doni spirituali può unire un'ammirabile conformità con la no¬ 
stra natura e la perfetta gratuità che è propria della grazia divina; Egli solo 
unisce con il suo tocco intimo la certezza della fede penetrante e saporosa e 
la sua oscurità; Egli solo unisce la fermezza e la dolcezza, ed Egli solo conserva 
nella pace in mezzo all'afflizione, e talvolta all'angoscia. 

Gli ascoltatori del Salvatore ebbero certamente quest’esperienza in va¬ 
rie forme. Così leggiamo in Matteo (7, 28) dopo il discorso della montagna: 

« Quando Gesù ebbe finito di parlare, le turbe stupivano della sua dottrina, 
poiché egli le ammaestrava come uno che ha autorità e non come i loro scribi ». 

Nei fedeli, specialmente quando sono generosi, molto fedeli alla grazia 
momento per momento, ['esperienza interiore secondo San Giovanni viene 
dallo Spirito Santo; « La sua unzione , egli dice, vi insegnerà ogni cosa » (I 
Gv- 2, 27). San Paolo parla molto spesso allo stesso modo 1 : « Voi non avete 
ricevuto lo spirito di schiavitù per essere soggetti ancora al timore; ma avete 
ricevuto lo spirito d'adozione in figliuoli, nel quale esclamiamo: Abbai o Pa¬ 
dre! Lo Spirito stesso attesta al nostro spirito che noi siamo figli di Dio » 
(Rom. 8, 15-16). 

Una conoscenza sperimentale di Dio e della vita eterna. -Così, 
per l’ispirazione speciale dei doni d'intelletto e di sapienza, la nostra fede di¬ 
venta sempre più penetrante e saporosa. Sicché veniamo ad avere, in un'oscu¬ 
rità superiore così differente dalle tenebre dal basso, un presentimento delle 
cose della patria, una conoscenza quasi sperimentale della presenza di Dio in 
noi mediante l’affetto profondo e pacificante che c’ispira, e in tutto questo 
c'è una specie di sapore di vita eterna, che porta una conferma di grande va¬ 
lore a quanto crediamo. 

San Paolo dice egualmente: «Fate conoscere a Dio i vostri bisogni per 
mezzo delle vostre preghiere e suppliche, con azioni di grazia. E la pace di Dio > 
che sopravanza ogni intelligenza, custodirà i vostri cuori e le vostre menti in 
Cristo Gesù » (Filipp. 4, 6-7). « Non abbiamo cessato di pregare per voi e di do¬ 
mandare che abbiate la piena conoscenza della volontà di Dio con ogni sapien¬ 
za e intelligenza spirituale. E così vi potrete diportare in modo degno del Si¬ 
gnore e piacere interamente a lui » (Coloss. 1, 9). « Io piego le mie ginocchia da¬ 
vanti al Padre... perchè conceda a voi, a seconda dei tesori della sua gloria, 
di essere potentemente corroborati mediante il suo Spirito , nell'uomo interio¬ 
re, cioè che Cristo abiti per mezzo della fede nei vostri cuori onde, radicati e 
fondati nella carità, siate capaci di capire con tutti i santi quale sia la lar¬ 
ghezza, la lunghezza, l’altezza, la profondità, anzi di comprendere la carità di 
Cristo, che sorpassa ogni conoscenza, affinchè siate ripieni di tutta la pienezza 
di Dion (Efes. 3, 14-19). 

Quest’esperienza è radicata nella fede e nella carità. - Ecco l’espe¬ 
rienza mistica profonda, elevata; evidentemente essa è fondata sulla fede, 
in un’anima che .è radicata nella carità; essa procede da un’ispirazione specia¬ 
le dello Spirito Santo e quindi conferma grandemente e in modo molto inti¬ 
mo la certezza dei segni esteriori della rivela ri p ridila f 
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stirandoci tutto l’irraggiamento della dottrina del Salvatore, facendoci in qual¬ 
che modo sperimentare che lo Spirito Santo è davvero la tt fonte dell’acqua vi¬ 
va che sale nella vita eterna jj (Gv. 4, 14). Di quest’esperienza confermativa 
parla l'Apocalisse (2, 17): « Al vincitore darò la manna nascosta; e io gli darò 
un sassolino bianco nel quale sarà scritto un nome nuovo che nessuno conosce 
se non chi lo ricevei). È la manna spirituale discesa dal cielo come la manna 
corporale che ne era la figura molto lontana; è il nutrimento divino non del 
corpo, ma deH’anima; è la contemplazione infusa dei misteri della fede che 
ce li fa sempre più penetrare e gustare. 

W ima testimonianza probativa per chi ne è favorito e per gli 
altri. - Certo, una siffatta conoscenza conferma le verità di fede, specialmente 
in chi la riceve, nel momento in cui la riceve. Ma rappresenta una conferma 
anche per gli altri mediante l’eco che trova in loro. È quel che capita a noi 
quando nel raccoglimento e con tutta la buona volontà leggiamo le opere dei 
grandi santi, che sperimentarono cosi profondamente le cose divine. Chi non 
proverebbe questa sicurezza leggendo le più belle pagine dell*Imitazione, del 
Dialogo di Santa Caterina da Siena, del Castello interiore di Santa Teresa, del¬ 
la Viva Fiamma di San Giovanni della Croce? 

Leggendo dolcemente queste pagine, l'anima raccolta in Dio sperimen¬ 
ta che la sua vita sale sempre più, aspira a un amore di Dio sempre più puro 
e forte, sente sete di quest’amore e, ancor più, della giustizia di Dio. Speri¬ 
menta che ciò che le è dato non solo risponde alle sue più alte aspirazioni 
naturali, ma ne suscita altre del tutto nuove, che essa non conosceva. È vera¬ 
mente la vita delFamore nel senso più forte e più tenero, con un ardente de¬ 
siderio di purezza spirituale sempre maggiore. 

L'esperienza della vita interiore non è solo individuale, ma comune. - 

L’esperienza interiore non è solo individuale e propria di questo o quel santo, 
ma esiste in grado diverso in tutte le anime veramente interiori e nella misura 
in cui sono fedeli. E allora quest’esperienza comune della pace profónda che 
viene dal Vangelo e dalla vita della Chiesa offre come una certezza morale della 
loro origine divina. Se le nostre aspirazioni più alte sono veramente soddisfatte 
da questa profonda pace del cuore ; se da questa vengono suscitate nuove e più 
elevate aspirazioni, ciò è segno che detta pace può venire solo da Dio, l’unico 
capace di toccare cosi profondamente il cuore dell’uomo, di colmarlo e dilatarlo. 

La convergenza delle testimonianze mistiche, unita al segno esteriore 
della santità, prova la missione divina della Chiesa. - Infine se quest'esperien¬ 
za interiore comune s’unisce ai segni esteriori della santità della Chiesa, della sua 
unità, della sua invitta stabilità, della sublimità della sua dottrina, della fecon¬ 
dità del suo influsso, si può avere come dice il Vaticano, una prova irrefragabile 
della sua divina missione. (Cfr. Sess. ni, cap. 3, de fide ; Denz. 1793-1794). 

§ 3. - Le altre forme d’esperienza interiore. 

Solo la mìstica cattolica è completa. - Quanto abbiamo detto della san¬ 
tità della Chiesa e dei servi di Dio, che essa propone come modelli, dimo¬ 
stra che solo la mistica cristiana e cattolica è completa e che non sacrifica nessuno 



testimonianza dell'esperienza mistica 



dèi due elementi: contemplazione e azione . In essa, al contrario di quanto capita 
troppo spesso nei filosofi e nel buddismo e nell'islamismo, la contemplazione 
non rimane sterile; dalla sua pienezza deriva rattività fecondissima dei santi 
canonizzati il cui influsso dura per secoli come quello dei fondatori di ordini. 

La mistica cattolica, nei santi canonizzati dalla Chiesa, non devia nè 
verso il sentimentalismo, che cerca se stesso invece di desiderare fortemente 
Dio e le anime; nè verso l'orgogliosa austerità, la quale dimentica che la perfe¬ 
zione consiste soprattutto nella carità e nel suo continuo irraggiamento. Il 
protestantesimo, sostenendo che la fede può giustificare senza la carità, senza 
il compimento del precetto supremo, ha profondamente misconosciuto la vita 
della grazia, che ha il suo pieno sviluppo nella vita mistica. 


I mistici fuori della Chiesa. - Altrove abbiamo studiato quello che può 
essere l'influsso della grazia nei mistici del di fuori (2), che non appartengono 
visibilmente alla Chiesa cattolica, ma che sono anime di buona volontà e sembra¬ 
no avere una certa intimità con Dio. Abbiamo concluso che le grazie mistiche 
impropriamente dette (3) non solo sono possibili fuori della Chiesa visibile, ma 
possono anche essere molto frequenti nelle migliori anime in stato di grazia, per 
supplire alla povertà di simili ambienti, in cui ci sono pochissimi aiuti spirituali. 

Tali anime possono giungere così a un vero spirito di preghiera; perciò 
potranno esserci tentativi più o meno durevoli d'intimità con Dio, special- 
mente se neirinsegnamento religioso di queste regioni restano tracce del Van¬ 
gelo, come nella dottrina dell’Islam e in certe sue tradizioni. Tanto più, negli 
ambienti protestanti e tra gli scismatici. 

Anche le grazie mistiche propriamente dette, cioè quelle con le quali 
l'anima giunge agli stati mistici veri e proprii, descritti da Santa Teresa dalle 
quarte Mansioni in poi (raccoglimento passivo e quiete) sono possìbili fuori 
della Chiesa visibile, dato che « la grazia delle virtù e dei doni » vi si può 
sviluppare benché molto più difficilmente. Ma tutto porta a pensare che le 
grazie mistiche propriamente dette, già rare nella Chiesa visibile, siano rarissi¬ 
me in questi ambienti. 

L'esperienza mistica, quand'è accompagnata dalla pratica costante ed eroi¬ 
ca delle diverse virtù, " porta quindi una conferma preziosa agli altri segni 
della santità della Chiesa. 


Anche la vita cristiana ordinaria è un segno della santità della Chiesa. - 
Infine alla testimonianza di quest'esperienza elevata occorre aggiungere quella 
del modesto cristiano, quale la Chiesa lo fa e lo conserva. In mezzo alle occupa¬ 
zioni ordinarie e alle difficoltà quotidiane, egli è spesso un modello nello 
spirito di fede, di confidenza in Dio, di carità. Queste virtù gli ispirano pruden¬ 
za elevata, giustizia più curante dell'equità che della lettera della legge, corag¬ 
gio perseverante, abnegazione tale che disciplina le passioni e pacifica la sensi¬ 
bilità per il vero bene della vita individuale, familiare e sociale. 

Quest'esempio frequente, dato in molti ambienti dal cristiano fedele ai 
suoi doveri, è anch'esso un segno della santità della Chiesa; un segno, che, pur 


(2) Le Saveur et son amour pour naus , Ed. du Cerf, Paris 1933, pp. 427-464. 

(3) Sono le ispirazioni divine speciali, accordate non per la perfezione dell'atto da 
farsi, ma per la debolezza del soggetto e la povertà del suo ambiente. 
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senza Io splendore dei precedenti, ha il suo grande valore, come nell’organismo 
ha valore il funzionamento regolare delle più piccole cellule, che concorrono 
alla vita deirinsieme. 

Questa modesta testimonianza contribuisce a dimostrare che la santità 
voluta da Cristo per la sua Chiesa si realizza veramente in lei; che essa produce 
spesso, negli ambienti più vari, e più d’ogni altra società religiosa, anime gene¬ 
rose, la cui fede, unita alla speranza e alla carità, moltiplica le energie naturali 
per il compimento dei loro grandi doveri. 

A questa fedeltà nell’impegno della vita ordinaria il Vangelo promet¬ 
te molto: a Chi è fedele nelle minime cose, è pure fedele nelle grandi» (Le. 
16, 10). Costui è sulla via deireternità sulla quale col suo esempio può chia¬ 
mare molti altri. Abbiamo qui, alla portata di tutti, una delle testimonianze 
più efficaci della santità della Chiesa, di questa santità che a poco a poco trasfor¬ 
ma la vita quotidiana e conferisce un valóre eterno agli atti transitori. 

R.G.L. 
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> 

INTRODUZIONE. - LA CHIESA GRANDE MOTIVO DI CREDIBILITÀ 

Certo, noi conosciamo la rivelazione attraverso i libri sacri, ma questi 
furono composti molti secoli fa, sicché ben pochi sarebbero in grado di capir¬ 
li con le risorse filologiche e col metodo storico, che dopo tutto non sono suffi¬ 
cienti senza l’aiuto di altri mezzi. Per cogliere la Rivelazione, occorre aprirle 
l’anima nostra, e cominciare con la buona volontà. Gesù Cristo, che promise di 
essere con la sua Chiesa fino alla consumazione dei secoli e la fondò sulla roc¬ 
cia di Simon Pietro, ci propone la verità attraverso il di lei magistero. Quindi 
comprende la Bibbia solo chi vive nell'unità dell’Amore, che è la Chiesa, e 
riceve da Lei la Verità, quale lo Spirito Santo la fa pensare mediante la Chiesa, 
e, per assimilare le prove del cristianesimo, cioè i miracoli, la santità e l’inse¬ 
gnamento di Cristo, abbiamo bisogno dell’aiuto della Chiesa. 

Riflettiamo a questo fatto: quasi tutti i nostri contemporanei sono privi 
della cultura storica per inquadrare i fatti, della familiarità con i costumi e 
le mentalità, dell’abitudine di giudicare gli eventi di un mondo diverso e, alle 
volte, persino degli elementi che servono a interpretarlo. Col prevalere della 
formazione scientifico-tecnica la cosa si fa sempre più grave, tanto che persone 
anche colte, tutto ignorando sulle antiche civiltà, e persuase che valgono solo 
le applicazioni scientifiche, sono incapaci di seguire una discussione sui vangeli, 
quasi si trattasse di monarchi cinesi anteriori all’era cristiana. Per tali per¬ 
sone i vangeli sono documenti che non risvegliano nulla; non sono nè veri nè 
falsi; sono semplicemente d’un altro mondo. Bisogna quindi aprir loro una 
strada fino a Gesù Cristo, in modo che comprendano e aderiscano a Lui. Que¬ 
sta via è evidentemente la Chiesa attuale, coinè in se stessa, e certamente per 
questo motivo il Concilio Vaticano proclamò la Chiesa a grande e perpetuo 
motivo di credibilità e testimonianza irrefragabile della missione divina di 
Cristo » (Sess. ih, c. 3, cap. de fide). La sincerità della Chiesa, la sua attenzione a 
possedere la verità e a custodire la tradizione, V attaccamento alla morale, la 
fecondità nelle virtù e nelle opere buone, provano che essa possiede una Verità 
relativa al fine dell’uomo e che la mantiene pura da ogni contaminazione. In 
altre parole la vita dei cristiani, almeno di alcuni cristiani, e l’influsso santifi- 
catore della Chiesa sono l'argomento fondamentale della fede per molti nostri 
contemporanei. I cattolici mediocri o scandalosi rischiano di snervare l’argomen¬ 
to, ma per fortuna ci sono i santi. 

La vita dei santi come fonda la fede? - In due modi : o permettendo di 
salire indietro fino al passato evangelico e di comprenderlo, oppure offrendo 



















































592 


I MIRACOLI NELLA CHIESA 


direttamente la prova deH’origine divina della Chiesa. Noi toccheremo breve¬ 
mente il primo modo e ci dilungheremo di più sul secondo, trattandone tre 
aspetti: 1. manifestazione del soprannaturale nei fatti di Lourdes; 2. vita e opere 
dei santi contemporanei; 3. resistenza dei cristiani ferventi, sufficiente a risve¬ 
gliare e fondare la fede. 


CAPITOLO I. - I SANTI CI FANNO RISALIRE FINO AL 
PASSATO EVANGELICO E CI AIUTANO A COMPRENDERLO 

1, Ci presentano un’esperienza concreta della vita cristiana. - Questi uo¬ 
mini, vissuti tra noi, vivevano come gli apostoli, facevano ciò che hanno fatto gli 
apostoli. Cosi si proiettano fasci di luce che illuminano le pagine del Vangelo: 
Gesù Cristo diviene vivente e comprensibile. Conobbi un brav’uomo vissuto 
lontano dalla religione, contro la quale aveva attinto dai giornali pregiudizi. 
Da bambino aveva visto Don Bosco, e quando fu prossimo a morire, bastò richia¬ 
margli questo ricordo per allontanare l'errore e risuscitare in lui la fede. 
Attraversa Don Bosco, Teresa di Lisieux, Bernardetta... i nostri contemporanei 
hanno Tintuizione del « Regno di Dio » annunciato da Gesù; della et Vita », 
della «Verità », della « Luce » annunciate da Giovanni; del a mistero » annun¬ 
ciato da Paolo. 

2. La vita dei santi odierni presenta tutti i lineamenti che sì riscontrano 
nel Vangelo. - Consideriamo soltanto i miracoli e le profezie. Per moltissimi 
increduli i miracoli e le profezie della Bibbia, anziché un motivo di credibilità, 
sono un argomento per rigettare a priori l’esame della religione, perchè tutto 
ciò è ritenuto una puerilità. Ma anche nei nostri tempi ci sono stati dei tauma¬ 
turghi, e Lourdes ha messo sotto i nostri occhi assai più miracoli di quanti 
ne racconti la Bibbia; il Curato d’Ars e Don Bosco predissero Tavvenire molto 
più chiaramente d’Isaia. Questi fatti sono vicini a noi, li possiamo verificare, 
e non è molto difficile indurre chi abbia un po' di buona volontà a controllarli. 
Così è stabilita la base dell’apologetica. Ma c’è di più. Le opere meravigliose 
dei nostri santi non sono, in rapporto a quelli di G. Cristo, un'analogia o una 
conferma esteriore; i santi appartengono alla Chiesa di Cristo, e attraverso ad 
essi si risale direttamente al Verbo incarnato. Oliviero Leroy ha raccolto in un 
libro che raccomandiamo (La lévitation, Ed. du Cerf, Paris 1928) alcuni 
miracoli impressionanti e storicamente certi, con l'intenzione di presentarli 
come mezzo per accedere alla Rivelazione. 

3.1 santi ci interpretano la vita di Gesù e dei suoi apostoli. - La grande 
maggioranza dei nostri contemporanei ignora troppo il mondo giudaico ed 
ellenistico del primo secolo per entrare nella mentalità degli autori del Nuovo 
Testamento. I santi di oggi non hanno certamente nè i costumi, nè lo spirito 
degli antichi abitanti della Giudea, dell’Asia o dell'Acaia. Però hanno una 
vita interiore che assomiglia a quella di Pietro, di Giovanni, di Paolo; devono 
superare difficoltà dello stesso genere; i problemi dell'apostolato di Paolo non 
differiscono da quelli dell’apostolato dei nostri missionari. Chi ha compreso 
Giovanni Maria Vianney o Don Bosco, non ha acquistato il senso esatto dei 
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vocaboli neotestamentari, come il grammatico che legge i papiri, ma ha trovato 
(il che è molto più importante) la chiave che apre Tinterno delle anime. Nella 
sua interpretazione potranno sussistere lacune storiche, ma il mondo evangelico 
gli è divenuto intelligibile. 

Insomma la vita dei santi dei nostri giorni rende possibile l’apologetica 
classica: 1. dando l’esperienza, completa della vita cristiana, che fa comprendere 
la dottrina del Nuovo Testamento; 2. mostrando che i miracoli e le profezie sono 
possibili, e quindi vengono compresi gli argomenti che provano la missione 
di Gesù Cristo; 3. rendendo intelligibili i personaggi biblici e la loro condotta, 
per cui si comprende la storia della Rivelazione. 

CAPITOLO IL - LA VITA DEI SANTI E I LORO MIRACOLI SONO UNA 
PROVA DIRETTA DELL’ORIGINE DIVINA DELLA CHIESA 

Ma il soprannaturale presente tra noi svolge altri compiti ancora, provan¬ 
do direttamente resistenza di Dio, l’origine divina della Chiesa e la verità del 
suo insegnamento. La più completa ed evidente manifestazione del sopranna¬ 
turale è oggi quella di Lourdes. 

§ 1. - Santa Bernardetta e i fatti di Lourdes. 

I fatti. La piccola pastorella, così semplice e ferma nei suoi propositi, 
che scosse immense folle, scomparve assai presto. Dopo alcuni giorni di gloria, 
anzi di prova e di martirio, si consacrò a Dio, senza godere del suo trionfo e 
nemmeno conoscerlo. 

In fondo alla strana storia constatiamo prima di tutto un fatto così elo¬ 
quente per sè stesso che c’è appena bisogno di notarlo: le visioni sono come 
un blocco erratico nell’esistenza della fanciulla, che non ne ebbe altre, nè 
prima nè dopo e, tra le suore della Carità di Nevers essa fu, come diceva spesso 
la superiora generale: a una buona e comunissima religiosa ». Le visioni furono 
strettamente localizzate nel tempo e nello spazio (alla grotta e mai altrove, 
nè più dopo l’ultima del 25 marzo); erano ad un tempo visive e uditive. Invece 
l’allucinazione è visuale oppure uditiva; l’alcoolizzato in delirio, quando gli si 
toglie il veleno, dall’allucinazione visuale passa a quella uditiva sostituendo 
Luna con l’altra. Bernardetta intese pochissime frasi, separate tra loro da lunghi 
intervalli; frasi che non assomigliavano al flusso di parole dette o sentite dai 
malati affetti da psicosi allucina-toria. Nessun fenomeno psichico anormale pre¬ 
cedette o accompagnò i fatti; la fanciulla, per quanto ignorante, ha un giudi¬ 
zio sano -e non devierà mai dalla strada ove crede che sia la verità. Invece il 
lavoro degli psichiatri ha messo in luce il sinistro fondo psichico deH’alluci- 
nazione; quando non è dovuta ad un accidente per intossicazione passeggera 
(febbre violenta, iniezione di peyotl, ecc.), è legata a una dissoluzione psicologica 
che colpisce le facoltà del pensiero. Qui non è nostro compito decidere se siano 
i turbamenti del pensiero che generano l’allucinazione ( come pensano Revault 
d’Alonnes e il Dr. Ey) o se rallucinazione generi i turbamenti del pensiero 

38 - Enciclopédia apologetica... 
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(secondo Pietro Quercy) (I): l’individuo affetto dairallucinazione diventa un 
folle. Invece l’incredulo non riuscirà mai a risolvere il problema come Bernar¬ 
detta, che con le sue allucinazioni cosi precìse e ricche ha mosse tante migliaia 
di persone, sia stata perfettamente sana di spirito. E allora quale altra causa 
assegnare alle visioni di questa fanciulla se non quelle indicate dalle visio¬ 
ni stesse? 

L’incredulo dirà che la conclusione è troppo affrettata poiché occorrono 
dimostrazioni più o meno estese e ramificate, secondo le asserzioni da provare. 
Recentemente Renato Poirier scriveva che, se la Sindone di Torino fosse quella 
d’un faraone, non avremmo nessuna difficoltà a riconoscerla autentica; se invece 
si pretende che sia il lenzuolo che avvolse Cristo, le conseguenze sono talmente 
gravi che noi vogliamo un supplemento d'informazioni, di prove assolutamente 
imbattibili (2); e noi ammettiamo che queste esigenze siano giuste, anche se 
eccessive. Continuiamo l'inchiesta su Bernardetta. 

Le visioni contengono un programma preciso: erezione di una cappella, 
processioni e pellegrinaggi; inoltre la Vergine domandò atti d’umiltà e di 
penitenza; Bernardetta fu invitata a bere l’acqua della fonte e a lavarsi in essa, 
ebbe l'assicurazione che sarebbe stata felice non in questo mondo ma nel¬ 
l’altro. La fanciulla trasmise al clero le richieste di Maria. Essa però è figlia di 
gente povera e rozza che, spinta dalla miseria, ha trasgredito le leggi dell’onestà 
borghese: suo padre ha raccolto in un bosco un mucchio di fascine e la stessa 
Bernardetta è ignorante in tutto, perfino del catechismo. Naturalmente i sacer¬ 
doti la trattano da stupida e menzognera; il vescovo, il prefetto, tutte le persone 
istruite, e perfino il governo considerano lo strano affare una follia o una ma* 
chinazione e incaricano e pregano il clero di farla finita. Tutto era contro 
Bernardetta. Enrico Lasserre credette troppo facilmente che fossero i settari 
ad accanirsi per far chiudere la grotta (3). Infatti il P. Cros, in un ammirabile 
studio critico, dove riunì le deposizioni di centinaia di testimoni, dimostrò che 
avversari delle apparizioni erano per lo più gente ragionevole, di buona 
fede, anche cristiani praticanti (4), insistendo forse un po’ troppo sulle buone 
qualità e ignorando troppo i difetti, come quelli del commissario' di polizia 
Jacomet. Checché ne sia, se nei due volumi del P. Peti tot, che rimette tutte le 
cose al loro posto (5), leggete le risposte di Bernardetta al procuratore impe¬ 
riale e al commissario, vi sembra di sentire Giovanna d’Arco. 

È molto istruttivo vedere come la lunga e tenace opposizione abbia ceduto. 
Il programma delle visioni è attuato, la grotta di Massabielle è diventata la 
m ^. ta P*ù celebre di pellegrinaggi da tutto il mondo; ad essa hanno pregato 
milioni di uomini. Innumerevoli sono coloro che nei fatti di Lourdes hanno 
trovato il principio della loro conversione o l’aiuto per conservare la loro fede, 
ì sono compiuti numerosi miracoli, spesso sfolgoranti, severamente constatati 

„ .. J. l} V * «empio Pierre Quercy, V hallucination. I. Études cliniques. II. Philosobhcs 

7 11 ’’ Parlg ^ Alcan ig 3 o; Henri Ey, Hallucination et delire: les formes halluci- 
nato ire s de l automatisme y Parigi, Àlcan, 1934. 

(2) Remaques sur la probabilità des inductions , p. 164, Parigi, Vrin iqqi. 

(3) Enrico Lasserre, Notre-Dame de Lourdes . 

. J 4 ) Hìstoire de Notre-Dame de Lourdes d'après lesdocuments et les témoins , 3 voli, in 8, Pa¬ 
rigi, Beauchcsne, 1925. >0 ’ 

(5) Hìstoire exacte des apparifons de Notre-Dame de Lourdes à Bernadette. Hìstoire exacte 
<te lame mterieure de samte Bernadette% 2 voli., Parigi, Desclée de Br., 1935. 
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da un ufficio medico aperto a tutti gli studiosi che vogliono verificare la scienza 

e là buona fede dei medici cattolici (6). . , 

Più ancora dei miracoli, la pazienza degl innumerevoli malati e la de ai- 


curano 


che non avrebbe mai sognato: non fu felice m questo mondo, fece penitenza 
divenendo vittima dei peccatori e morendo di tubercolosi ossea, dopo atroci 
sofferenze, bersagliata dalle frasi taglienti d’una Superiora che non credeva 
alle apparizioni di Lourdes. Il Petitot ha dimostrato molto bene il compito 
soprannaturale e gl'insegnamenti della vocazione di Bernardetta, e noi, non 

potendo riportarle, rimandiamo il lettore alle sue pagine (7).^ 

^ Così il programma annunciato dalle visioni s’è compiuto e continua a 

compiersi ogni giorno davanti a noi, accompagnato, da un rinnovarsi di prodigi 
e virtù che superano la nostra scienza. Tale programma è stampato in testi 
noti a tutti e indiscutibilmente autentici; la sua realizzazione è sotto 1 nostri 
occhi: chiunque voglia può ogni giorno osservare 1 ascensione spirituale e 1 
miracoli. Se Maurizio Barrès (Les amitiés jrangaises) quando andò a Lourdes 
avesse fatto queste riftessioni col figlio suo, per insegnargli le pure glorie della 
Francia, Bernardetta e Giovanna d’Arco, non avrebbe dovuto concludere che 
Fautore di queste cose è il Dio personale sapiente e buono, che si è rivelato in 


Gesù Cristo? ... , T1 .... 

Infatti che altre spiegazioni volete? Fuori di Dio, non resta che appellarsi 

a forze sconosciute, all’azione di spiriti disincarnati, o a qualche altro, mito 
teosofico. Ma oltre il fatto che le ipotesi gratuite si devono giustamente rigetta¬ 
re, i fatti di Lourdes hanno in se stessi il loro significato. L'apparizione si è 
chiamata: «Io sono l'Immacolata Concezione » e la fanciulla ritornando dalla 
grotta, per non dimenticare, ripeteva, accorciandole, queste parole incompren¬ 
sibili. L’apparizione mandò la fanciulla al clero cattolico. L’insieme dei fatti 
s'integra da se stesso nel quadro dommatico della Chiesa e susciterà la fede 
cristiana, promuoverà la vita cristiana nelFobbedienza, nelFumiltà, penitenza 
e carità. Attraverso Lourdes Dio volle richiamare a sè gli uomini di quel secolo 
incredulo con un linguaggio religioso che non si può pensare più chiaro. Chi 
apre gli occhi dell'anima non può abbandonarsi a induzioni e deduzioni; non 
ha che da capire un linguaggio. In questo modo si scoprono le finalità evidenti, 
come si riconosce una fotografia, come si comprende il senso d’una missiva. 


La funzione apologetica di Lourdes. -1 fatti di Lourdes avranno secondo 
i casi una diversa funzione apologetica e offriranno prove diverse. Supponiamo 
che un ateo, passando a Lourdes in veste di turista, si commuova alle invoca¬ 
zioni appassionate nella processione del Santissimo Sacramento: col sentimento 
s'unisce alle preghiere e si informa leggendo dei libri. Quanto ha veduto e letto 
basta per deciderlo a credere in Dio: sarà stato convinto dal classico argo- 


(6) Dr. Marchant, Les faits de Lourdes . Trente guérisons. 1919-1922. Les faìts de Lourdes. 
Nouvelle serie de guérisons, 1923, 1925, Parigi, Téqui; Dr. Vallet, Guérisons de Lourdes, 1927- 
1929, Parigi, Téqui. 

(7) Histoirt exacls de la vie inlérìeure , etc., c. V., p. 81 e ss. 
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mento della finalità. La finalità constatata qui, non è più quella della natura 
fisica, ma riguarda la società umana e la vita interiore (8); lungi dall'essere 
inferiore alla prima, la supera. Dio vi si manifesta come padrone della storia 
degli uomini e del pensiero, e questo è ancor più che essere padrone della 
natura fisica. Anzi il ragionamento classico della finalità non è necessario, perchè 
i fatti stessi manifestano direttamente l'intervento divino, come una lettera 
manifesta il pensiero e resistenza del suo autore. Per una più ampia trattazione 
si veda il nostro: Dieu, BJoud, Parigi 1933, pp. 99-108. 

Ora, supponiamo che l'incredulo ammetta già l'esistenza di Dio e la pos¬ 
sibilità della Rivelazione. I fatti di Lourdes gli faranno ammettere la divinità 
di Gesù Cristo e l'autorità infallibile della Chiesa. Fu la Vergine Madre di Ge¬ 
sù che apparve alla grotta; essa indirizzò la fanciulla ai sacerdoti della Chiesa 
cattolica. Gli ordini e le esortazioni della Vergine, la vocazione di Bernardetta 
e la realizzazione del programma annunciato si riconducono al domina del cat¬ 
tolicesimo e alla sua morale. Riconoscendo autentico l'insieme dei fatti, non 
c'è altro significato e altra spiegazione che nella Chiesa cattolica e attraverso la 
Chiesa cattolica. Ciò costituisce una prova, meglio uno schiarimento e, oserem¬ 
mo dire, una rivelazione della sua missione divina, della sua autorità infalli¬ 
bile e quindi della divinità di Gesù Cristo e della verità dei dogmi cristiani. 

Sciogliamo una difficoltà. La manifestazione di Lourdes, per quanto 
splendida, è tuttavia solo una regione particolare nel mondo immenso. Come 
ammettere di conseguenza che Dio esiste, che Gesù Cristo è Dio e che ha fonda¬ 
to la Chiesa? Non bisogna prima provare filosoficamente l’esistenza di Dio, tro¬ 
vare alla Rivelazione un posto deH’evoluzione delle società, far concordare la 
venuta di Gesù Cristo con i fatti della storia generale, ecc.? Queste esigenze, 
legittime quando si tratta di comprendere a fondo il messaggio di Gesù, non 
lo sono quando si tratta di ammettere che la sua verità è autentica. Quando, 
una cinquantina d’anni fa, gli archeologi scoprirono a Teli Amarna e a Boghaz 
Kui tavolette che rivelavano una nuova lingua, un popolo sconosciuto, i °suoi 
re, la sua civiltà e religione, per ammettere la realtà del popolo ittita fu forse 
necessario mettere la sua storia in relazione esatta e completa con" quella del- 
rAssiria, dell’Egitto, della Siria e della Grecia? 

Nota. - Ci permettiamo di aprire una breve parentesi e di riferire alcuni fatti sulla 
presente questione del miracolo nell’era cristiana e sul metodo conveniente per studiarlo. 
All ufficio « Constatations médicales » di Lourdes, sono registrati i risultati degli esami 
che si usa fare in ogni caso. Un « primo esame », fatto dai dottori presenti, credenti o in¬ 
creduli, permette di concludere se c’è «guarigione, miglioramento o persistenza dello 

stato morboso ». Un medico, di cui si dà l’indirizzo completo, s’impegna a mandare un 
supplemento d 5 informazioni. 

La « storia della malattia » registra « gli antecedenti ereditari, gli antecedenti per¬ 
sonali » e ritraccia l’evoluzione propriamente detta del male. 

La «storia della guarigione» riunisce le varie testimonianze. 

Si danno anche «i risultati dell’inchiesta fatta dopo il primo esame: certificati 
analisi, fotografie ». ’ 

Il secondo esame, fatto al Bureau de Lourdes, ordinariamente dopo un anno, al 
ritorno del pellegrinaggio diocesano, costituisce la più importante « constatazione della 
guarigione ». Un relatore ne dà tutti i particolari. I medici firmano ; poi vengono sotto- 

i Tj * • • . • • • r # 

^ (8) Il miracolo è finalità in rapporto alla vita religiosa ; se fosse soltanto un fatto 

fisico, non sarebbe altro che un : prodigio. . 
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poste a « medici competenti » le seguenti quattro domande, sempre uguali e, stampate 
in anticipo su ciascun dossier: 

1. La malattia descritta dal o dai certificati è realmente esistita? 

2, C’è realmente guarigione? _ 

3. Si deve differire la conclusione? 

4, La guarigione può essere attribuita a un processo naturale? 

Si mettono la data, la firma e infine, all'ultima pagina, le date degli esami conse¬ 
cutivi alla guarigione riconosciuta dall’ufficio delle constatazioni. 

Dal dicembre del 1927 il Presidente dell’ufficio delle constatazioni mediche consa¬ 
cra alle sue funzioni « non più soltanto alcuni mesi dell’anno, ma tutto quanto l’anno »; 
ed è veramente « il notaio dei fatti di Lourdes ». Il dottor Augusto Vallet mi disse un giorno 
che egli non conosce una specie di malattia che non sia stata guarita a Lourdes. Ai medici 
che mi leggono raccomando il « Bulletin de l’Association Médicale de N Otre-Dame de 
Lourdes», che troveranno presso il dott. Eck, 58, Boulevard Magenta, Parigi (Xe). Qua¬ 
lunque persona colta vi si può abbonare e trame profitto. 

Al Fatto di Lourdes potremmo confrontare il Fatto di Lisieux e altri, e ormai è 
impossibile farne astrazione. Si deve riconoscere ad essi il carattere soprannaturale? Non 
è mólto difficile accertarsi della realtà d’una guarigione istantanea e delle circostanze 
di preghiera che invitano a vedervi la mano di Dio ; davanti a questi fatti bisognerà vigi¬ 
lare contro il desiderio di vedere del meraviglioso e il desiderio di non_vederlo mai, poiché 
l’atteggiamento « ragionevole » è quello della constatazione illuminata dalla scienza 
medica e teologica. Il medico dirà se si possa attribuire la guarigione a un processo na¬ 
turale, il teologo dirà se si può attribuire all’azione diabolica o all’azione divina; solo 
la Chiesa avrà la missione ufficiale di distinguere il miracolo dal semplice meraviglioso 
ma ogni persona di buona volontà lo potrà fare per proprio conto. 

2. - La presenza di santi tra noi è una prova della verità cristiana. 

La presenza di santi tra noi o conosciuti direttamente o recenti e facil¬ 
mente accessibili a chi sa un po’ di storia, offre ogni specie di prova per con¬ 
vincere sull’esistenza di Dio e sulla verità del cristianesimo. Si potrebbero tro¬ 
vare argomenti basati sull’elevazione di virtù che non trovano la causa suffi¬ 
ciente nella ricerca del piacere, dell'interesse e dell’onoire, e che perciò sup¬ 
pongono motivi sovrumani e l’ispirazione di una forza sovrumana; ci si po¬ 
trebbe anche fondare sui miracoli; ma noi preferiamo limitarci ad alcuni san¬ 
ti contemporanei, la cui esistenza, continuata nelle loro opere, costituisce, co¬ 
me Lourdes, un insieme complesso che ha in se stesso il suo significato e la 
sua spiegazione, ed è come una lettera che attesta la realtà del suo autore. 

Cottolengo. - Il Cottolengo (9) fu un fanciullo meravigliosamente 
buono e puro, che cercava di far amare Dio da tutti e di dare ai poveri tutto 
quello che poteva; fu un seminarista esemplare, poi un vicecurato ammirato 
dai parrocchiani; diventò dottore in teologia e canonico del Corpus Domini. 

non conosceva ancora la sua vocazione. U cuore del giovane canonico è 
colpito dalla tragica avventura d’una povera donna, venuta dalla Francia, in¬ 
cinta e affetta da apoplessia, respinta da un ospedale dove vuol rifugiarsi per 




sua 


(9) M. Achille Gorrino, Il beato Cottolengo , apostolo di fede e dì carità , Pin croio, Scuola 
Tipografica Orfanotrofio Cottolengo, 1932. Tenerezze della Divina Provvidenza 3 
Piccola Casa , anonimo, stesso editore, 1928; Stefano Ballario, San Giuseppe 
Cottolengo , Torino, Marietti, 1934; Icilio Felici, Il Cottolengo , Firenze, Libreria 

Fiorentina, 1934 . 
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il parto e da un altro ancora, perchè affetta da una malattia che non è il par¬ 
to. È possibile che poveri infelici muoiano in questo modo, abbandonati da 
tutti, senza commuovere la carità cristiana? Dice al sacrestano di suonare la 
campana, si mette a pregare all’altare della Madonna. Il suono insolito ri¬ 
chiama alcune buone persone che vengono alla funzione improvvisata; si pre¬ 
ga di tutto cuore e, quando rientra in sacrestia, il Cottolengo grida: «La gra¬ 
zia è fatta! » Ormai conosce la sua vocazione e camminerà diritto senza de¬ 
flettere. Prima, la fondazione della Volta Rossa; poi, quando l'epidemia e il go¬ 
verno hanno disperso malati e infermieri, la fondazione delle « Orsoline » per 
fanciulli abbandonati e d’un nuovo ospedale a Valdoeco. Gli si dice che tutto 
questo è assurdo : « Ma io sono di Era, risponde, il paese dove si piantano i 
cavoli; e i cavoli trapiantati diventano grossi ». Infatti prevede l’avvenire, e 
molte volte egli annunciò espressamente, contro ogni previsione, l’estensione 
inaudita della sua opera, che per la prudenza umana è veramente una follia 
irrealizzabile : ricevere tutti i rifiuti della società, quelli respinti da tutti accet¬ 
tarli senza mai rifiutare, curarli, spiritualizzarli, farne dei santi, e intanto non 
possedere mai nessun capitale e nemmeno riserve provvisorie. Il denaro ap¬ 
pena ricevuto viene distribuito immediatamente in derrate, vestiti, letti e nuo¬ 
ve costruzioni. Il Cottolengo teme talmente che la Piccola Casa possa avere 
ricchezze che, qualche volta, per mostrare ai suoi figli e alle sue figlie su quali 
basi soprannaturali riposi l'opera, getta il denaro dalla finestra. 

Ora quest'opera assurda è cresciuta ed è prosperata; i ricoverati sono 
diventati migliaia, oggi sono più di dieci mila (il Cottolengo proibì di contarli, 
ma non si può impedire al governo di fare censimenti). Tutti sono mantenu¬ 
ti dalla carità, che giorno per giorno, a caso, non importa come, porta doni 
d’ogni genere ed è un miracolo perpetuo che la fonte della sussistenza non 
secchi mai e produca un fiume che alimenta tante bocche. 

D'altronde i miracoli, talora in modo indiscutibile e nascosto, accompa¬ 
gnarono tutta l’esistenza «del Cottolengo» (così viene chiamato l'enorme in¬ 
sieme d’ospedali, ricoveri e monasteri). Non una volta sola capitò che man¬ 
cassero le provviste e i denari e che non restasse assolutamente rìulla per il 
pasto successivo: il Cottolengo e i suoi pregano, pensando alle tavole vuote; 
ed ecco all’improvviso persone sconosciute, che non rivelano nè il nome nè 
di dove vengono, presentarsi alla porteria con un carro carico di farina; sca¬ 
ricano la loro merce, partono incogniti come sono venuti, e non si sentirà mai 
più parlare di loro. Altre volte un creditore, stanco d'aspettare il suo avere 
e di ricevere solo promesse, viene a reclamare. Il Cottolengo vuota cassetti e 
tasche e non trova niente; scende dalla sua camera e cerca dì calmare con buo¬ 
ne parole l’uomo impaziente e infuriato, che si gettava su di lui e cominciava 
a maltrattarlo. Il povero prete con un gesto abituale e disperato mette ancora 
una volta la sua mano in tasca e, meravigliai l’estrae piena d'un rotolo di mo¬ 
nete d’oro! Inutile allungare l’elenco dei miracoli o di provarli con citazioni: 
ben altri ne troverà chi vorrà leggere le sue biografie diffuse e serie. 

Riflettiamo un po’ e cerchiamo di comprendere il senso di questa storia. 
Il giorno in cui « la grazia è stata fatta » il canonico Cottolengo concepì l’opera 
futura, certo oscuramente, ma la concepì. Oggi dieci mila infelici, ai margini 
d’un quartiere di Torino, sono miracolosamente nutriti, curati, amati, santi¬ 
ficati, e legioni di preti, di suore, di uomini e donne pie si santificano serven- 
una folla di persone che amano e glorificano Dio, manifestando e diffon- 
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deli do lo spirito del totale abbandono alla Divina Provvidenza, « la carità che 
ci spinge », la gioia sovrumana che nasce dall’abbandono, rumile abnegazio- 


ci Spinge », la gioia sovrumana UIC ucu>lc auud.iiu.uno, 1 uixmc 

ne, che fa il bene che resta nascosto, e ringrazia incessantemente coloro che 
si onora di servire. 

Un pensiero è cresciuto, è diventato un'opera immensa, si è concentrato 
in virtù e gioia che il mondo ignora; la crescita è stata accompagnata da mi¬ 
racoli ed è incredibile come sopravviva: qui tutto, dal germe fino all’impro¬ 
babile espansione, si corrisponde, cospira ancor più che nell'embriogenià 
d’un animale o nella nascita di una specie. Carattere proprio ed essenziale del¬ 
la vita è realizzare un risultato assolutamente improbabile con mezzi estrema- 
mente complessi (10). C’è qui una finalità dinamica, che non si può miscono¬ 
scere senza cadere nell’assurdo, e se si domanda dov’è la causa che ha mosso 
e condotto tutto, i « cottolenghini » non esiteranno a rispondere che è « la 
Provvidenza ». La finalità porta in sè il suo senso ovvio: come rocchio mo¬ 
stra di essere fatto per vedere, e l’orecchio per sentire, « il Cottolengo » mo¬ 
stra d’essere fatto per attuare un pensiero e un volere di Dio: quel volere che 
si esprime con le esigenze della santità cristiana, si realizza con le regole ispi¬ 
rate dai dommi cristiani e che la Chiesa ratifica, è una testimonianza della ve¬ 
rità del cattolicesimo. 


Don Bosco. -Il destino di Don Bosco fu annunciato quand'egli era ancora 
seminarista dallo stesso Cottolengo! (11), che palpando il panno della sottana 
del giovane gli disse: a Oh più tardi dovrai portare abiti di stoffa più forte, 
se non vuoi che te li strappino ». Allusione, allora inspiegabile, ai ragazzi di 
strada che giocheranno con il loro apostolo e amico, familiarmente e chiasso¬ 
samente. Anche D. Bosco previde la sua opera, più tardi: quando appena essa 
nasceva, ne annunciò l'estensione contro ogni verosimiglianza; anche lui pas¬ 
sò per pazzo con le sue iniziative irragionevoli. Ricordiamo la graziosa scena 
dei canonici che vengono a cercarlo, per portarlo in una casa di salute, ed egli 
gentile e rispettoso: «Salite per primi, signori canonici» dice e, quando si so¬ 
no accomodati nella vettura: «Andate! » dice al cocchiere, indicando la dire¬ 
zione del manicomio. 

Più che annunci sulla sua opera complessiva, Giovanni Bosco per molti 
anni ricevette da Dio comunicazioni sul suo avvenire, in sogno, e da princi¬ 
pio è ben inteso che non ci credeva. Dopo aver veduto tante volte realizzati i 
sogni premonitori, si decise a prenderne nota e ne riempi dei quaderni, e il suo 
biografo, il Lemoyne, cita avveramenti straordinari dei suoi sogni. 

Ancor più straordinarie sono le apparizioni del figlio d’un amico di Don 
Bosco e benefattore delle sue opere, che mori come un predestinato nel fiore 
dell'adolescenza, divenendo in seguito il confidente e il consigliere del fon¬ 
datore di congregazioni. Alle volte il vecchio prete e il piccolo angelo s’intrat¬ 
tengono per ore; ma una volta, mentre Don Bosco celebra la messa a Hyéres, 
il giovane gli annuncia che l’America del Sud attende i suoi missionari e che 
egli deve ammettere i fanciulli alla Comunione precoce. Abbiamo citato que- 


(10) E’ su questo carattere che insiste Bergson, ne]TEvolution créatrice , e più anco¬ 
ra En. Le Roy, in Vexigence idéaliste et le fait de Véoolution. 

(n) G. B, Lemoyne, S, Giovarmi Bosco, 2 volL, ed. a cura di A. Amadei, S. E. I. 
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sti fatti solo a titolo d'esempio, scegliendoli a caso, ma tutti sanno che Don 
Bosco fu un taumaturgo, e nelle sue biografie si possono raccogliere i mira¬ 
coli a bracciate. 

Tutto questo però solo per condurci alla sua vita interiore e alla sua 
attività di santo, che fu distribuita in molte e diverse direzioni e fu talmente 
tesa in ogni istante per trarne il massimo rendimento, che ci possiamo chie¬ 
dere se la caratteristica della Società Salesiana non sia il buon impiego del mas¬ 
simo lavoro per servire Dio. Anche se D. Bosco avesse dato questa sola lezione, 
di fare cioè tutto il lavoro possibile, di santificare e utilizzare tutti i lavori, sa¬ 
rebbe già un insegnamento di primaria importanza nel secolo materialista del 
macchinismo e del proletariato. Ma anche qui, dall'uomo che ha composto un 
manuale d'aritmetica all'uomo che ha costruito chiese, si passa attraverso una 
serie inaudita d'iniziative diverse. Intanto le opere dell’Oratorio e la fonda¬ 
zione delle due Società salesiane danno un nuovo metodo d’educazione po¬ 
polare e cristiana e d’apostolato missionario, metodo questo che ci sembra 
esprimere l'originalità soprannaturale di Don Bosco 1 . Molto più di Gian Gia¬ 
como Rousseau e senza perdersi nelle sue utopie, il prete torinese praticò e 
fece praticare un’educazione attraverso l’attrattiva e la gioia, che trova le sue 
risorse nell’affetto e nelle confidenze, con un risultato straordinario che s’af¬ 
ferma sempre più. Oggi ancora si moltiplicano le fondazioni: in Francia, nel 
Belgio, in Italia, Germania, Austria, Cecoslovacchia, Polonia, Ungheria, Spa¬ 
gna, nel Brasile, nel Venezuela, in Cina, nel Siam; nel solo 1934 ci furono 33 
fondazioni, oltre 72 posti di missione, scuole primarie e una chiesa nel Congo 
Belga. 

Come per il Cottolengo, la vita e l’opera di Don Bosco sono lo svilup¬ 
po e l’espansione d’un'idea e d’un programma. Questo figlio di poveri con¬ 
tadini piemontesi è stato il principio di un immenso movimento di pensiero, 
di lavoro, d’educazione, d’apostolato, d’amore di Dìo: i suoi ventimila reli¬ 
giosi educano centinaia di migliaia di fanciulli; da lui deriva una vita spiritua¬ 
le a milioni di anime. Finalità dinamica, come quella che dirige la formazione 
d’un feto o la nascita d’una specie; finalità dinamica, di cui si vede il signifi¬ 
cato studiando la vita interiore di Don Bosco, poiché questa è la forza che 
ha messo in moto i suoi lavori. I prodigi attestano che la vita interiore era 
santa e la forza sovrumana. 

Mi basta adoperare i miei occhi e poi analizzarne gli elementi e il fun¬ 
zionamento per capire che sono fatti per vedere; cosi dopo che sono penetrato 
un po’ nell'anima di Don Bosco, capisco il senso della sua esistenza e della sua 
opera, e so che Dio ne è l’autore, perchè Don Bosco non ne dubitò mai. Io 
spiego i suoi miracoli e i suoi sogni; le sue ispirazioni e le realizzazioni, me¬ 
diante la Verità vivente con la quale era in rapporti familiari 


Il Curato d’Ars. - Il curato d Ars converti degli atei. Quali ragionamen¬ 
ti o riflessioni conducevano a credere in Gesù Cristo colui che il Vianney invi¬ 
tava a inginocchiarsi? (12). Aveva visto pellegrini venuti da ogni parte per 
sentire un prete uscito dal nulla, senza istruzione, senza l’eloquenza e senza abi¬ 
lità, con la sola sua santità e bontà. L’incredulo ad Ars aveva saputo come il 

(12) Vedi per esempio la conversione di M. Maissiat. Trochu, Il Curato d'Ars: 
San Giov. Boti . Vianney. 6 ed., Marietti, Torino 1952. 
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Curato avesse trasformato la parrocchia, e come tante anime avvicinandosi a 
lui erano risalite dairabisso: peccatori divenuti virtuosi, anime volgari che 
ascendevano le vette dell'abnegazione, poi le predizioni avverate, castighi in¬ 
verosimili annunciati prima e che più tardi s’avveravano come terribilmente 
reali; il segreto dei cuori svelati, gli sconosciuti chiamati per nome quando 
Giovanni Vianney li vedeva per la prima volta. Il Trochu, nei due volumi 
Intuitions du Curé d y Ars (13), riunì un cumulo impressionante di questi fatti. 
Certamente un grande numero di essi, riportati da gente che li aveva sentiti 
raccontare da testimoni, potranno sembrare insufficientemente accertati a uno 
storico molto esigente, almeno se isolati. Ma la massa resta enorme e il com¬ 
plesso s’impone per la convergenza e la solidità degli elementi. Inoltre certi 
fatti sono attestati da quelli stessi che ne sono il soggetto, e che sono onora¬ 
bilmente conosciuti: non è possibile metterli in dubbio. Così la riflessione del¬ 
l’ateo inginocchiato davanti al curato d’Ars era fondata molto seriamente. 
Risultati assolutamente improbabili coi mezzi notoriamente inadatti a otte¬ 
nerli; attorno ad essi santità immensa, bontà, prodigi. Di dove viene tutto 
questo, se non da Dio, del quale parla continuamente il povero prete e che 

10 proclama l’Autore d'ogni bene? E questo Dio come può non essere il Dio 
del Vangelo annunciato da questo prete, il Dio della Chiesa alla quale egli 

obbedisce? 

Matteo Talbot. -I santi di cui abbiamo parlato con le loro opere emana¬ 
no un influsso apologetico irresistibile su ogni coscienza di buona volontà che 

11 conósce. Altri santi con la loro situazione sociale, il carattere e le vicende, 
sono destinati a dare un fondamento o una stabilità alla fede di alcune classi 
di uomini che hanno fatto le stesse esperienze. Ecco, per esempio, « il santo 
del cantiere » Matteo Talbot. La casa Desclèe de Brouwer ha inaugurato Una 
collana col titolo « La lumière ouvrière » cominciando con la biografia di que¬ 
st’irlandese (14), prima muratore, poi magazziniere in una impresa di legna¬ 
mi. La lettura del libro fa certamente del bene a tutti, ma sarebbe adatta per 
sostenere la fede vacillante d’un uomo di mondo? Invece un operaio u rivi¬ 
vrà » pienamente le difficoltà, gli stati d’animo, gli sforzi, le vittorie del suo 
umile collega. Talbot aveva la passione del bere, spendeva alla bettola tutto 
il salario, avendo l’unica soddisfazione di tracannare i liquidi al cooli ci, ven¬ 
dendo perfino le scarpe per poter bere. Finalmente fece voto di temperanza 
per tre mesi, voto difficile per qualsiasi bevitore, ma molto più per l'operaio 
che deve lasciare i colleghi nell'uscire dairofficina e passare davanti all’osteria 
senz’entrare mentre lo chiamano. In questi tre mesi Matteo era talmente tenta¬ 
to che diceva a sua madre: « Passati i tre mesi non potrò più resistere e tutto 
sarà finito ». Poi fece il voto perpetuo e lo mantenne. 

«Una volta il sovrintendente, giudicando che gli uomini non avessero 
lavorato abbastanza, parlò molto duramente: Matteo Talbot, che era tra loro, 
ascoltò senza commuoversi. Alla fine del • discorso un uomo afferrò una tri¬ 
vella da carpentiere per gettarla più lontano; poi improvvisamente si volse a 


(13) Due volumi, Vitte, Pangi-Lione, 1931. 

(14) Joseph. A. Glynn, Mail. Talbot , le Saint au chantier (trad. frane. G. d’Ars.). 
Parigi, Desclée de Br. s 1935. Matteo Talbot, morto nel 1925, non è canonizzato; ma ci 
permettiamo di parlarne dopo i santi canonizzati, perchè il Card. Arcivescovo di Du¬ 
blino ha ordinato l’inchiesta sulle sue virtù. 
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Matteo e gli assestò un violento colpo alla testa. Talbot restò ferito, ma non 
fiatò e continuò il suo lavoro come se nulla fosse » (p. 64). Questo fatto letto 
da un sacerdote sarà un'esortazione alla pazienza, letto da un operaio sarà un 
argomento della verità del cristianesimo. Per giudicare la difficoltà di certi 
atteggiamenti e rinunce, bisogna aver vissuto la vita che li comporta. Un ope¬ 
raio giudicherà che gli atteggiamenti e le rinunce di Talbot sono impossibili 
per l’uomo attirato solo dal piacere, dall'interesse e dal conformismo. Occor¬ 
re un altro ideale e una forza sconosciuta dall'operaio medio. Soltanto la fe¬ 
de e l'aiuto soprannaturale spiegano la condotta di Talbot. 

§ 3. - La continuità dei miracoli nella Chiesa . 

Abbiamo studiato questi miracoli del secolo xix, come esempi tra i 
più impressionanti, perchè molto vicini a noi, facilmente controllabili e quin¬ 
di non sollevano nessuna questione di critica storica: nessuno può seriamen¬ 
te dubitare delle testimonianze che accertano i fatti di Lourdes e i miracoli 
di Don Bosco. Però, parlando solamente di questi fatti recenti, qualcuno può 
forse concludere troppo affrettatamente che la Chiesa, dopo aver veduto le 
meravigliose opere di Cristo, attese diciannove secoli perchè si compisse la 
promessa di Gesù Cristo il giorno di Pasqua (Me., 16, 17-18). Si suppone cer¬ 
to che la Chiesa in tutti i tempi realmente fecondi di santi non è mai stata 
priva della testimonianza taumaturgica. Ma sarà meglio dimostrarlo bre¬ 
vemente. 

L'oggettività dei racconti a geografici dei secoli passati. - Scio¬ 
gliamo subito una difficoltà pregiudiziale. La letteratura agiografica ha un 
cattivo nome: molte persone immaginano che le vite dei santi siano sempre 
racconti scipitamente edificanti, privi di spirito critico, infarciti di miracoli 
leggendari, e che sarebbe difficile cercare in questi fatti controversi qualcosa 
capace di appoggiare la loro fede. La credulità del Medioevo è patente, si 
dice, poiché accolse senza discussione i racconti dei vangeli apocrifi e della 
Leggenda aurea, e vi prestò fede fino a rappresentarli sulle vetrate delle cat¬ 
tedrali o nei bassorilievi (15). L’antichità cristiana e profana non ebbero 
maggior senso di verità, poiché i pagani ammisero i miracoli d'Apollonio di 
Tiana e le guarigioni d’Esculapio, e i cristiani, più che negare questi fatti, 
li attribuivano ai demoni. Possiamo credere loro quando raccontano mira¬ 
coli dovuti a santi viventi o a reliquie? 

Guardando le cose da lontano e superficialmente sembra doversi con¬ 
cludere che conviene essere scettici. Ma non è cosa intelligente nè morale 
guardare le cose superficialmente, poiché significa attribuire a tutti il fatto 
che è solo di qualcuno, gettare tutto nella confusione cosi da sopprimere 
anche i caposaldi e le regioni solide. Ora, dopo il primo secolo, possediamo 
molti caposaldi che sono indiscutibili e vaste regioni perfettamente solide, 
che lo storico può esplorare con piena sicurezza. L'agiografìa edificante e 
senza critica fiorì molto meno di quanto comunemente si pensi. È vero che 
il Medioevo ebbe molte leggende storiche fondate sulla fama popolare; l'Alto 
Medioevo soprattutto vide pullulare il genere pietoso della Passione dei mar- 

( x 5) E. Male, Vari religieuse du XIII siècle en France, 1. Ili, cc. 3-4. 



603 


LA VITA DEI SANTI E LORO MIRACOLI 

tiri, in cui il santo, dopò essere miracolosamente sfuggito alle ruote dentate, 
all'olio bollente, alle bestie feroci, al rogo, finisce la vita quando il carne¬ 
fice pensa di tagliargli il collo (16). Ma osserviamo che questi tristi racconti 
sono posteriori di molti secoli ai fatti e dei fatti stessi abbiamo relazioni con¬ 
temporanee, spesso redatte da testimoni oculari, che in fatto di buona fede, 
di perspicacia, d’esattezza non la cedono in nulla ai migliori documenti sto¬ 
rici. Gli A età martyrum sincera raccolti nel secolo xvii da Dom Ruinart, con 
altri testi editi in seguito offrono l’alimento più delicato alla pietà, e per lo 
storico sono mezzi di valore inapprezzabile. Nelle comunità cristiane primiti¬ 
ve c'erano quindi uomini capaci di notare il vero con esattezza e ciò rite¬ 
nevano essere loro stretto dovere; l’autorità ecclesiastica vigilava. 

X primi apologisti nei prodigi del paganesimo videro non soperchiere 
o menzogne, ma fatti demoniaci, a motivo delle filosofìe dominanti, che at¬ 
tribuivano la vita alla natura fisica: stoici e neoplatonici pensavano che gli 
dèi fossero emanazioni deH’anima del mondo e che agissero nei fenomeni 
della natura. I cristiani non avevano certamente i mezzi per controllare e di¬ 
scutere le guarigioni d'Esculapio. Ora, la credenza loro che i demoni agissero 
mediante gPidoìi, non è affatto assurda ed è corroborata da racconti di mis¬ 
sionari odierni: le società segrete di stregoni dell’Africa nera esigono un’i¬ 
niziazione in cui si commettono i delitti più orrendi e i loro membri com¬ 
piono azioni che è difficile spiegare con leggi naturali (17). Quindi l’at¬ 
teggiamento degli scrittori cristiani che ammettevano la realtà dei miracoli 
pagani non compromettono affatto la loro lucidità di spirito. L’antichità cri¬ 
stiana, specialmente dopo la pace della Chiesa e la conquista delle classi colte, 
ebbe móltissimi uomini capaci di constatare senza partito preso, amministra¬ 
tori di spirito freddo e incapaci di lasciarsi ingannare, e uomini formati nelle 
severe discipline della scienza razionale greca, che teneva alla nuda verità. 

Ammettiamo che il Medioevo fu più credulo dell'antichità poiché, in 
una società in cui tutto era cristiano, quando nessuno dubitava e quando 
la potenza incontestata della Chiesa e l’irraggiamento della santità s'estende¬ 
va ovunque, non si riteneva necessario scegliere miracoli criticamente va¬ 
gliati per convincere gli scettici. X fatti meravigliosi erano solo destinati a 
elevare il pensiero e a sostenere la speranza dei fedeli. Tutti sapevano che 
Dìo ha fatto miracoli, ne può fare quanti vuole, deve farne molti per i suoi 
figli; allora a che prò affaticarsi per sapere se gli uccelli hanno davvero ascol¬ 
tato San Francesco? (18) o se quei pezzi di tela provenivano davvero dalle 
tende innalzate dai tre apostoli sul Tabor? (19). Bastava che i bei racconti 
incantassero le fantasie e glorificassero la potenza di Dio, che le reliquie risve¬ 
gliassero il ricordo dei misteri di Gesù e di sua - Madre. Anche noi non cu¬ 
stodiamo forse gelosamente un capo dell’uniforme d’un soldato scomparso, 
anche se ci dicono che l’autorità è dubbia? Fatta questa premessa, bisogna 
dire che nella Chiesa non mancarono mai persone istruite e di vero gusto, 
teologi amanti della certezza, discepoli di santi desiderosi di conservare un 

(l 6 ) A. Dufotjrcq,, Éiudes sur les Gesta martyrum romains, 6 voli. Fontemoing, Paris. 

(* 7 ) V., a titolo d’esempio, Trilles, La sorcellerie chez les non-civilisés. Semaine d'ethno- 
logie feligieuse de Louvain, 1913 , pp. 167 - 189 , Beauchesne, Paris 1914 . 

( 18 ) Fioretti di S. Francesco , c. XVI 

( 19 ) Era una reliquia del tesoro di Saint-Riquier. Delehaye, Cinq le$ons sur la métkode 
hagiographique, p. 93 , Bruxelles, 1 934 . 













604 


I MIRACOLI NELLA CHIESA 


ricordo inalterato dei loro maestri. Dal secolo xm la Chiesa canonizza i suoi 
santi dopo un’inchiesta in cui depongono testimoni giurati in nome di Dio 
di dire soltanto la verità. Possediamo tuttora il testo di molti processi di ca¬ 
nonizzazione. Come già l'antichità, il Medioevo ha testi agiografici ai quali 
la storia più severa deve accordare tutta la fiducia. Inutile dire che dal secolo 
xvi in poi i documenti autobiografici non scarseggiano, che vi sono numerose 
corrispondenze (per esempio quelle dei Gesuiti, pubblicate nei Monumenta 
historica Societatis Jesu , Madrid 1894-1904), che negli archivi sono riposti in¬ 
numerevoli documenti e si è ben lontani dall’aver esplorato tutto e com¬ 
pletamente. Nei processi di canonizzazione le deposizioni dei testimoni si 
moltiplicano e ci offrono documenti più sicuri. I Bollandisti, i Benedettini 
di San Mauro raccolgono e vagliano questi documenti in opere che per la 
solidità critica sfidano i secoli. 

Esempi storici. - Si potrebbero tracciare quadri organici della tauma¬ 
turgia cristiana e descrivere secondo le epoche i vari caratteri e la finalità 
diversa dei miracoli? Crediamo di si e i risultati sarebbero molto istruttivi 
per il teologo, il sociologo e lo psicologo. Ma siccome il lavoro non è an¬ 
cora stato tentato, non osiamo arrischiarci nel tentativo d’una sintesi prema¬ 
tura. Ci limiteremo a percorrere i secoli cristiani e a notare ciò che ci cadrà 
sott’occhio, o forse più semplicemente, ciò con cui abbiamo più familiari¬ 
tà per i nostri studi. 

a) 1 martiri della Chiesa primitiva. - Nel secolo secondo, la lettera 
« della Chiesa di Dio che dimora a Smirne alla Chiesa di Dio che dimora a 
Filomelio e a tutte le comunità della santa Chiesa cattolica » racconta il 
martirio del vescovo Policarpo, avvenuto il 22 febbraio del 156. È un documen¬ 
to ufficiale, scritto subito dopo la morte del santo vegliardo, nella sua diocesi 
e dal suo clero, documento commovente, anche se spesso è arido come un 
verbale. Policarpo non s’è esposto al martirio, ma umilmente e prudentemente 
s’è ritirato in campagna. Tre giorni prima del suo arresto sogna che il suo 
guanciale prende fuoco e, svegliatosi dice ai compagni: «Io dovrò essere arso 
vivo », come appunto accadde. Tralasciamo la mirabile preghiera del vescovo 
alla presenza dei suoi custodi, sorvoliamo sulla sua dignità, sul silenzio e 
l’azione di grazie mentre viene inchiodato al rogo. I testimoni cristiani vedono 
circondare il corpo « come la vela d’una nave gonfiata al vento ». Si noti la 
sobrietà di questi tratti: i preti e diaconi di Smime in fatto di meraviglioso 
hanno notato solo ed esattamente dò che hanno visto. Cfr. Martirio di S. Poli- 
carpo in I Padri Apostolici a cura di G. Bosio, S.E.L, Torino 1942, Voi. 
n, p. 216 ss. 

Quindici anni dopo la morte di Policarpo, cioè nel 177, nel teatro di 
Lione avvennero le scene atroci e sublimi descritte da un’altra lettera ufficiale: 
a I servi di Cristo abitanti a Vienna e a Lione in Gallia, ai fratelli che in 
Asia e in Frigia hanno la stessa fede e la stessa speranza della redenzione ». 
Il documento d è conservato nel quinto libro della Storia Ecclesiastica d’Euse- 
bio. Nessuno può dubitare dell’autenticità e della sincerità del passo che 
Renan nel suo Marc-Aurèle ha citato con ammirazione. Non raccontiamo ma 
invitiamo il lettore a prendere diretta conoscenza di questo brano straordi¬ 
nario. Possiamo chiederti se mai la credulità degli uomini abbia inventato 
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supplizi più raffinati e se mai si sia accanita con più tenacia contro gl'infelici. 
Il primo giorno la schiava Blandina è torturata dal mattino fino alla sera e i 
carnefici confessano che non sanno più che cosa inventare per farla soffrire. 
È ricondotta alla prigione, le sono rimessi i piedi nei ceppi. Nei giorni succes¬ 
sivi è condotta al teatro per veder soffrire e morire gli altri martiri. L'ultimo 
giorno i carnefici ricominciano a torturarla; sopporta tutto, le fustigazioni, 
la graticola arroventata, le bestie feroci; e colei che ha esortato a morire tutti 
i suoi compagni, resta impassibile. Il redattore ha notato che essa allora 
tt non sentiva più ciò che accadeva a motivo... della sua familiarità con 
Cristo ». Crediamo sia già un miracolo che una persona sopporti per sei 
giorni tutti i supplizi con tanta grandezza d’animo da non dire il nome suo e 
del suo paese, avendo un solo nome e una sola gloria: «Io sono cristiano». 
A questo prodigio Dio non ritenne opportuno aggiungere prodigi corporali, 
che sarebbero stati d’un ordine inferiore. Il redattore ha solo notato rapida¬ 
mente che Dio intervenne per sostenere uno dei suoi eletti addolcendone la 

passione. 

I santi deirAntico Testamento comunicavano con Dio nei sogni. In 
sogno Giuseppe viene avvertito di ciò che deve fare per Gesù e Maria. Pare 
che nei primi secoli del cristianesimo Dio abbia continuato a servirsi di questo 
mezzo per comunicare con gli uomini. Si è notato il sogno di San Policarpo. 
Santa Perpetua nella sua prigione di Cartagine, alcuni giorni prima del marti¬ 
rio, vede il Paradiso in una specie d’estasi (20). Il diacono Ponzio, discepolo 
di' San Cipriano, che aveva conosciuto familiarmente ed era stato con lui 
durante Pesilio di Curubis, ci ha lasciato una vita del vescovo di Cartagine. 
Il valore del suo libro, dice Paolo Monceaux « è dovuto meno ai suoi meriti 
che alla sua qualità di teste oculare. Egli fu certamente ben informato » (21). 

Ora questo biografo racconta che lo stesso giorno deirarrivo a Curubis, 
Cipriano vide apparirgli un giovane che lo conduceva al tribunale del pro¬ 
console e con gesti gli faceva comprendere che questi aveva firmato la senten¬ 
za di morte e che gli era stata accordata la dilazione d’un giorno per regolare 
le sue cose (22). La dilazione d’un giorno significava un anno. Nella sua corri¬ 
spondenza Cipriano allude molte volte a visioni venute dal cielo (23). 

b) Nel iv e nel v secolo. - Non ci soffermiamo per caratterizzare gl’inter¬ 
venti di Dio nella Chiesa primitiva, intendendo dimostrare che « i miracoli 
fatti perchè il mondo creda in Cristo, non cessano allorché il mondo crede ». 
Queste parole sono il titolo dell’ottavo capitolo del ventiduesimo libro del 
De Cuntate Dei. In questo lungo capitolo Sant’Agostino enumera moltissimi 
miracoli avvenuti al suo tempo in Africa. Ne citiamo due attestati da testi¬ 
moni oculari. Mentre Agostino insegnava a Milano, il vescovo Ambrogio, 

. avvertito in sogno, fa cercare e trovare i corpi dei martiri Gervasio e Protasio: 
un cieco ricupera la vista alla presenza di un'immensa moltitudine: immenso 
populo teste res gesta est. Il racconto riguardo a Innocenzo è estremamente 
curioso. Quest’uomo occupava un posto elevato: era della prefettura di Carta¬ 
gine e vedremo tutto l'alto clero rendergli visita e interessarsi della sua salute. 



(ai) 

hé 



P. L. III., col. 25. I capitoli successivi raccontano altre visioni, 
Histmre littéraire de VAfrique ckrétùnne , IL, p. 191. 

Vita Cyprìani; 12. 

Ep. II, 3-4 e 6, 66, e io anche nel trattato De mor alitate , 20. 
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L'infelice nella parte posteriore del corpo aveva numerose « fistole ». I medici 
andarono col ferro e dopo vari colpi di bisturi erano riusciti a guarirlo. Resta¬ 
vano solo le cicatrici a segnare la gravità della malattia (24). Però c'era ancora 
un postumo profondo (25), che i dottori promettevano di guarire con medi¬ 
camenti, senza operazione, e anche il medico Ammonio, chiamato al consulto, 
era dello stesso parere. Ma il male pur troppo si accaniva e i medici alla fine 
dovettero confessare che occorreva ricorrere di nuovo ai ferri. Innocenzo furir 
bondo li scacciò e si rivolse a un certo Alessandrino, rinomato chirurgo; questi 
però si rifiutò di fare l'operazione, dicendo di non essere abituato a togliere ai 
colleghi la gloria di terminare la cura e la guarigione, poiché le cicatrici rivela¬ 
vano la loro abilità, e Innocenzo fu d’accordo. La sera stessa il vescovo Aurelio 
col vescovo Saturnino e altri ecclesiastici, tra i quali Agostino, vennero a trova¬ 
re Innocenzo e lo esortarono ad accettare virilmente la volontà di Dio. Si 
misero a pregare con molto fervore e il malato supplicò con molte lacrime 
che Agostino in particolare pensasse a lui. « Signore, quali preghiere dei tuoi 
fedeli esaudirai, se non ascolti queste? ». « Mi sembrava, aggiunge S. Agostino, 
che non si potesse fare di più, se non morire nella preghiera ». L'indomani 
giungono i medici, distendono il malato sul letto, tolgono le bende e impu¬ 
gnano i loro temibili arnesi, mettono a nudo la piaga, ma il chirurgo cerca 
invano il « sinus » malato al posto del quale c’è soltanto una cicatrice 
secca (26). 

Anche nel nostro pallido riassunto il lettore avrà notato il carattere reali¬ 
sta del racconto, la semplicità e l'esattezza delle annotazioni, e come i medici 
dell'antichità praticavano già l'attuale deontologia, perchè il grande chirurgo 
rifiuta di fare l'operazione senza i colleghi che hanno già curato il malato (27). 

Agostino, enumerando tanti miracoli avvenuti nel suo paese, ne ricorda 
forse qualcuno in cui noi vedremmo soltanto coincidenze o felici esiti: l’ufficio 
delle constatazioni di Lourdes non accetterebbe il caso del fratello e della 
sorella originari di Cesarea di Cappadocia guariti a Ippona vicino alle reliquie 
di Santo Stefano (28), portate poco prima in Africa e che avevano operati 
numerosi prodigi. Agostino si scusa di raccontarne tanto pochi e’ teme che i 
testimoni gliene facciano rimprovero e ci dice che se avesse redatto il raccon¬ 
to di tutti i miracoli fatti dal primo Martire a Bona e a Guelma sarebbero 
stati necessari molti libri, aggiungendo che i vescovi d’altronde non avevano 
raccolto notizie su tutti i miracoli (29). Infatti al principio del V secolo (415) 

( 24 ) Curabatur a medicis : fistulas, quas numerosas atque perplexas habuit in po¬ 
steriore atque ima corporis parte, jam secuerant ei, et artis suae cetera medicamentis 
agebant. 

( 25 ) Sed unus inter multos sinus fefellerat medicos, atque ita latuerat, ut eum non 
tangerent, quem ferro aperire debuerat. 

( 26 ) Tremenda ferramenta proferuntur... ad manus sccturi membra in lectuio 
componuntur, solvuntur nodi ligamentorum, nudatur locus, inspicit medicus... invenit 
firmissimam cicatricem. 

( 27 ) Di che malattia si trattava? A noi sembra che Innocenzo soffrisse d’una serie 
di ascessi freddi, che avevano per orifizio le jistole e la sacca profonda di pus formava il 
sinus, oppure si trattava d’una fistola anale? 

( 28 ) Evidentemente si trattava di una malattia nervosa. 

( 29 ) Quindi c’erano fin d’aìlora pubblicazioni ufficiali sui miracoli, che in qualche 
modo preludevano alle moderne canonizzazioni. 
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furono scoperti a Gerusalemme i resti di Santo Stefano in seguito ad un’ap¬ 
parizione al prete Luciano che la racconta in una curiosa lettera (30). I 
nostri lettori avranno pensato spontaneamente all’invenzione della Santa 
Croce, avvenuta circa cent’anni prima. II culto delle reliquie si diffonde, e 

possiamo seguirlo nelle strade dell’Impero romano. 

Ben presto il mondo cristiano ebbe dei santi che non erano martiri, 
cioè i confessori e le vergini, che compivano anch’essi miracoli. Nel quarto 
secolo San Martino fu un taumaturgo straordinario, ma il suo biografo, 
Sulpicxo Severo, ha fama di credulone e perciò non ci fermiamo sui miracoli 
delfapostolo dei Galli. Però anche se Sulpicio Severo riporta fatti forse 
abbelliti dairimmaginazione popolare, la fama di Martino taumaturgo ave¬ 
va un fondamento e gli attribuirono qualche falso miracolo solo perchè 
ne compì dei veri. Trium mortuorum suscitator, dice la liturgia. Sorvoliamo 
i secoli merovingi e carolingi, per arrivare alla possente fioritura di santi 

del secolo xin. 

c) lì Medioevo. - Le stimmate di San Francesco devono essere consi¬ 
derate come uno dei miracoli più significativi di cui si gloria la Chiesa. 
Francesco visse per due anni con le mani e i piedi forati, con grumi, di sangue 
nero in forma di chiodi, con il costato aperto: era veramente Fimmagine 
viva di Gesù Cristo. Si sa che egli dissimulava le divine ferite e nella sua 
vita ben pochi riuscirono a vederle sotto le maniche sempre allungate. Tut¬ 
tavia fra Pacifico vide di sorpresa la piaga d’una mano; un altro frate vide 
quella del costato che fra Rufino toccò, come è accertato da Tommaso da 
Celano, che visse tra i familiari di San Francesco e scrisse alcuni anni dopo 
la morte del santo. Le stimmate furono poi vedute da folle immense quando 
il cadavere di Francesco fu esposto prima delle esequie. « Alla morte del 
santo, racconta Tommaso da Celano, tutta la città d’Assisi si precipitò alla 
Porziuncola. Finalmente si vedevano le stimmate. Erano chiodi formati dalla 
carne del santo, sembravano « innati » nella stessa carne, e quando venivano 
premuti da una parte uscivano dairaltra.,, Noi abbiamo visto quello che dicia¬ 
mo e abbiamo toccato questi chiodi con la mano che scrive queste righe ». 

Tommaso descrive le stimmate come le aveva viste. « Le sue mani e i suoi 
piedi apparivano forati al centro da chiodi, la testa dei quali era all’interno 
delle mani e dalla parte superiore dei piedi. Rotondi nell’interno delle mani, 
si attenuavano all’esterno e la loro estremità era ripiegata come se fossero stati 
ribattuti con un martello. Così per i piedi... Era una meraviglia vedere in mez¬ 
zo alle mani e ai piedi non i fori fatti dai chiodi, ma gli stessi chiodi formati 
con la sua carne e intanto neri come il ferro. Non ispiravano orrore a chi li 
guardava; anzi conferivano al cadavere molta bellezza e grazia, come fanno le 
losanghe di marmo nero in un lastricato di marmo bianco ». 

Questa descrizione d’un teste oculare non lascia nulla a desiderare ed 
elimina in anticipo le possibili obiezioni. Renan aveva sospettato che fosse 
frate Elia, vicario generale dell’Ordine alla morte del Santo, a fabbricare le 
stimmate. Ma Elia oltre che essere, nonostante i suoi difetti, un uomo onesto, 
incapace d’ingannare tutti i familiari del Santo, come avrebbe potuto pensare di 

( 30 ) E s in appendice del t. VII dell’ed. Benedettina di Sant*Agostino e nella P. 
L. t. XLL 
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fabbricare dei chiodi col sangue coagulato? D’altronde non dimentichiamo che 
le stimmate erano già state vedute prima della morte di Francesco e che egli, 
senza mostrare nè dire ai frati i segni impressi nel suo corpo, aveva loro confi¬ 
dato Tapparmene della Verna. Fra Illuminato, dalFemozione che vedeva, in lui, 
aveva capito che qualche cosa di meraviglioso era accaduto e aveva chiesto 
che gli fosse svelato il mistero perchè « non è solo per voi, ma anche per gli 
altri che vi sono stati svelati i misteri del cielo». Allora il Santo aveva fatto 
tacere le sue ripugnanze e manifestato l’apparizione celeste, aggiungendo che 
colui che gli era apparso gli aveva svelato cose che non avrebbe mai detto a 
nessuno fino alla sua morte. 

Le stimmate di San Francesco compiono la somiglianza di Gesù Cristo 
crocifisso in un uomo, e la Chiesa le ritiene un miracolo così grandioso e 
toccante, che le commemora con una festa speciale (17 settembre). Si è preteso 
che l’isterismo possa produrre fenomeni analoghi. Qui non possiamo entrare in 
una discussione che richiederebbe troppo sviluppo, ma bisognerebbe sapere 
che cos’è Tisterismo. Se con Babinski lo si concepisce come una malattia del- 
Timmaginazione con ripercussioni sul sistema simpatico, basta leggere con 
attenzione i documenti che riguardano San Francesco d'Assisi per constatare che 
egli non fu mai affetto da questa malattia. Recentemente è venuta alla luce 
una nuova concezione dell’isterismo : l’isteria pura non avrebbe niente a che 
fare con la mitomania, ma sarebbe una malattia della sensibilità. Il sistema 
simpatico scosso dalle emozioni, che non producono risultati morbidi in uomi¬ 
ni normali, causerebbe allora ogni specie di sintomi dall’apparenza molto 
gravi, ma suscettibili di scomparire assai facilmente. Il dottor Poray-Madeyski 
ha cercato di spiegare così le stimmate di Teresa Neumann (31); la stessa spiega¬ 
zione venne proposta in una riunione di psicologia religiosa di Avon per render 
conto di certi fatti (non stimmate) della vita di Madre Noblet. 

In quanto a Teresa Neumann, devo dire che Top era di Poray-Madeyski 
non mi ha affatto convinto. È un’ipotesi nuda di qualsiasi prova; come mai 
un’azione degli ormoni e del simpatico, scatenata dalle emozioni, produrrebbe 
le stimmate a forma di chiodi quali le descrivono i testimoni, le abbondanti 
effusioni di sangue del venerdì ecc., mentre negli altri malati produrrebbe sol¬ 
tanto fenomeni poco interessanti e senza significato? Pietro Janet nella sua cele¬ 
bre Maddalena, pur così pia ed emotiva, cercò di ottenere le stimmate con la 
suggestione, ma riuscì soltanto a vedere alcune gocce di sangue e non era 
ancora sicuro che Maddalena non si fosse graffiata la mano. 

Si troverà una confutazione del dottor Poray-Madeyski nel libro di Parcot, 
Thérèse Neumann , la stigmatisèe de Konnersreutk, Bloud et Gay, Paris. In¬ 
sonnia i medici nei loro malati non hanno mai constatato nulla che assomi¬ 
gli alle stimmate di San Francesco d’Assisi, descritte da Tommaso da Celano e 
da San Bonaventura (32). 

> Anche ammettendo che la formazione delle piaghe ih mezzo alle mani e ai 
piedi sia spiegabile con un processo fisiologico naturale, le stimmate di France¬ 


si) Thérèse Neumann , Lethielleux, Paris 1945. 

(32) Sulle stimmate vedi soprattutto i testi di Tommaso da Gelano e di San ! 
ventura (che non è un teste, ma scrisse secondo i testi); inoltre GiovanniJoerg: 
S, Francesco d'Assisi, S. E. I. Torino ; Stigmates de saint Francois, di Leone Le Mo 
e del Ds. Robert van der Elst. nel D. A. F. G. t. tv. r^no-TcrvT 





609 


LA VITA DEI SANTI E LORO MIRACOLI 

SCO, scavate in seguito ^apparizione della Verna e circondate da tanti prodigi 
con cui Dio favorì il suo servo, sarebbero lo stesso un’opera di Dio. 11 miracolo 
non è necessariamente quello che la natura non può fare in nessuna ipotesi, 
ma è prima di tutto l'operazione compiuta certamente da Dio, per manifestare 
agli uomini un insegnamento e un appello. Ora nella vita di San Francesco 
d'Assisi abbondano i miracoli, accertati dalle testimonianze più sicure. Subito 
dopo la sua morte egli compì in Assisi miracoli che vennero proclamati quando 
fu beatificato quattro anni dopo, come quello così commovente, del fanciullo 
paralizzato al quale Francesco apparve dandogli delle pere, e quello del sordo¬ 
muto» al quale brave persone promettevano che lo avrebbero custodito, se 
Francesco lo avesse guarito. Il dono dei miracoli, che in vita San Francesco 
aveva talmente posseduto da sembrare che tutta quanta la natura fisica volesse 
fargli festa, egli trasmise ai suoi discepoli, tra i quali il più famoso taumaturgo 
è Sant’Antonio di Padova. Attorno alla sua persona la leggenda ha molto rica¬ 
mato; ma di lui ripetiamo quello che abbiamo detto di San Martino: si fanno 
prestiti solo a chi è ricco. Il secolo xm conobbe una fioritura di santi estrema- 
mente grande: nelle loro vite si troveranno molti miracoli, e anche se la criti¬ 
ca storica ne dovesse scartare qualcuno, ne resterebbero ancora tanti da riempire 
troppe pagine per riferirli qui. 

» • «, -« i • i 

Abbiamo parlato del compito delle visioni nell’antichità cristiana: visio¬ 
ni immaginative, rapide, un semplice avviso in una data situazione. In quei 
tempi ci furono anime favorite di visioni intellettuali, che entrarono nei miste¬ 
ri della divinità attraverso i gradi superiori dell'orazione? È verosimile: gli scritti 
di San Gregorio di Nissa, per esempio, lo fanno pensare (33); ma il fatto è che i 
fenomeni mistici nel Medioevo si moltiplicarono e lasciarono tracce giunte 
fino a noi. 

Più ancora che nei grandi secoli del Medioevo, è durante i grandi scismi, 
le guerre atroci, le pesti che spopolano la cristianità, poi nel Rinascimento 
paganeggiante che appaiono i mistici i quali sembrano trascorrere la loro vita 
intera nell’aldilà. Si direbbe che per venire incontro ai mali della Chiesa e per 
consolare le anime Dio interviene in modo più visibile e continuo. In Italia, 
nelle Fiandre, in Germania, poi nel secolo xvi in Spagna si succedono i mistici 
che si potrebbero chiamare classici: Santa Caterina da Siena, la beata Angela 
da Foligno e tant’altri, le cui cognizioni soprannaturali, comunicate da Dio, 
sono certamente miracoli e offrono un eccellente argomento apologetico. Spin¬ 
gendo tale argomento più avanti di quanto non abbia fatto il Bergson nelle 
Deux Sources de la morale et de la religion , si può dimostrare che i mistici cri¬ 
stiani attingono le più alte vette ove sia mai salita l'umanità; che le loro espe¬ 
rienze non sono al di sotto deirinteHigenza, ma al di sopra; che dalle loro espe¬ 
rienze soprannaturali derivano il loro amore e la loro azione così potente nel mon¬ 
do; che le loro conoscenze soprannaturali non sono illusioni ma verità, e che di 
conseguenza il cristianesimo, del quale hanno veduto i misteri, è proprio la 
religione rivelata da Dio. Sfortunatamente questo argomento per essere suffi¬ 
cientemente sviluppato richiederebbe discussioni psicologiche, alle quali non 
possiamo qui fare posto. Perciò invitiamo il lettore a studiare lui stesso Santa 

( 33 ) Danielou, Platonisme et théologie mystique chez saint Gregoire de Nysse , Aubier, 
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Caterina da Siena o Santa Teresa, aiutandosi con lavori storici, psicologici, teo¬ 
logici seri, e questo studio rafforzerà solidamente la sua fede (54). 

d) Il Rinascimento e i tempi moderni - Il secolo xvi vide un rinnova¬ 
mento religioso e un fiorire di santità possente quanto quello del secolo xni 
e forse più meraviglioso. Nella Chiesa s’erano diffusi grandi disordini ed era¬ 
no falliti molti tentativi di riforma; i protestanti pretendevano che Dio non 
fosse più con Roma e i cattolici di poca fede dovevano credere qualsiasi rin¬ 
novamento impossibile per sempre. Ora questo rinnovamento comincia quasi 
subito dopo Alessandro vi: grandi santi radunano attorno a se discepoli che 
praticano tutte le rinunce; la fede, o meglio la contemplazione più sublime, 
ispira ovunque fondazioni caritative, opere d’evangelizzazione, di educazione e 
di scienza (35). La stona dei primi Gesuiti è splendida quanto quella dei primi 
Francescani e dei primi Domenicani. E oltre i Gesuiti quanti fondatori di ordi¬ 
ni e quanti santi isolati! Leggendo le loro vite si potrebbe raccogliere una 
messe immensa di miracoli, che sarebbe anche più istruttiva dei miracoli del 
Medioevo, perchè gli scrittori del Medioevo raccontavano i prodigi tali e 
quali, senza metterli nell'ambiente che dà ad essi tutto il loro significato reli¬ 
gioso, mentre nel secolo xvi possediamo molti documenti per capire il punto di 
partenza,- il termine, le ripercussioni d’un miracolo. Così la corrispondenza di 
San Francesco Saverio, benché non parli dei suoi miracoli, ci permette colle¬ 
garli con le disposizioni intime del Santo, ai bisogni dei suoi uditori, al successo 
della sua missione. 

I miracoli di San Francesco Saverio furono certamente molto numerosi 
e splendidi. Disgraziatamente la prima inchiesta per la canonizzazione, comin¬ 
ciata nel 1556, otto anni dopo la sua morte, fu fatta soltanto in alcune città 
occupate dai Portoghesi e mancò nei paesi di missione; d'altronde fu interrotta 
molto presto. La seconda inchiesta del 1576 fu molto tardiva; parecchi testi¬ 
moni erano morti, quelli -che deposero dicevano ciò che avevano sentito da testi¬ 
moni oculari. Intanto, malgrado la situazione sfavorevole, se lo storico deve 
riconoscere che molti fatti furono un po' snaturati, non è del tutto privo di 
elementi di certezza. Francesco Saverio non parla dei miracoli che ha fatto 
lui stesso, ma parla dei miracoli dovuti alla fede dei suoi fedeli (36): è un modo 
per dissimulare la propria taumaturgia. Testimonianze di seconda mano s'accor¬ 
dano poi per raccontare prodigi e il loro accordo in molti casi può essere accet¬ 
tato dalla critica come una prova d’autenticità. Infine, oltre la corrispondenza 
di Francesco ed i processi di canonizzazione, abbiamo altre fonti, cioè corrispon¬ 
denze di personaggi vissuti in Asia quando egli svolgeva il suo apostolato. Il P. * 
Gros riunì svariatissimi interessanti documenti sul Saverio, e noi rimandiamo 
quelli che hanno il gusto dell’erudizione ai suoi due volumi ( 37 ), dove trove¬ 
ranno molti miracoli certamente autentici. Per coloro che ai documenti originali 

(34) Abbiamo trattato la questione nella nostra Introduction à là théologie Bloud et 
Gay, p. 28 ss. e negli articoli della Reme Tkomiste, magg.-giugno 1933 e di Vie Spirituelle 
maggio 1935 . 

(35) li P- Tacchi Venturi io dimostra con moltissimi fatti nel primo volume della 
Storia dèlia Compagnia di Gesù in Italia, 2 ed., Civiltà Cattolica, Roma. 

( 36 ) Lettera citata dal P. Brou, I, p. 220 . Le lettere di Francesco Saverio formano 
un volume dei Monumenta kistorica Societatis Jesu s Madrid igoo. 

(37) Saint Francois de Xavier , sa vie et ses lettres , 2 voli., Privat, Tolosa 1900 . 
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preferiscono una storia composta seriamente, con peripezie appassionanti, legga¬ 
no la bella opera del P. Brou (38) e vi troveranno anche numerosi frammenti 
di lettere del Saverio, vivranno nella sua intimità e si meraviglieranno del suo 
apostolato conquistatore. 

In San Francesco Saverio Dio rinnova per gl’indù e x Malesi i prodigi 
compiuti per mezzo degli apostoli per la conquista del mondo greco-romano. E 
dopo di allora, fino a questi ultimi anni, la storia dei missionari è piena di 
miracoli, specialmente quando penetrano in regioni nuove. Mentre Francesco 
Saverio andava fino alle Molucche e al Giappone, Filippo Neri rinnovava Roma: 
« al principio della sua carriera erano mostrati a dito i fedeli che frequentavano 
1 sacramenti, e se volevano sfuggire ai sarcasmi dovevano nascondersi » (39); 
alla fine della sua vita « le mura della città sono troppo strette per contenere 

la devozione suscitata » (40). 

Il suo influsso anche se non fu runico, fu preponderante, nel mutare 
quest’ambiente smoralizzato. Esistenza banale e monotona al di fuori, che tra¬ 
scorreva in piccoli trattenimenti con gente di bassa condizione e negli esercizi 
di pietà, straordinaria all'interno: un'unione incessante con Dio, un ardore 
appassionato, che tocca i cuori piu duri, frequenti comunicazioni soprannatu¬ 
rali, visioni e, al bisogno, il dono dei miracoli. Chi avrebbe avuto un cuore 
così duro da non essere commosso nel vedere Filippo sul suo letto, tendere 
le mani alla Vergine Maria che si mostrava a lui (41), o andare in estasi guar¬ 
dando il Santissimo Sacramento? (42). Quest'uomo viveva sulla terra ma era 
già con Tanima nell'aldilà; non c'è da stupire che ne tornasse con la poten¬ 
za di Dio. 

I testi del processo di canonizzazione gli attribuirono un numero incal¬ 
colabile di miracoli. Il Bordet li discute con una severità estrema e quasi ecces¬ 
siva (pp. 97-117); per alcuni trova spiegazioni naturali, ma restano pure molti 
fatti privi di ipotesi esplicative. Filippo leggeva nelle coscienze, e come avrebbe 
potuto divinare che il senese diciassettenne Tommaso di San Gemignano, 
vestito da laico, che non aveva mai visto, avesse ricevuto fraudolentemente 
l'ordinazione sacerdotale (p. 103)? Guarisce i malati dicendo che non vuole die 
muoiano é mettendo la sua mano sulle loro (Prospero Crivelli, p. 110), e quando 
Giovanni Battista Guerra, cade dall’alto di un'impalcatura della Chiesa Nuova 
in costruzione e si fracassa la testa, egli grida: « Non voglio che 'quest'uomo 
muoia, perchè voglio che finisca questa chiesa ». E il Guerra sfugge alla morte, 
si lavano le sue ferite, prende qualche rimedio e dopo qualche giorno è in 
piedi a proseguire i lavori (p. 110). Forse il giovane Massimo non fu proprio re¬ 
suscitato, ma in ogni caso, quando Filippo con una preghiera richiamò alla vita il 
fanciullo, al quale il padre aveva chiuso gli occhi, per lasciarlo morire dopo un 
estremo colloquio, dimostra un dominio sulla vita e sulla morte che evidente¬ 
mente è soprannaturale (p. J16). 


(38) Saint Francois de Xavier, 2 voli., Beauchesne, Paris 1912. 

(39) L. Ponelue et L. Bordet, Saint Philippe Neri et la società romaine de son temps, 
p„ 66, Bloud et Gay, Paris. Questo tratto è citato su un documento del tempo. 

(40) Ivi, p, 65. 

( 4 1 ) &Ì P- 70 * 

(42) Ivi, p. 74. Tutti questi fenomeni sono stati accertati da testimoni al processo 
di canonizzazione; si veda un elenco delle visioni, nota 2, p. 75. 
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Baschi appassionati come Ignazio di Loyola e Francesco Saverio, un fioren¬ 
tino fantasioso ed eccentrico come Filippo Neri, sembrano predestinati a fare 
miracoli; ma la scuola francese del secolo xvn? Cartesiani che ragionano sempre 
e decidono solo con la ragione; preti gravi e compassati che non depongono mai 
la cotta, che esercitano umilmente le loro funzioni e non vogliono mai eccederei 
Aggiungete che qui è passato l’insegnamento di San Giovanni della Croce: 
l’uomo spirituale nulla deve evitare più dei favori straordinari. Tuttavia trovia¬ 
mo miracoli in pieno secolo xvn, non dico soltanto nella Bretagna di de Quério- 
let e del P. Maunoir, ma anche nella scuola francese. Ce n'è uno importante 
nella vita di Gian Giacomo Olier e anche in quella di Vincenzo de’ Paoli. 

Si sa che l’Olier, in possesso di ricchi benefici, da principio condusse 
la vita mondana e tiepida che al principio del secolo xvn troppo spesso condu¬ 
cevano gli ecclesiastici altolocati. Fu chiamato da Dio e illuminato sulla sua vo¬ 
cazione da due sante donne: Maria Rousseau, vedova d’un negoziante di vino, 
e Madre Agnese, religiosa di Langeac. L’Olier, già tocco dalla grazia, s’era de¬ 
ciso a fare un ritiro a San Lazzaro, sotto la direzione di San Vincenzo de’ Paoli. 
Ecco come egli stesso ha raccontato il fenomeno che avvenne durante il ritiro: 
a Io ero nella mia camera in orazione, quando vidi quella santa anima venire 
a me con grande maestà. In una mano teneva un crocifisso e nell’altra la co¬ 
rona. Il suo angelo custode, bello oltre ogni dire, reggeva un’estremità del suo 
mantello da coro e con l’altra mano un fazzoletto per ricevere le lacrime che 
ella versava. Mostrandomi un volto penitente e afflitto, mi disse queste pa¬ 
role: io piango per te... Io credetti allora che fosse la Santa Vergine, per la 
santa gravità e la dolce maestà con cui mi apparve e a causa dell’angelo che 
le rendeva gli stessi servizi d’un servo alla sua dama ». 

Qualche tempo dopo Olier, essendo nella sua abbazia di Pebrac non lun¬ 
gi da Langeac, desiderò vedere la religiosa la cui reputazione di santità era 
giunta fino a lui: presentiva che fosse stata proprio lei ad apparirgli. Dopo 
essersi presentato molte volte al parlatorio del monastero senz'ottenere di es¬ 
sere ricevuto, la Priora fu in grado di parlargli. Si rivolse a lui come a un ec¬ 
clesiastico che conosceva solo per sentito dire. Ma l’Olier desiderando sapere 
se il suo presentimento non lo ingannava, domandò alla religiosa di togliersi 
il velo. Ella lo tolse. « Madre mia, gridò, io vi ho vista altrove ». Agnese gli ri¬ 
spose: « È vero; mi avete veduta due volte a Parigi, e vi sono apparsa nel vo¬ 
stro ritiro a San Lazzaro, perchè avevo ricevuto dalla Santa Vergine l’ordine di 
pregare per la vostra conversione, poiché Dio vi ha destinato a gettare le fon¬ 
damenta dei seminari del regno di Francia ». E queste due grandi anime s'in¬ 
trattennero sui segreti che Dio manifestava loro. Non si tratta d’un sogno va¬ 
go, seguito da un’interpretazione improvvisata: la testimonianza dell’Olier è 
precisa nelle sue memorie, e nelle biografie si troveranno altre testimonianze 
che la corroborano (43). L’Olier era destinato all'altissima missione di stabi¬ 
lire in Francia i Seminari richiesti invano dal Concilio di Trento e d’istituire la 
Congregazione che avrebbe formato tanti sacerdoti in Francia, nell’America 
del Nord, e ora in Indocina: non ci stupiamo che Dio abbia voluto istruirlo 
col ministero della Santa Vergine e d’una religiosa elevata alla più alta contem- 

( 43 ) Fatllon, Vie de M. Olier, 4 ed., voi. 1, pp. 93 e 99, Poussielgue, Paris 1873. 

Vedere alle pp. 99 - 103 , la discussione dell’apparizione, le deposizioni di ventiquattro testi¬ 
moni oculari di Lengeac. 
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plazione. Per noi questo miracolo comporta anche l’insegnamento dell effica¬ 
cia apostolica degli ordini contemplativi: innumerevoli seminaristi devono il 
beneficio della loro formazione clericale a una religiosa domenicana che tra¬ 
scorse tutta la sua vita nella preghiera tra le mura di un monastero del Velay. 

Conclusione. - Questa rapida scorsa nei secoli potrebbe fermarsi qui; in-, 
tanto sappiamo che la Chiesa cattolica è accompagnata ovunque e sempre dai 
segni con cui Dio suggellò il ministero degli Apostoli. Per finire non con una 
visione, ma con fatti materiali , inspiegabili con le leggi fisiche, rechiamoci in 
Piemonte dalToratoriano Sebastiano Valfrè, uno dei patroni di Torino, morto 
nella prima metà del secolo xvm. Quest'uomo fu il Vincenzo de’ Paoli del suo 
paese: Teseremo della sua carità venne aiutato da splendidi miracoli. Ne ci¬ 
teremo due. Il conte d’Hustberg, venuto a Torino a presentare le condoglianze 
per la morte della duchessa di Baviera, sorella di Carlo Emanuele II, cadde 
gravemente ammalato. Il P. Valfrè lo visitava ogni giorno. Nella notte del 23 
aprile del 1676, mentre il conte dormiva, e due valletti che lo vegliavano ed 
un certo Claudio Carrera, capo-cuoco della duchessa madre di Vittorio Amedeo 
II, si videro improvvisamente davanti Sebastiano Valfrè arrivato non si sa di 
dove, perchè avevano chiuso tutte le porte, e tenevano le chiavi in tasca. Il caso 
pareva loro così strano che Carrera scese alla porta d’ingresso per accertarsi 
se fosse chiusa e un valletto ogni tanto andava verso la camera del conte per 
ascoltare che cosa facesse il Padre. Il malato s’era svegliato e vedendo il Val¬ 
frè diceva: « Padre, Dio vi ha mandato per me ». Morì sul finire della notte (44), 
L'altro miracolo venne raccontato al processo di canonizzazione dal teo¬ 
logo Salino, prevosto di Cavaglià, che lo seppe da un amico. Questi accom¬ 
pagnava il Valfrè al monastero della Carità, dove visitava i malati. Passando 
da una camera all’altra, il compagno s’arrestò spaventato: i muratori avevano 
tolto rimpiantilo e davanti alla porta si apriva una voragine. Ora il Valfrè, 
anerto la porta. attraversò la stanza camminando per aria (451. 


CAPITOLO HI, - L’ESISTENZA DI CRISTIANI FERVENTI 

COSTITUISCE PURE UN ARGOMENTO? 

§ 1 . - Problema posto dalla loro vita . 

NeH’opera La missione e la propagazione del cristianesimo nei primi tre 
secoli, Adolfo Harnack, tra le altre cause della diffusione della religione di 
Gesù Cristo, ha anche studiato la pratica della beneficenza, la consolazione re¬ 
cata alle anime sofferenti e le cure ai corpi malati, la carità che riesce sem¬ 
pre a penetrare negli spiriti. Perchè non servirci di quest'argomento nella sua 
universalità, come gli apologisti dei primi secoli? 

Quale insegnamento contiene un’esistenza sinceramente cristiana? Notia¬ 
mo che questa non è una questione vaga e di senso ambiguo, con elementi 
malamente discernibili: il problema comporta dati sicuri. Conoscere un’ani- 

(44) Paolo Capello* Vita del B. Sebastiano Valfrè, 1 , pp. 150-153, Marietti, Torino 

1873. 

(45) hi > PP- I 57 _I 59- 
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ma cristiana in molti casi significa un’sperienza reale e indiscutibile, quanto 
quella d’un professore che apprezza l’intelligenza d’un allievo o quella d’un 
padrone che giudica l’iniziativa di un commesso o l’abilità d’un operaio. In¬ 
dubbiamente a esperienze di questa natura se ne possono sostituire altre più 
precise, per esempio con l’aiuto di teste si può anche, valendosi della psicologia 
e della sociologia, risolvere tali esperienze in elementi più semplici o creduti 
tali. Ma perchè l’esperienza in questione sia indiscutibile, non occorre un tale 
sforzo: il professore, che è stato a contatto dei suoi allievi per parecchi mesi, 
non ha bisogno di servirsi di teste per stabilire una gradazione intellettuale, al¬ 
meno per quanto concerne le materie della sua classe. Un’esperienza del ge¬ 
nere, anche col coefficiente d’equazione personale che comporta, è assai più 
sicura di molte analisi sociologiche, ritenute inattaccabili. Ci spieghiamo per 
esempio dal come i selvaggi concepiscono la causalità tecnica, l’efficacia dei loro 
strumenti. Alcune di queste spiegazioni vengono considerate come definitive; 
tuttavia sono meno sicure deH'esperienza che un figlio o un marito ha del¬ 
l’azione cristiana o delle convinzioni della propria madre e della propria mo¬ 
glie. Ora nella nostra società, ricca d’una così antica e solida eredità cristiana, 
ognuno ha sperimentato anime totalmente date a Dio e al servizio del pros¬ 
simo, o almeno, ne ha conosciute dai libri e da documenti sicuri. Donde ven¬ 
gono quest’elevazioni di sentimenti, questa purezza e semplicità, questa de¬ 
dizione? 

§2.-1 tentativi di spiegazione naturalista . 

Donde viene la causalità delle credenze cristiane? - Molti immagi¬ 
nano che tutte le religioni, o anche tutte le dottrine, in certe circostanze fa¬ 
vorevoli siano capaci di generare l’eroismo; che ci siano cristiani praticanti, 
senz’ai cuna virtù nè bontà, come al contrarlo ci siano santi buddisti ed eroi 
atei; perciò in sostanza, tra la vita cristiana santa e la dottrina cristiana non 
si potrebbe stabilire nessuna relazione. Pensano così più o meno coscientemente 
anche certi cattolici. Bisogna dichiarare che simili apprezzamenti tradiscono 
l'assenza della psicologia più elementare. Praticare alcuni doveri non è un. se¬ 
gno che l'anima è seriamente cristiana, che la sua condotta è ispirata dal Van¬ 
gelo. Quest’individuo, che alla domenica va a messa, in molti scompartimenti 
della sua anima è forse un pagano. Voi non sapete se egli è in stato di grazia, 
e vi fondate sulla sua condotta per giudicare dell’efficacia e fors’anche della 
verità della religione di Gesù Cristo! Conoscerete altri che sono cristiani, o 
che almeno hanno il sincero desiderio di esserlo, ma che ignorano i loro di¬ 
fetti. Per mancanza d’immaginazione e di perspicacia .nell’osservazione, o an- 
coia per impotenza ad essere attenti a giudicare una situazione, restano chiusi 
in se stessi, e nel corso dei giorni sono egoisti: senza sospettarlo fanno del ma¬ 
le ai loro vicini. Deplorate le loro deficienze psicologiche, ma non attribuitele 
alle loro convinzioni, che forse interiormente e agli occhi di Dio corrispondo¬ 
no a intenzioni che essi non sono capaci di realizzare. Ma notato questo, chi 
apre gli occhi dello spirito e osserva attorno a sè il mondo spirituale vede che¬ 
le anime sono buone, virtuose, devote, proprio nella misura che vivono la ve¬ 
rità del cristianesimo. Donde viene questa causalità della fede e della vita cri¬ 
stiana? Questo il problema che dobbiamo risolvere. 

Se non credete che il Cristianesimo è Verità, Via e Vita, voi pretendete 
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Che offra soltanto una fantasticheria e dei simboli per rappresentare la realtà 
spirituale: la vera causalità della vita morale e santa sarebbe nascosta, incosciente 
e mascherata dalle immaginazioni cristiane. È così che Baruzi volle vedere m 
San Giovanni della Croce un filosofo e un poeta neoplatonico, che ornava le 


sue virtù e i suoi sogni con metafore prese dalla Bibbia (1). In realtà l’uomo 
religioso agirebbe per motivi non cristiani; solo s’immagina d’agire per motivi 
cristiani, perchè è stato allevato in una tradizione e ama avvilupparsi di ricor¬ 
di e di stati d’animo che questa tradizione gli ha legato. Ma di quale natura 
sarà esattamente questa causalità, che si orna di vesti cristiane? Vediamo le di¬ 
verse ipotesi che se ne possono fare. 


a) La spiegazione del materialismo. - Ricordiamo anzitutto l ipotesi 
del « materialismo storico », per quanto sia assurda a prima vista. Le nostre 
azioni sarebbero sempre suscitate dai fenomeni fisico-chimici che avvengono in 
noi o, se si vuole (il che è equivalente, pretendono i seguaci del materialismo 
storico, senza die quest’equivalenza sia per nulla chiara) da bisogni econo¬ 
mici; la nostra « ideologia », cioè le nostre credenze, riflettono soltanto i fat¬ 
tori materiali che ci determinano. Noi crediamo d'agire per convinzione, per 
opinione, per decisione; in realtà si agisce mossi come l’animale, e l’animale 
agisce come agisce un elemento sotto l’azione di un reattivo chimico. 

Secondo un giusto rilievo di Edoardo Le Roy, questo materialismo ob¬ 
bliga a supporre cose infinitamente più assurde e d’un finalismo ad oltranza. 
Si è portati a sorridere quando si legge in Bernardino di Saint-Pierre il famo¬ 
so argomento delle angurie e della Provvidenza: siccome le fette dell’anguria 
sono fatte per essere mangiate in famiglia, le angurie provano che Dio esiste. 
L’argomento è forse infantile; ma è incomparabilmente più sragionevole di¬ 
re che Alberto de Mun ha spezzato la sua carriera di ufficiale per servire il po¬ 
polo, che s’è consacrato a tutte le grandi cause, che l'illustre oratore era sem¬ 
pre a disposizione della povera gente, che al principio della grande guerra 
« era colui che consolava le nostre madri >3 ( 2 ) e che questo distacco da sè, que¬ 
sta nobiltà, questa bontà, questa delicatezza sono inefficaci, inattive: tutto il 
loro compito sarebbe nel rappresentare mentalmente un’attività chimica cel¬ 
lulare, che avrebbe funzionato egualmente bene anche senza questa spirituali¬ 
tà. Ma non fermiamoci oltre su una concezione così assurda (3). 


b) Spiegazione del sociologismo. - La seconda ipotesi che si presenta è 
quella che chiamiamo sociologista, prendendo in senso rigoroso la tesi di que- 


(1) Saint Jean de la Croix et le problème de Vexpérience mys tigne, Alcan, Paris 1925. 

(2) Parole d’un soldato che vedeva passare il funerale di Alberto de Mun a Bor¬ 
deaux. Roberto Garrig, Albert de Mun , Flammarion, Paris 1935. 

(3) Questo materialismo è quello di Marx? Buoni interpreti, come M. Guviluer 
(Introduction à la sociologie, Parigi, collection Armand Colin) e Benedetto Croce (Materiali¬ 
smo storico ed economia marxista, Laterza, Bari 1921) considerano il materialismo dialettico 
come un metodo d’analisi, non come una dottrina, e ritengono che Marx, affidando ai 
proletari il compito di fare la rivoluzione, credesse all’efficacia deiriniziativa umana. Ma 
rimane il fatto che il materialismo assoluto di cui abbiamo parlato, è alla base della conce¬ 
zione della vita nello Stato sovietico e il fondamento filosofico del marxismo, leninismo. 
Per una più ampia e più precisa idea del materialismo dialettico e storico, cfr. G. A. Wetter, 

s. v* in E.C, vili, 366 - 386 . 
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sti teorici che pretendono di spiegare completamente l’uomo attraverso il suo 
corpo e la società. L'uomo è un semplice animale parlante: senz’avere nulla 
in più, dal punto di vista anatomico e fisiologico, degli animali superiori suoi 
congeneri, l’uomo riceve dalla società il linguaggio e tutte le conoscenze por¬ 
tate dal linguaggio. In quest’ipotesi è chiaro che le nostre azioni, quando su¬ 
perano lo stadio del riflesso, sono dovute interamente agl’influssi sociali. Senza 
andare cosi lontano, senza sopprimere ogni interiorità psicologica, Durkheim 
e i suoi adepti stimano che tutti i « valori « vengono dalla società: categorie 
di pensiero, procedimenti scientifici, arte, morale, religione. Perciò l’adorazio¬ 
ne delle anime religiose, senza che esse se n’accorgano, s'indirizzerebbe alla so¬ 
cietà, e la loro ispirazione verrebbe anche totalmente dalla società; le costru¬ 
zioni di idee filosofiche e religiose, i dommi e i sistemi non sono quindi che 
simboli i quali coprono, nascondono (o portano?) la potenza d’idealizzazione 
e di azione sociale. 

Ma rifacciamoci ora all’esistenza d’un uomo che, spinto dall’amore a 
Gesù Cristo, ha dato il suo corpo per i suoi fratelli in un'agonia di lunghi an¬ 
ni. Quando il Padre Damiano s’offerse per andare a curare i lebbrosi di Mo- 
lokai, sapeva che sarebbe morto di lebbra, perchè allora non c’era modo di 
difendersi. Egli a nostro Signore chiese soltanto la grazia di poter celebrare 
la messa. Il male terribile invase tutto il suo corpo, le sue membra caddero a 
brandelli; gli restava la punta di alcune dita, e potè tenere l’Ostia fino alla 
fine (4). Il Padre Damiano si era offerto a questo martirio per amore a Gesù 
Cristo: se gli avessero detto che in realtà la causa dei suoi atti, il suo ideale, 
era la società umana, e non Dio, avrebbe scrollato le spalle o gridato alla be¬ 
stemmia. Ora i sociologi distinguono (qui è il loro travaglio perpetuo) i va¬ 
lori sociali e l’immaginazione mistica generata da essi; ma bisogna arrendersi 
all’evidenza: qui nel caso esaminato, sarebbe rimmaginazione mistica che agi¬ 
sce e che sola genera i valori. La spiegazione sociologista urta contro quest’in- 
sormontabile difficoltà: qui è l’elemento ritenuto senza consistenza che produ¬ 
ce i risultati di valore; mentre l’elemento ritenuto consistente non produ¬ 
ce nulla. 



c) La soluzione psicologica. - Come spiegare il paradosso per cui l’e¬ 
lemento vuoto agisce e produce risultati prodigiosi, a detrimento di quello so¬ 
lido? Se s’ammette una trasposizione dalle rappresentazioni sociali alle imma¬ 
gini mitiche, nelle coscienze individuali, il problema cessa per se stesso di ap¬ 
partenere alla sociologia e passa alla psicologia. 

a) Esperienza morale. - Ora, se anche gli psicologi vogliono attenersi alle 
cause naturali completamente spiegabili, finiscono' -col rifare la teoria sociolo¬ 
gista in edizione propria, dicendoci che ogni uomo, chiamato a decidersi, a 
organizzare la propria vita e a rendere ai suoi simili ciò che è loro dovuto, 
compie un’esperienza impregnata di ragione. Senz’analizzare i motivi che lo 
portano ad agire, senza riflettere sulla direzione che imprime alla propria at¬ 
tività, l’uomo si decide mosso da principi razionali oscuramente derivati dalla 
sua vita personale o trasmessi dall’educazione e da lui ricevuti. 

Può darsi che in seguito cerchi di ornare gli stessi principi con ogni sor- 


fé) P* Croidys, Padre Damiano Vapostolo dei lebbrosi , Morcelliana, Brescia 
Cosso, Padre Damiano . Ed. Paoline» Alba iq^a. 
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ta di fantasie immaginarie (i dommi cristiani), ma in realtà agisce solo per im¬ 
pulso del pensiero razionale. 

* Sia pure. Le suore delle prigioni, che sanno trattare Te prostitute e i 
condannati tanto bene da ottenere conversioni profonde e durature, devono 
essere capaci più che mai d’esperienza morale razionale (5), e altrettanto po¬ 
tremmo dire delle società religiose le quali compiono opere ammirabili e di 
cui in questi ultimi tempi è stato descritto lo spirito e la vita. Ma dò non 
toglie la difficoltà: è « Timmaginazione » cristiana, e non un sistema puramen¬ 
te razionale d’idee che ha il privilegio di muovere ad ogni cosa più importan¬ 
te. Donde viene la sua efficacia quasi esclusiva? Non abbiamo il diritto di du¬ 
bitare della testimonianza di questa coscienza, che vuole agire sempre per ispi¬ 
razione della fede, e quando agisce dice di farlo per Dio e la sua Chiesa. Non 
possiamo dubitare di questa testimonianza col pretesto che Tintrospezione è 
spesso fallace, perdiè noi qui abbiamo davanti un insieme così massiccio che 
non si può errare sul suo volume. In realtà non si tratta di decisioni isolate, 
di atti sporadici, ma d’una « totalità », d'una organizzazione di riflessi, d’atti¬ 
tudini, di riti, d'associazioni, di giudizi, di tendenze, d’azioni. La vita cristiana,, 
come la vediamo nelle sue autentiche realizzazioni (ricordate alcuni dei no¬ 
stri esempi), è un comportamento , una condotta, organizzata (nel senso di Pie¬ 
tro Janet). Alcuni di questi comportamenti sono riflessi, atteggiamenti fisici, 
(genuflessioni, segni di croce, posizione nella preghiera); altri sono disposizio¬ 
ni profonde dell’anima (fare orazione). Tra questi comportamenti superiori e 
inferiori se ne intercalano molti altri, collegati tra loro e formanti un sistema 
totale e coerente. È molto Strano che in un tempo in cui s'affetta di studiare 
a parte, come dati di fatto, i comportamenti dei maniaci e degli psicastenie^ 
non si pensi a studiare in particolare quelli cristiani, o meglio' la condotta 
cristiana in un'anima individuale, come sistema coordinato totale che, come 
insegna una tradizione sociale e come lo pratica un'anima in tutta la sua esisten¬ 
za, organizza la vita e produce risultati psicologici e sociali di prim’ordine. 
Conviene accettarlo con pieno rigore scientifico come un tutto e cercare donde 
provenga la sua efficacia causale. 

b) Slancio vitale. - Si presenta una spiegazione: più profondamente del¬ 
l'esperienza morale e della riflessione razionale, e del sistema dei comportamenti,, 
lo slancio vitale, origine d’ogni comportamento umano, genera la virtù e la 
santità. Già Aristotele con un’intuizione molto profonda in un pagano, aveva 
notato che il piacere ci può essere dato soltanto da ciò che ci supera, mediante 
un fine che ha valore in se stesso: perciò il piacere cercato per se stesso sfugge 
alla nostra presa come ci sfugge l’acqua tra le dita. Tra i nostri contemporanei,. 
Maurizio Blondel e Giuseppe Wilbois hanno dimostrato l'uno che razione 
umana si dispiega in cerchi sempre più ampi, i cui limiti vengono necessaria¬ 
mente superati, e l’altro che il passato si deposita in una massa che preme- 
sempre più per creare un avvenire superiore. La persona ha come legge di 
uscire da sè, attendendo il suo supplemento da una potenza superiore inac¬ 
cessibile. 

Noi accettiamo certamente queste celebri dottrine; ma esse non offrono la 
Soluzione del nostro problema. Il comportamento cristiano, per chi lo considera» 


(fi) J e Anne Ancelet-Hustache, Les soevr des prisons , Grasset, Parigi 1935. 
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in quanto fenomeno psicologico e sociale, è certamente una forma di slancio 
vitale detrazione umana, con cui s’accorda continuandola. Ma resta da sapere 
perchè il comportamento cristiano raccolga lo slancio vitale e gli dia una poten- 
za superiore, come la vita che riunisce le energie chimiche in Uno slancio 
potente. 

C) II sentimento . - Forse rimane aperta ancora la via da cercare una spiega¬ 
zione nel sentimento, che in certi casi pare imporsi e in tutti svolge un compito. 
Le idee ci fanno agire soltanto suscitando sentimenti, e le anime pie riflettono 
e meditano proprio perchè in esse le concezioni astratte divengano' attive. 
Uomini come Lacordaire o Gratry erano grandi passionali. I biografi di Lacor¬ 
daire, come pure la sua corrispondenza, rivelano la profondità e l'intimità delle 
sue amicizie (6). Come Agostino, se avesse vissuto soltanto una vita umana, 
egli avrebbe cercato solo amare et amari. Ma tutta la vita di Lacordaire è uno 
sforzo per superare la sensibilità carnale: le sue grandi opere, e specialmente il 
ristabilimento dell'ordine di San Domenico sono contrari ai suoi affetti naturali. 
È vero che allora era mosso da sentimenti religiosi; ed è pure vero che ci sono 
sentimenti religiosi specifici, come -ci sono sentimenti estetici irriducibili, secon¬ 
do che vengono suscitati da una chiesa romanica o da una chiesa gotica oppure 
barocca. Ma la spiegazione attraverso il sentimento non ci offre la soluzione che 
cerchiamo, in primo luogo perchè non è totale, essendo i sentimenti una picco¬ 
lissima parte di quello che abbiamo chiamato il « comportamento » cristiano; 
e poi perchè i sentimenti vengono suscitati dalle convinzioni, di modo che, in 
ultima analisi, la causalità appartiene alla fede del soggetto e quindi ai domini 
cui la fede aderisce. 

i • 

§ 3. - Soluzione cristiana unica pienamente razionale. 

Perciò sorge Tultima questione: Perchè i dommi cristiani hanno questa 
potenza di generare dedizioni superiori? Inietti prendete pure gli eroismi pagani 
e paragonateli alla storia cristiana, prendete le opere protestanti, cosi grandiose 
e degne di onore, prendete i santi protestanti, (chiameremo così Wesley, Buber, 
Wichern) (7) e confrontate con le opere e i santi cattolici, così privi di mezzi 
materiali e così prodigiosi nel distacco, nell’amore, nell’irradiare il loro spirito. 
Lo studio di collezioni dedicate agli ordini religiosi e ai santi cattolici (8) daran¬ 
no senz’altro la soluzione del nostro problema. 

Possiamo raggiungere questa soluzione su due piani diversi, d’ineguale 
importanza. 1) Ci si può chiedere quali sono nelFanima cristiana i fattori psico¬ 
logici provenienti dal cristianesimo, che ne dirigono l’azione e la elevano alla 
santità. 2) Ci si può chiedere, dipendendo il comportamento cristiano da un 
sistema di credenze, che genere di verità debbono possedere queste credenze per 
esercitare un’efficacia d’eroismo. Questa seconda è evidentemente la questione 
suprema; queste convinzioni, che generano la vita cristiana, sono la verità? 
oppure sono un impasto di miti? 

(6) Vedere p. es. le sue Lettere ai giovani , pubblicate dalie Edizioni Paoline, Roma. 

(7) V. lo studio psicologico di Buber e di Wichern nella quarta parte -delTopera di 
Karl Girgensohn, Der seeliscke Aufbau des religiosen Erlebens , Bertelsmann, Giìtersloh 1930 . 

(8) Les grands ordres monastiques, presso Grasset. Les saints, presso Gabalda. 
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C’è già in loro favore un argomento che, senza risolvere la questione, limi- 
ricerca. L’anima umana oscilla tra i due poli deiregoismo e del dono di sé; 


le convinzioni cristiane occupano la vetta più alta del polo della dedizione. 
Quindi anche la vita religiosa dell’umanità oscilla tra i due poli dell’abban¬ 
dono senza speranza, dell’in coscienza, della dissoluzione della personalità, e 
quello dell'esaltazione.delle forze, della coscienza purificata, della concentrazione 
della personalità e della sua sopraelevazione. Ad un estremo c'è il Nirvana bud¬ 
distico; all'altro c’è il Cristianesimo, anzi il Cattolicesimo, poiché (su questo 
non è possibile nessuna discussione) esso solo ha dei santi come Paolo, Agostino, 
Benedetto, Francesco d’Assisi, Vincenzo de’ Paoli e moltissimi altri. Queste 
constatazioni ci dispensano dal disperdere le nostre ricerche qua e là. Il timore 
che un’altra religione, una filosofia, una setta abbiano potuto 1 produrre in certi 
casi gli stessi risultati d’eroi$mo, non ci deve turbare: sono le 
dell’anima « naturaliter christiana », ci direbbe Tertulliano. D’altronde 
abbiamo la causa d’un fenomeno, perchè formare la inutile ipotesi che un 
causa abbia potuto produrre lo stesso effetto.-' E intanto queste credenze, 1 unica 
ricchezza di tante anime che per esse hanno dato tutto, queste convinzioni cui 
tali anime tengono più che alla vita e che ispirano tutti i loro atti, sono la 
Verità? o sono una fantasmagoria d'immagini illusorie? 




CONCLUSIONE 

Tutte le ipotesi esaminate fin qui cercano di dare una spiegazione pura¬ 
mente naturale (sociologica, psicologica, ecc.) della riuscita straordinaria del 
comportamento cristiano, e tutte finiscono col dire che i tesori più sacri del¬ 
l'umanità e quanto questa ha di più sublime per delicatezza, dedizione, bontà, 
eroismo, tutto è il risultato di potenze d’illusione. La verità più pura che agi¬ 
sce nella nostra vita pratica è frutto d'illusione; la sincerità più disinteressata 
è il prodotto d’immagini fallaci; il campo in cui la ragione s'esprime più net¬ 
tamente come giustizia ed amore appartiene all'impero del non senso. 

Simile metafisica è inaccettabile per chiunque pretenda di pensare. Chi è 
abituato a pensare logicamente, provare, sperimentare e verificare, chi si sfor¬ 
za per agire ragionevolmente, non ammetterà mai che la virtù esca dall’errore 
e la ragione provenga dalla demenza. Nel caso d'una possibile alternativa, non 
solo tra il bene e il male, ma tra la ragione e la demenza non c’è nessuno che 
esiti a preferire la ragione, il vero e l’essere; se poi riflette, conclude consc¬ 
guentemente che le credenze cristiane sono la Verità. 

Dallo studio della vita cristiana emerge un'altra considerazione che pro¬ 
va il compito unico e quindi la verità del cristianesimo che trasforma le anime. 
Infatti il carattere, prodotto del temperamento, dell’educazione, degl’influssi 
sociali, pare fissato una volta per sempre nè si potrebbe migliorarlo se non 
molto debolmente. Nella sua importante Camctériologie, (Presses Universitaires. 

Renato Le Sennò crede che a l’aspirazione verso un valore » in alcu¬ 
ni opera l'unificazione del carattere e lo fa agire su un piano superiore. Il teolo¬ 
go protestante Emilio Bruniier {per Mensch in Wìderspruck, 

Berlin 1937, p. 308 sg.) vuole che si classifichino i caratteri sul piano orizzontale 
(nervosi, passionali, ecc., come in Le Senne) e sul piano verticale, secondo che 
l'uomo s'avvicina più o méno alla sua vocazione divina. Al vertice l'uomo sareb- 
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be tanto unificato nel dono di sè a Dio, che le particolarità del temperamento 
e dell’educazione vi si fonderebbero e non ci sarebbe più carattere. Ma, secondo 
il Brunner, a simile ideale ci si può avvicinare, ma non lo si può raggiungere. 

Ma è proprio così? Non ci furono uomini che, almeno al termine della 
loro vita, ebbero il carattere completamente trasformato? Ecco l’esempio del 
Cardinale Caglierò,, il discepolo tanto prediletto da San Giovanni Bosco, che 
stabilì i salesiani in America, converti i Patagoni al cristianesimo, fu delegato 
apostolico deirAmerica centrale. Era un passionale autoritario., fondatore e 
amministratore di Valore, che negli affari anche più imbarazzanti riusciva be* 
nissimo e che teneva testa ai capi di Stato; un condottiero d’uomini di prim’ordi- 
ne. Nella vita civile sarebbe stato un Napoleone, un Churchill; però era rude, 
opprimente, esigentissimo e rendeva penosa la vita ai suoi inferiori. Ma egli 
amava Don Bosco e per tutta la vita tenne gli occhi su di lui per imitarlo. 
Agiva specialmente la grazia: San Giovanni Bosco nelle sue visioni aveva cono¬ 
sciuto in anticipo la vocazione e il destino di Giovanni Caglierò, che giunto al 
termine della sua esistenza era talmente trasformato e divenuto cosi indulgente, 
così accessibile, così previdente per gli altri, così attento per accontentarli, che 
quanti Io vedevano o vivevano con lui, dicevano che vedendo lui vedevano 
San Giovanni Bosco (G. Cassano, il Cardinale Giovanni Caglierò, S.E.I., Tori¬ 
no 1935, 2 voi.). Abbiamo scelto il Cardinal Caglierò perchè è molto vicino 
a noi, morto nel 1926, ma sarebbe facile esaminare molte altre vite di santi 
in cui la trasformazione del carattere appare ancor più radicale e meravigliosa. 
D'altronde non pretendiamo che la trasformazione giunga a far scomparire 
tutti i lineamenti dell’individualità : Dio lascia sussistere quelli che si possono 
accordare con la grazia, e in èssi la fa risplendere. Dopo quest’esame di vite 
di santi storicamente molto noti, si cerchi se la filosofia o altre religioni avreb¬ 
bero trasformato così questi caratteri e si constaterà che solo il cristianesimo 
vede operarsi simili trasformazioni, e che, pur ammirando quanto di grande 
c’è nei santi dell’ortodossia (9) e negli croi del protestantesimo, ci si renderà 
conto che il cattolicesimo ha qui un privilegio assolutamente unico. 

f ji. 

G. R. 

BIBLIOGRAFIA. - i. Santi. Nel corso della trattazione furono citate le vite di 
alcuni tra i più notevoli santi dei nostri tempi. Una lista ragionata e pressoché completa 
delle biografie dei santi e di cristiani ferventi dalle origini del cristianesimo ad oggi è quella 
contenuta nell’articolo Biographie spirituelle del Dict. de Spirituali té, Beauchesne, Paris, 
I, 1624-1714. Una collana di vite di Santi, stimata per la sua serietà scientifica, fu pub¬ 
blicata sotto la direzione di H. Joly dal titolo Les saints, Gabalda, Paris. Ebbe inizio nel 
1897 e ne uscirono oltre cento volumi, molti dei quali furono pure editi in il. presso la 
Desclée di Roma. I Benedettini di Parigi stanno terminando di pubblicare presso Letou- 
zey et Ané 1 2 grossi volumi di Vies des saints et des bienheureux selon Vordre du calendier avec 
VMstoire desfètes. Per altre indicazioni e per questioni metodologiche si veda R. Aigrain, 
Hagiographie , Bloud et Gay, Paris 1953* Su alcuni cristiani ferventi: A. Cistellini, Testi¬ 
monianze. La vita cristiana alla scuola dei laici, La Scuola, Brescia 1946, con note bio-biblio¬ 
grafiche su una quarantina di persone. Importante per la santità fuori della Chiesa catto¬ 
lica il volume di J. ICologrivof, Essai sur la sainteté en Russie , Beyaert, Bruges 1953; 
trad. italiana presso la Ed. Queriniana, Brescia. 


(9) Per avere un esempio si legga, poiché i santi personaggi vi ab 
di Pierre Pascal, Avvakum et les débuts du Raskol, cd. Istina, rue Frangi 
z 939* 




BIBLIOGRAFIA 


621 


3. Miracoli. Manca, per quanto ci consta, uno studio d’insieme taumatmgm 

rnntemDoranea Un tale studio sarebbe quanto mai utile, come sarebbe dead 

P Up n< Paris iqTi G Bertrot, Histaire crìtique des événements de Lourdes, 14 éd., Gabalda, 
S s contro Learde), « ed Fiorentina, Firenze z 9 I 

/atte de tanto, 1 voli., iéquq 9 ^ Bcauchesne , Paris 1925. Fr. L. Schlev- 

er 2 ^ Die °Heilung’en von Lourdes, Bine kritische Unlersuchung, Bouvier, Bonn 1949. LEUimT 
’tt Ron TfZéZonsZiracìleuses modernes, P.U.F., Paris 1950. O. Leroy, La Uvitahon, 
^ du Cerf Paris 1928 P Silva, H miracolo di S. Gennaro, Civiltà Cattolica, Roma 1905. 

T G Da FÓnseca Le merJglie dì Fatima. Apparizioni, Culto Miracoli, 2 ed. Ed. Paohne, 
« G ' k Scardo su Fatima e bilancio di una discussione, m La Civiltà Cat- 

\l 5 £ ™, rpa 392-406. C. Balio, Fatima nella luce della critica, in Marra nell e- 
eonomla della’ salute (pp. 243-260), ed. Didascaleion, Milano 1953 - 
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Tutte le eresie tendono al razionalismo. - II cattolicesimo, confrontato 
con le altre forme di cristianesimo, è caratterizzato particolarmente dalla sua 
fedeltà nel mantenere intatto l’insegnamento tradizionale, nonostante tutte le 
apparenti difficoltà che si possono presentare. Le eresie tendono, vorremmo 
dire per forza di cose, al razionalismo: esse pretendono di proporre alle anime 
una religione intelligibile e perciò non esitano a sacrificare, quando torni utile, 
una parte della verità rivelata. 

Tendono al razionalismo, dal quale, d’altronde, partono e si può dire che 
logicamente, se non sempre storicamente, l’eresia è l'effetto d’un atteggiamento 
razionalista da parte dei suoi « responsabili ». Per la massa che vi è trascinata, 
il razionalismo può essere una conclusione dell’eresia, perchè l’uomo, privato 
della guida della fede, ha bisogno di darsi delle ragioni; ma originariamente 
Perrore il più delle volte è preceduto dall’orgoglio umano. 

Il cattolicesimo invece non teme il mistero. Sarebbe esagerato dire che se 
ne compiace, ma lo accetta, perchè in esso vede una condizione di vita. Nelle 
pagine seguenti vedremo la verità di queste osservazioni richiamando il lontano 
ricordo di alcune eresie d’altri tempi. 


§ 1. - Errori circa la natura dell 3 insegnamento tradizionale. 

Primi attacchi contro la tradizione al tempo di San Paolo. - Si può dire 
che la Chiesa, fin dai primi giorni della sua storia, si trovò di fronte ad eresie. 
San Paolo, nelle Lettere della prigionia e in quelle pastorali, mette in guardia 
i suoi discepoli contro le tendenze pericolose dei novatori, che predicano dottri¬ 
ne estranee, e noi non troviamo in questo, come certi critici, un motivo per 
negare l’autenticità di tali lettere. Specialmente nella provincia dell’Asia, dove 
S’incontravano tanti opposti sistemi, dove si urtavano tanti influssi diversi, era 
quasi fatale che la predicazione cristiana fornisse rappiglio a ogni sorta di 
speculazioni capaci di adulterarla. D’altronde conosciamo assai poco gli errori 
condannati da San Paolo, ed è assai verosimile che non si possano ridurre ad 
unità. Alcuni dottori della menzogna, si preoccupano soprattutto delle esigenze 
della vita pratica, predicano un ascetismo esagerato, forse esigono anche dai 
loro ascoltatori la continenza perfetta, preludendo così all’en datismo. Altri 
s’interessano troppo alla speculazione: sono già gnostici, con le loro intermi¬ 
nabili genealogie e le novità profane di parole, con l’esagerato culto degli 
angeli, con le pretese di rivelare un mistero nascosto. La fermezza usata dal- 
I Apostolo contro questi sistemi, comunque siano e da qualunque parte vengano, 
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è notevole. Una formula breve ne traduce il senso: «Custodisci il deposito 
La fede cristiana è qualcosa di sacro: essa fu affidata §11’apostolo che l’ha 
smessa ai suoi discepoli, i quali a loro volta, devono trasmetterla come l'hanno 
ricevuta, senza cambiamenti o adulterazioni di sorta. 


I secondo secolo: gli gnostici. - Questa fedeltà non sarà senza merito, 
specialmente quando saranno scomparsi gli ultimi apostoli e finché non sia 
riconosciuta ovunque l’autorità d*un giudice supremo delle controversie. In 
quanto ci è noto, il secondo secolo ci appare come il secolo della gnosi. Da ogni 
parte sorgono sistemi che pretendono di rivelare tutti i segreti della vita divina 
e di far conoscere agli uomini i misteri dell'eternità : Basilide e suo figlio Isido¬ 
ro; Valentino e i suoi discepoli, Eracleone, Tolomeo, Marco, Teodoto s’inge¬ 
gnano a descrivere il mondo dell’aldilà con gli eoni che lo popolano e che 
procedono gli uni dagli altri. Oggi ci torna difficile interessarci a tutta questa 
fantasmagoria, che d'altronde conosciamo poco nei particolari; ma le anime 
antiche vi trovavano una seduzione incomparabile. In se stessa l’idea della gnosi 
non era cristiana: vi furono gnosi esclusivamente pagane e forse anche gnosi 
giudaiche. Tuttavia si comprende bene come spiriti ingegnosi avessero trovato 
il mezzo d’introdurre il nome di Gesù tra quelli degli altri eoni e anche come 
abbiano fatto di Gesù il redentore delle anime decadute: non è questa una 
testimonianza della forza e della vitalità del cristianesimo? Tra gl’inventori di 
sistemi nessuno Tavrebbe preso in considerazione se non fosse riuscito a conqui¬ 
stare le anime: il suo stesso successo lo mette in pericolo, perchè gli fa correre 
il rischio di non restare se stesso e di divenire un nuovo' sincretismo. 

Qui non possiamo ricordare neppure sommariamente la storia degli 
gnosticismi cristiani, che però ci danno l’occasione di fare molti rilievi a loro 
riguardo. Prima di tutto bisogna sottolineare la potenza di seduzione della 
gnosi: tutti vogliono sapere, tutti corrono dietro ai segreti della scienza; e sono 
proprio le pretese rivelazioni riguardo al mondo dell’aldilà che valsero alle 
religioni misteriche un gran numero di adepti. Gli stessi cristiani, intendo 
quelli che appartengono alla grande Chiesa, non sono sempre insensibili a questa 
seduzione: per rendersene conto basta leggere opere come le Odi di Salomone, 
YEpistola apostolorum, gli Atti di Tommaso, gli Atti di Giovanni. I critici 
non hanno ancor finito di discutere sull'ambiente in cui apparvero questi libri: 
alcuni vedono in essi produzioni nettamente gnostiche, il che pare esatto per 
gli Atti di Tommaso; altri vi trovano lo spirito della grande Chiesa, e le Odi 
di Salomone sembrano realmente un'opera cattolica. Almeno i cattolici del 
secondo secolo non temono sempre di usare espressioni sospette. Molti di loro 
diffidano della carne, in cui vedono il principio del male e spingono a un 
encratismo esagerato e pericoloso. Naturale quindi che il compito della Chiesa 
sia di far fronte al pericolo. 

D’altra parte se il cristianesimo autentico non è una gnosi nel senso 
stretto che si può dare a questa parola, comporta tuttavia una dottrina, che 
deve mantenere intatta perchè la considera, e giustamente, come rivelata da Dio. 
La dottrina da sola non basta se non informa tutta la vita. Son fedeli non coloro 
che posseggono la parola d’ordine con cui entrare nel mondo superiore, ma 
coloro che praticano la carità, che sì amano a vicenda e che, come già notava 
Plinio il Giovane, s’impegnano con giuramento a non commettere nessun delitto. 
La loro vita morale è fondata su una fede, la quale, lungi dall’essere una cieca 
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fiducia, è invece una ferma adesione a un insegnamento. Leggendo le opere di 
Clemente Alessandrino e di Origene, si resta talvolta sorpresi nel vedere quale 
posto occupi specialmente in Clemente, che non cessò mai d'essere un profes¬ 
sore, Telemento intellettuale della religione. Clemente esagera, e il ritratto 
dello gnostico da lui tracciato con amore, è qualcosa di puramente ideale; 
ma se anche fosse realizzabile, non sarebbe quello del vero cristiano. Tuttavia 
bisogna aggiungere che Clemente ed Origene furono sempre fedeli alla Chiesa. 
Basta dire che la Chiesa è lungi dal misconoscere il posto della dottrina nella 
sua vita. 


Un esempio significativo: Marcione e la sua critica dell’Antico Testa¬ 
mento. - È appena necessario aggiungere che alla Chiesa sta molto a cuore 
conservare l’integrità di questa dottrina. Particolarmente significativo al riguar¬ 
do è il caso di Marcione. Egli non è propriamente un gnostico, ma prima di 
tutto un cristiano, che però esagera l’originalità del cristianesimo fino a condan¬ 
nare tutto il complesso dell'Antico Testamento. Per Marcione il Dio giudaico 
non è quello vero; la sua giustizia diventa iniqua e il Dio buono, rivelato da 
Gesù, ha Punico compito di mettere fine al suo regno. Venuto Gesù, il giudai¬ 
smo non ha che da scomparire. Quindi Marcione non s’accontenta di dichiarare 
che la Chiesa non ha nulla di comune con la Sinagoga e che devono essere 
rinnegati tutti i libri sacri dei giudei; ma pretende sottoporre ad un esame 
critico anche i libri cristiani, conservando soltanto il Vangelo di San Luca e le 
Lettere di San Paolo, dopo essersi affaticato a purgarle accuratamente. Il suo 
eclettismo finisce in una dottrina assai coerente e anche molto razionalista; il 
talento d’organizzatore gli permette di costituire comunità abbastanza solide per 
resistere a non pochi assalti. 

La Chiesa cattolica non ignora tutto ciò che la separa dalla Sinagoga: fin 
dai primi giorni della sua esistenza dovette lottare per la conquista della sua 
indipendenza e, durante la predicazione di Marcione, trova i Giudei tra i suoi 
peggiori nemici. Ma essa non vuole rinnegare nulla della sua eredità. I libri 
sacri dell’Antico Testamento le appartengono come proprietà sua: l’autore 
della Lettera di Barnaba non arriva forse a sostenere che essi hanno cessato di 
essere la proprietà dei Giudei? A fortiori avviene lo stesso di tutti gli scritti 
che rivendicano come propri autori apostoli o discepoli: prima che finisca il 
secondo secolo il canone del Nuovo Testamento è costituito press'a poco 
come Io definirà il Concilio di Trento; in particolare, i quattro Vangeli vengono 
presentati da Sant’Ireneo come diverse redazioni dell’unico Vangelo. Gesù aveva 
detto che non era venuto per distruggere la legge, ma per compierla; nulla 
quindi, nemmeno un apice o uno iota, sparirà dalla Legge, ed a questa regola 
la Chiesa si attiene, senza chiedersi se così non diventi più difficile la profes¬ 
sione del cristianesimo. Che importano le difficoltà? Solo conta la fedeltà alTin» 
segnamento del Maestro, che bisogna mantenere intatto. 

Si può notare che oggi la Chiesa, su questo punto, pensa esattamente 
come la Chiesa d’un tempo e che non è, più di allora, disposta a rigettare 
l’Antico Testamento nonostante gl’inviti che le rivolgono certi critici. Hamack 
nel suo studio su Marcione non ha forse scritto: a Giustamente la Chiesa del 
secondo secolo si rifiutò di commettere Terrore di rigettare l'Antico Testa¬ 
mento », perchè allora non poteva respingerlo senza rompere ogni legame con 
esso, e senza dichiararlo opera di un falso dio, il che avrebbe significato gettare 
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il turbamento nelle coscienze? « Conservare l’Antico Testamento nel secolo xvi 
fu un destino al quale la Riforma non potè ancora sottrarsi », sebbene Lutero 
ne avesse quasi avuto ritenzione: Non potest nobis monstrare verum Deum. 
a Ma conservare ancora l'Antico Testamento, come fonte canonica, dopo il 
secolo xix è conseguenza d'una paralisi religiosa ed ecclesiastica ». Hamack 
acconsente che si conservi il Nuovo Testamento, « perchè non si potrebbe fare 
migliore raccolta di fonti per determinare ciò che è cristiano », ma condanna i 
libri dell'Antico Testamento, esattamente come Marcione. La Chiesa cattolica 
però non acconsentirà mai a subire o a fare una mutilazione di questo genere. 

« Essa riceve come sacri e canonici tutti questi libri, nella loro integrità e con 
tutte le loro parti, come si usa leggerli nella Chiesa cattolica e come si trovano 
nella vecchia Volgata latina » (Conc, Trid. sess. iv). 

< 

L'atteggiamento della Chiesa. -L’eresia scioglie; la Chiesa conserva, non 
avendo per cosi dire altra missione. Gli gnostici insistono sulla conoscenza 
d'una dottrina e molti di loro abbandonano volentieri la morale; se basta la 
gnosi, se gli peumatici sono predestinati alla salute, non è evidente che la con¬ 
dotta della vita è indifferente e che il praticare la virtù non serve nulla? Forse 
potrebbe anche essere utile fare ogni genere d'esperienze e avvoltolarsi nel 
vizio. Altri che insistono sul dualismo e sulla natura essenzialmente cattiva della 
materia, condannano perfino l’uso legittimo del matrimonio e votano i loro 
adepti alla continenza assoluta. Gli uni e gli altri sono forse logici nelle conclu¬ 
sioni, ma partono da premesse false, e per provarlo la Chiesa non ha bisogno 
di lunghe dimostrazioni, bastandole notare che la sua dottrina è un principio 
di vita. Conoscere è bene, ma vivere è meglio, se la vita traduce fedelmente la 
conoscenza. Il vero cristiano è chiamato alla salute, e non viene salvato' defini¬ 
tivamente dal solo fatto dell'iniziazione battesimale o anche dalla partecipa¬ 
zione al corpo e al sangue di Cristo. Nè le formule nè i sacramenti esercitano 
un’azione magica ed è ancora più falso dire che ci sono uomini che si salvano 
per natura, mentre altri sarebbero per natura dannati. Ciascuno deve appro¬ 
priarsi i meriti della redenzione operata da Cristo e chi pecca renderà conto a 
Dio dei propri peccati. Ecco quello che la Chiesa risponde agli gnostici immo¬ 
ralisti. D’altronde agli encratiti di ogni scuola risponde che se la pratica della 
virtù è indispensabile, non è necessario imporre agli uomini gioghi che essi 
non possono portare: eccellente è la verginità, come dichiarò il Signore e San 
Paolo confermò, ma non si potrebbe renderla obbligatoria: qui potest capere 
captai. All’origine del mondo Dio istituì il matrimonio per assicurare la propa* 
gazione della specie umana; quindi il matrimonio rimane buono e l’unione del¬ 
l'uomo e della donna, secondo San Paolo, può venire paragonata all'unione di 
Cristo e della sua Chiesa. Sarebbe una follia= condannarla, mentre si tratta 
semplicemente di santificarla. 

La concezione cattolica: Sant ? Ireneo. - Sant’Ireneo è il grande avversario 
dello gnosticismo, che, alla fine del secondo secolo, quando già i primi dottori 
dell'eresia sono morti e i loro epigoni moltiplicano airinfinito le sette, espo¬ 
ne mirabilmente il pensiero cattolico di fronte all’errore: la Chiesa è fatta per 
custodire la tradizione e 1 insegnamento apostolico; ed essa custodisce questa 
tradizione con fedeltà senza aggiungervi nè toglierle nulla. La sola vera fede, 
vivente e vivificante, è quella che la Chiesa ha ricevuto dagli apostoli e che 


40 - Enciclopedia apologetica ... 
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essa oggi distribuisce ai suoi figli. Il Signore in realtà diede il suo Vangelo agli 
apostoli; affidò loro la missione d’insegnare in suo nome, e da essi noi abbiamo 
la verità, cioè la dottrina del Figlio di Dio (Haer Ili, praefat.). Per poco che 
si voglia aprire gli occhi, in ogni chiesa si contempla la tradizione della dottri¬ 
na degli apostoli, autenticata dai vescovi attuali che risalgono agli apostoli, 
con una successione continua e verificabile (Haer., Ili, 3, 1). Il procedimento 
è semplice: nessuna verità fuori della dottrina degli apostoli; non c’è dottrina 
degli apostoli fuori del cattolicesimo; non c’è cattolicesimo fuori della suc¬ 
cessione dei vescovi. 


Sant’lreneo quindi può definire l’eresia per opposizione alla tradizione 
cattolica. Gli gnostici sono quelli che ricercano la verità come se nessuno prima 
di loro l’avesse mai trovata; e se per caso fanno appello alla tradizione, devia¬ 
no questa parola dal suo vero senso cercandosi degli antenati umani, ai quali 
d’altronde sono incapaci di restare fedeli. Fin dalle origini la Chiesa è una 
coesione d’anime e di Chiese in una stessa fede d’autorità; lo gnosticismo in¬ 
vece si risolve in un pulviscolo di sette senza alcuna unità; tutt’alpiù finisce 
coll'organizzare delle scuole. È vero che Marcione riesce a fondare una Chiesa, 
ma questa non tarda a dividersi in sette rivali. Solo il cattolicesimo conserva la 
sua unità, perchè esso solo mantiene la tradizione ricevuta. 

Il montanismo. - Molto caratteristico della fedeltà della Chiesa a 
tutta l’eredità del passato è l’atteggiamento assunto nell’affare montanista. È 
noto come circa l’anno 170 un certo Montano, accompagnato dalle due profe¬ 
tesse, Quintina e Massimilla, cominciò a predicare nella Frigia l'avvento dello 
Spirito Santo e la prossima venuta della Gerusalemme celeste. Montano e le 
sue compagne si pretendevano ispirati e assicuravano che lo Spirito Santo in 
persona parlava per la loro bocca. Sembrava difficile poter rispondere a una 
tale affermazione: la Chiesa non era forse nata nel giorno di Pentecoste, e gli 
apostoli non erano stati gratificati in modo miracoloso del dono delle lingue? 
Da allora le manifestazioni dello Spirito divino nei cristiani erano,state molto 
numerose; gli Atti degli apostoli a più riprese ricordano i suoi interventi; San 
Paolo, specialmente nella prima lettera ai Corinti, fa lunghe istruzioni sui 
carismi particolarmente sulla glossolalia e sulla profezia e dichiara che la 
carità è preferibile a tutte le lingue del mondo non esitando a riconoscere i 
diritti sovrani dello Spirito, che spira dove vuole e che non bisogna estinguere. 
Dopo 1 età apostolica i carismatici erano stati certamente meno numerosi, ma 
a Chiesa non ne era mai stata priva e tra i fratelli restavano testimoni indi¬ 
scutibili della presenza di Dio in mezzo ai suoi. Che cosa c’era da opporre a 
Montano che si presentava come il depositario delle grazie divine? 

*r ni *merosi cristiani si lasciarono sedurre e anche alcuni vescovi 

ebbero la debolezza di aderire al movimento montanista. Nel suo complesso la 

Chiesa restò ferma contro l’eresia, e oppose risolutamente la sua tradizione 
alle novità del preteso profeta. E impossibile che Dio contraddica se stesso* 

no»Ì°,lf e f fa “ Segn f? fin daI1 ’ ori S ine è la verità; quindi tutto ciò che s'op- 
pone alla tradizione e 1 errore. Sotto colore di rivelazione privata. Montano in- 

ttoduceva delle novità e solo per questo si rendeva condannabile e meritava 

COn3 ! derat ° come un eretico - Sc m b w che sia stato in occasione del 
’ ch f. 51 «unirono i pruni Concili in Oriente. Che cosa più di que¬ 

ste assemblee di véscovi, successori degli apostoli depositari della tradizione e 
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custodi della fede, poteva essere più efficace contro le pretese di Metano? 

sto Se in oblìo anche perchè la Gerusalemme celeste, promessa con tanta 

«mrp 7 za non discese nella pianura di Pepuzio, dov era attesa. 

Apostato" il problema "della legittimità della profezia I 

vescovi avevano il diritto e anche il mezzo di regolare le man, iestazmm cari¬ 
smatiche? Di questo non ci poteva essere questione. Alcuni storici hanno recen¬ 
temente ridotto l’essenza della storia della Chiesa primitiva a un conflitto tra 
carismatici e membri della gerarchia; ma i fatti sono molto. 

zio d’Antiochia e Sah Policarpo di Smime, che vennero favoriti delle grazie 
dello Spirito Santo, Però era necessario fissare le regole che dovevano permet¬ 
tere di distinguere i veri dai falsi profeti. Già la Dottrina degli apostoli «ve™ 
dato a questo riguardo alcuni principi. Gli avversari del montanismo «prese¬ 
ro lo studio del problema e decisero in particolare che « il profeta non deve 
parlare in estasi ». Questo indicava una netta diffidenza verso 1 prodigi e le 
manifestazioni straordinarie; significava condannare in anticipo tutti 1 falsi 
profeti che, sotto colore d’ispirazione, avrebbero profuso discorsi inintelligi¬ 
bili’ significava soprattutto affermare il primato della tradizione sull ispirazione 
individuale. I princìpi erano salvi: i veri profeti mantenevano il loro posto 
nella Chiesa e in loro si veneravano i privilegiati dello Spirito Santo; ma yem- 
van loro richieste le lettere credenziali, cioè una vita degna, discorsi intelligibi¬ 
li e perfetto disinteresse. Soluzione saggia quant’altro mai, equilibrata e armo¬ 
niosa, analoga a quelle che chiusero i dibattiti sollevati dallo gnosticismo. 

g 2. - Errori sul contenuto dell'insegnamento tradizionale. 

La fine del secondo secolo e il principio del terzo videro sorgere altre 
questioni che concernevano non solo la natura, ma anche e principalmente il 
contenuto dell’insegnamento tradizionale. Ancora una volta constateremo che 
nelle controversie sul p a tripas siane simo e l’adozianesimo, la Chiesa rimase fede* 
le alla linea di condotta seguita fino allora. 

Due movimenti estremi: adozianesimo e patripassianesimo. - Roma 
diviene, ora il centro delle controversie che improvvisamente acquistano una 
importanza speciale. Già i maestri più famosi della gnosi e lo stesso Marcione 
avevano fatto di Roma il centro della loro propaganda, rendendo così una 
specie d’omaggio all’autorità della Chiesa romana. Circa 1 anno 200 Roma è 
più che il punto d'incontro di tutti i cristiani che credono d’avere qual* 
cosa da dire. Da Bisanzio giunge. Teodoto il Cuoiaio il quale insegna che 
a Gesù è un uomo partorito da una vergine secondo la volontà del Padre; che 
visse come tutti gli altri, ma per la sua pietà supera tutti gli uomini. Più 
tardi, al tempo del suo battesimo sulle rive del Giordano, ricevette e con¬ 
tenne in sè il Cristo disceso dal cielo sotto forma d’una colomba... Ma anche 
allora, dopo la discesa dello Spirito, Gesù non è divenuto Dio; secondo alcuni 
lo divenne mediante la sua resurrezione dai morti». Teodoto ebbe numerosi 
discepoli, che unitamente a lui vedono in Gesù Cristo un semplice uomo, ma 
che in quanto al resto sono ben lungi dall’andare d’accordo tra loro: questo 
però non impedisce ai teodoziani di cercare almeno di organizzare una Chiesa 
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e darsi per vescovo un certo Natale, sedotto dall'esca mensile di centocin¬ 
quanta denari. 

Circa nello stesso tempo Prassea introduce a Roma il patripassianesimo. 
Egli viene dall'Asia, dove ha conosciuto il montanismo, e combatte vigorosa¬ 
mente la nuova profezia. Però nello stesso tempo, col pretesto di conservare la 
monarchia divina, afferma che il Verbo non esiste come una persona, e che non 
è altro che un nuovo nome per indicare il Padre: quindi il Padre stesso si è 
incarnato nel seno di Maria, sofferse, mori e resuscitò. In Gesù Cristo si possono 
distinguere due elementi: quello umano, Gesù, che se si vuole è Figlio; l'altro 
divino, Cristo, identico al Padre. 

Pare che Prassea non sia rimasto a lungo a Roma, dove però si continuò 
a insegnare la sua dottrina: Cleomene, sotto il pontificato di San Zeffirino, è il 
patripassiano più noto e trova un grande numero di partigiani tra i semplici, 
che vogliono affermare l'unità di Dio, Bisogna ammettere che il mistero cristia¬ 
no sconcerta le deboli intelligenze che cercano di capire come Dio possa essere 
unico nella Trinità delle persone: a questi semplici fedeli era stato tanto predi¬ 
cato che il grande nemico del cristianesimo è l’idolatria, ed essi per timore insi¬ 
stono tanto sulla monarchia divina da compromettere la Trinità. Perciò non 
possono dire che il Figlio è differente dal Padre e siccome devono ammettere 
che Gesù Cristo è Dio, ne concludono molto naturalmente che il Padre stesso 
s’è incarnato. D'altronde molti non vanno così lontano nello sforzo intellettua¬ 
le e s’accontentano di affermare la divinità del Salvatore o di dire che Dio si è 
fatto uomo, senza continuare le investigazioni. 

La risposta della Chiesa: i papi Zeffirino e Dionigi. - I cattolici istruiti 
naturalmente protestano contro le semplificazioni del domma; desiderano quanto 
gli altri di salvaguardare la divinità di Cristo, ma non sono meno desiderosi di 
mantenere la Trinità delle persone in Dio. Tertulliano a Cartagine e Sant'Ippo- 
lito a Roma rappresentano meglio di tutti lo sforzo degl’intellettuali per trovare 
formule pienamente soddisfacenti. D'altronde bisogna riconoscere che questo sfor¬ 
zo non arrivò a risultati definitivi e che non venne incoraggiato dal papà S. Zeffiri- 
no il quale si mette a fianco dei semplici credenti. Tertulliano protesta invano: 

« I semplici, per non dire gli inetti e gl’ignoranti, che formano sempre la grande 
massa dei fedeli, vedendo che la regola della fede ci fa passare dal politeismo 
pagano a un Dio vero e unico, non capiscono che in realtà bisogna credere al 
Dio unico, ma con la sua economia, e si spaventano; immaginano che l’econo¬ 
mia introduca la pluralità, che la distinzione della Trinità divida l’unità, mentre 
è tutto il contrario, poiché l’unità, diffondendo dal suo seno la Trinità, non 
viene distrutta, ma ordinata b (Adv. Prax., 3). 

San Zeffirino, succeduto a San Vittore, è secondo Sant’Ippolito, uno spirito 
angusto e incolto. Qui SantTppolito parla come avversario, ma si può credere 
die in realtà il papa non abbia tutta la scienza del prete che illustra allora la 
sua Chiesa, e che s'accontenta di mantenere la tradizione cristiana nella sua 
integrità, senza fare il gioco nè dei dotti, che con le loro spiegazioni sottili 
tendono al subordinazianesimo, nè degl'ignoranti, che sarebbero tentati di 
sacrificare sconsideratamente la Trinità. Ippolito assicura che, nel suo desiderio 

• ffinn ° ° ra dichl * ara: « Io non conosco che un Dio, Gesù Cristo, e 
all infuori di lui nessun altro che sia nato e che potesse soffrire»; ora dice: 

ff Non è n Padre che è morto, ma il Figlio ». L’autenticità di queste formule 
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non è cèrta; specialmente la prima, che è testualmente dell’eretico Noeto di 
Smirne, stupirebbe se fosse detta da un papa. Tuttavia si può spiegare così: 
È ben sicuro che Gesù Cristo è Dio e che egli — non il Padre, nè lo Spirito 
Santo, ma il Figlio — è stato generato e sofferse. Tra i monarchici patripassiani 
e gli adozianisti, San Zeffirino vuole conservare l’integrità deH’insegnamento 
tradizionale; non intende sacrificare nulla del domina cattolico, dovesse pure 
per questo insistere sull’aspetto misterioso della dottrina. C’è un Dio e in Dio 
ci sono tre persone; Gesù Cristo è veramente un uomo ed è veramente un Dio. 
Tutto questo dev’essere egualmente affermato, e tutto questo agli occhi della 
Chiesa è egualmente prezioso. 

Una cinquantina d'anni più tardi il papa San Dionigi deve ritornare 
sugli stessi problemi e formula la sua decisione in termini netti e categorici: 
« È necessario che il Verbo divino sia unito al Dio dell’universo, e bisogna che 
lo Spirito Santo abbia in Dio il suo soggiorno e la sua abitazione. Bisogna ad 
ogni modo che la Santa Trinità sia ricapitolata e ricondotta a uno solo come 
al suo vertice, voglio dire il Dio onnipotente dell'universo perchè spezzare e 
dividere la monarchia in tre prìncipi è l’insegnamento di Marcione, 1’insensato... 
Non bisogna quindi dividere in tre divinità Tammirabile e divina unità, nè 
abbassare (con l’idea di) produzione la dignità e l’eccellente grandezza del 
Signore, ma credere in Dio Padre onnipotente, e Gesù Cristo suo Figlio, e allo 
Spirito Santo e (credere che) il Verbo è unito al Dio dell’universo ». 

In queste formule di San Dionigi ci colpisce la forza e la chiarezza. Come 
nota il P. Lebreton, qui non ci sono « affatto speculazioni teologiche, affatto 
Sottigliezze dialettiche, scarsa erudizione scritturale, ma la dichiarazione catego¬ 
rica della fede professata dalla Chiesa... Non parla il teologo, ma il papa; egli 
da parte sua non si compiace nelle speculazioni teologiche e poco si cura di 
quelle degli altri: si è notato che la sua argomentazione non tiene conto delle 
sottili distinzioni alessandrine sulle tre persone o sul duplice stato del Logos; 
si cura soltanto delle conclusioni più in vista, sia che i loro autori abbiano for¬ 
mulato questa dottrina essi stessi, sia che gli sembrino derivarne per deduzione 
spontanea; e poiché tali conclusioni sono un pericolo per la fede, le rigetta e 
con esse la teologia che le ha generate » (J. Lebreton, Le désaccord de la foì 
populaire et de la théologie savante dans l’Eglise chrétienne du ni siècle, in Rev. 
d’hist. ecclésiast., xx, 1924, pp. 9-10). 


Il Concilio di Nicea. - Però la controversia non è finita con le dichiara¬ 
zioni di San Dionigi romano e l’onore di definire il domina cattolico della 
Trinità spetta al Concilio di Nicea. La definizione è data in un simbolo che 
mette in onore il termine consustanziale , applicato al Figlio di Dio. Dire che 
il Figlio è consustanziale al Padre significa affermare che è Dio come lui, insepa¬ 
rabile da lui, che è l’immagine della sua sostanza; in una parola significa procla¬ 
marne la sua vera divinità. Si poteva esitare a questo riguardo leggendo le 
lettere di San Paolo e i Vangeli, specialmente il quarto, che afferma chiara¬ 
mente la perfetta imita del Padre e del Figlio? Ma nello stesso tempo i Padri 
di Nicea insegnano che il Figlio non si confonde col Padre, che è altra cosa da 
un nome, che ha una realtà personale e incomunicabile; e se non insistono su 
questo punto è perchè devono combattere l’eresia subordinazionista di Àrio. 
Ma quando le circostanze lo richiederanno la Chiesa non avrà nessuna difficoltà 
a mettere in rilievo la Trinità delle divine persone, con altrettanta chiarezza 
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come ha fatto per Punirà di Dio. Qui è particolarmente interessante segnalare 
il Concilio di Alessandria del 362, perchè fa chiaramente vedere la saggezza 
della Chiesa e la sua volontà di mantenere intatta tutta la tradizione. 

§ 3. - Conclusione: la lezione del passato. 

L’eresia è una dissociazione rovinosa e ingiustificata* - Abbiamo insistito 
sulle prime eresie, perchè dal nostro punto di vista hanno un significato specia¬ 
le, in quanto segnano lo sforzo della scienza umana per scegliere quello che 
neirinsegnamento del Salvatore si può ritenere e quello che si deve respingere. 
Si poteva temere che la Chiesa soccombesse alla tentazione, ma abbiamo consta¬ 
tato che proprio questo essa non ha mai fatto. Gli eretici abbandonano or questa 
or quella parte della rivelazione e scivolano per una china dove non potranno 
arrestarsi; gli unici eretici perfettamente logici sono i razionalisti puri, che re¬ 
spingono tutto e non conservano nulla. Come fare per scegliere, e che cosa si ha 
il diritto di conservare, quando si è cominciato la discussione? Perchè credere in 
Gesù se non si ammette tutto quello che ha detto? Perchè conservare le Scritture, 
se si respinge la Chiesa che ne insegna Ispirazione e l’inerranza? Perchè ammet¬ 
tere che Dio ha parlato agli uomini, se si respinge il miracolo e la profezia? 

II domina cristiano dev’essere accolto o negato nella sua totalità. - Si 

voglia o no, l’insegnamento cristiano è un blocco che si ammette o no cosi com’è. 
Ma dal momento che lo si ammette, non si ha più il diritto di discuterne le 
parti: occorre appena notare che qui si tratta non delle opinioni liberamente 
dibattute tra i teologi, ma delle dottrine che fanno parte del deposito rivelato. 
Quello che San Paolo diceva al suo discepolo Timoteo: «Custodisci il depo¬ 
sito »>, la Chiesa non cessa di ripeterlo a quanti credono in lei. I papi e i vescovi, 
che costituiscono la Chiesa docente, hanno la sola missione di ripetere nei 
secoli questa formula, piaccia o dispiaccia. Se questo in determinati momenti 
solleva speciali difficoltà non importa. Non si tratta di sapere se una* data dottri¬ 
na oggi s’accorda con la filosofia in voga; se armonizza con questo o quel sistema 
umano : a questo gioco possono dedicarsi, se vogliono, quelli che hanno tempo 
e gusto. Si tratta solo di mantenere tutto quello che è stato creduto sempre 
dappertutto e da tutti, per usare la formula di San Vincenzo di Lerino. La Chiesa 
non ha mai sacrificato nulla del tesoro che le è stato affidato. Non è forse mera¬ 
vigliosa simile fedeltà nelle circostanze più difficili, di fronte alle più seducenti 
tentazioni? E non possiamo credere che lo Spirito di Dio ha manifestato la sua 

presenza non permettendo che durante i secoli neppure una volta fosse intac¬ 
cata Tintegrità del deposito? q 3 
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della Chiesa, ad es. quella di F ciche et Martin, voli. I-II, L. I. C. E., Torino 1037-10^8: 
oppure ì ffistoire des dpgmes di Tixeront, Gabalda, Paris 1905-1912 o le rispettive voci 
nella E. C. Sullo spirito di eresia nei primi tre secoli si possono leggere le profonde con¬ 
siderazioni di A. Mcehler, L’uni té dans VEglise , Ed. du Cerf, Paris 1938, pp. 55-108: Mul- 

Utude sans unité. Di questa classica opera esiste anche una traduzione italiana (Libreria 
Pirotta, Milano 1858) onnai quasi introvabile. 
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IL PROTESTANTESIMO 
LUTERANO E CALVINISTA 


INTRODUZIONE, - LE CAUSE 


Il problema delle cause del protestantesimo continua a opporre storici 
cattolici e storici protestanti, e in questi ultimi anni ha preso proporzioni corni- 
dere voli sotto l’impulso principalmente di Schiixer da una parte, di Hauser e 
Febvre dall’altra. Della controversia riterremo soltanto i punti considerati come 

acquisiti e dove pensiamo che ci si possa accordare. 

Clima del tempo. - La crisi protestante era latente già alla fine del seco¬ 
lo xv secolo tormentato, che vedeva le sue aspirazioni religiose contrariate da 
penose situazioni, e che con la sua sensibilità troppo facilmente eccitabile esage¬ 
rava le miserie e le tare. Si può convenire che allora la Chiesa non era m grado 
di rimediare a queste inquietudini o di soddisfare a questi nuovi desideri L inse¬ 
gnamento teologico sempre più scolastico, e d’una scolastica decadente, si perde¬ 
va in problemi di puro bizantinismo e non vedeva il fosso che si scavava tra 
i suoi maestri, preoccupati di sillogistica, e i suoi discepoli, presi da un mistici¬ 
smo nuovo, da regole di vita morale staccate da queste tradizioni libresche.. 

In moltissime anime nauseate dal ristagno del pensiero cristiano l’eresia 
trovò mi terreno propizio in cui germogliò con rapidità pari alla violenza. Inve¬ 
ce la Chiesa fu presa quasi alla sprovvista, e i suoi difensori poco sensibili al 
fatto che l’ostilità bruscamente generalizzata nasceva da un moto deH’anima più 
che dall’angoscia dell'intelligenza, pretesero di combatterla come le eresie del 
passato, cioè con la forza dialettica e il vigore dei ragionamenti. 

Le anime non erano più sensibili alla scossa delle idee, e la tattica degli 
apologisti della Chiesa non poteva penetrare nei cuori refrattarii alla morsa dei 
sillogismi sapienti. Checché se ne dica Lutero agiva più con l’eloquenza che 
faceva fremere, che con la sua scienza scritturistica, tanto spesso colta in fallo 

e convinta di versatilità. 

Come potè affermarsi il separatismo. - In che misura il moto separatista 
fu rafforzato dai rimproveri fatti alla Chiesa di tollerare la mediocrità morale e, 
peggio ancora, la depravazione dei costumi nel suo capo e nelle membra? I 
rimpròveri ebbero certamente un influsso secondario, perchè lo spettacolo delle 
debolezze morali dei primi riformatori e deH’incipiente riforma, sarebbe stato 
sufficiente a ricondurre le anime così tormentate verso una Chiesa che non aveva 
tardato a riprendersi e a dimostrare di essere sempre la San età Ecclesia. 
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Più di tutto furono efficaci i sentimenti dell'indignazione nazionale sfrut¬ 
tati contro la politica fiscale di Roma. La questione dei tributi annui condusse 
a Lutero molti più adepti che lo scandalo delle indulgenze, in cui si sarebbe 
potuto presto vedere l’inanità d’un rimprovero che voleva coinvolgere la 
Chiesa in un incidente creato da alcuni privati e quando l’affare delle indul¬ 
genze fu ridotto alle sue giuste proporzioni, delle invettive di Lutero non restò 
più nulla. Invece è certo che quando Lutero suscitava la collera dei contadini 
tedeschi, attizzandone la cupidigia con la denuncia delle ricchezze della Chiesa, 
sorsero bramosie e per soddisfarle le folle lusingate s’affidarono alle promesse 
di Lutero. 

In questo complesso di cause lontane e di occasioni fortuite, l’eresia dap¬ 
prima si fece forte ora di questa e ora di quella e infine incoraggiata dai prìnci¬ 
pi che vedevano i loro interessi temporali legati al suo successo, dilagò veloce 
in vaste regioni. 


CAPITOLO I. - SVILUPPO DEL LUTERANESIMO FINO 


Oggi nello sviluppo del luteranesimo non vediamo più una linea continua, 
dove si svolgerebbero le conseguenze naturali di determinati princìpi, formando 
un insieme omogeneo. La teoria evolutiva d’un pensiero che esplicita le sue 
ricchezze non può essere invocata per caratterizzare i due aspetti della Chiesa 
che deriva da Lutero. Il luteranesimo fino alla fine del secolo xvm, cioè fino a 
Lessing, resta qual’era da principio; ma dopo Lessing diventa un’altra cosa, si 
trasforma siffattamente che Lutero non lo riconoscerebbe più. 

Di fronte a questa nuova forma il luteranesimo primitivo ha solo un inte¬ 
resse archeologico, tanto più che Lutero, per giustificare la sua separazione, invo¬ 
cava or questo or quel principio dottrinale anche se contrarii tra loro; quand’era 
costretto dalla pressione dei fatti, non esitava a rinnegare quanto aveva poco 
prima invocato, sempre attento a mantener vivo nel cuore dei tedeschi Podio 
che aveva scatenato contro Roma. 

Le accuse di Lutero. - II Manifesto alla nobiltà cristiana di Germania si 
fa forte degli abusi della fiscalità pontificia e delle mancanze morali del clero, 
con pochissime allusioni alla fede che Roma avrebbe corrotto. Al contrario 
nella Cattività babilonese della Chiesa il papa è accusato d’aver corrotto la 
« fede in Dio », e « la fede in Gesù Cristo» e d’aver a adulterato» la parola del 
Vangelo, inventato sacramenti, usurpato un’autorità che appartiene soltanto 
alla Chiesa. 

Seguiranno poi accuse talvolta inattese: Roma ha rinnegato il cristianesi¬ 
mo paolino, che Lutero si vanta d’aver scoperto e restaurato con la dottrina « del¬ 
la salvezza mediante la sola fede », della predestinazione, della grazia gratuita, 
del Sacerdozio universale. Roma ha messo sotto il moggio la Bibbia, che lui 
Lutero, ha rimesso in onore, lasciando allo Spirito Santo il compito di rivelar¬ 
ne il senso esatto a ogni fedele. 

La cupidigia romana inventò l’ascetirismo monastico, le preghiere e le 
messe per i defunti, il Purgatorio e le indulgenze, cui attribuisce un valore 
redentivo che egli, Lutero, restituisce finalmente alla Passione di Cristo, unico 
mediatore e unico Salvatore. Roma non ha nemmeno conservato nella sua purez- 
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za i tre sacraménti di Cristo: il Battesimo, la Penitenza, la Cena; Lutero invece 
ha restaurato il pensiero di Cristo, sopprimendo la confessione per lasciare sol¬ 
tanto la compunzione del cuore. 

Quanto alla Cena provò un grande imbarazzo, e non si salvò da una stu¬ 
pefacente contraddizione. Prima fedele all’interpretazione realista e cattolica 
delle parole di Cristo .istituente FEucaristia, non esita poi a rigettarla quando 
il successo dei sacramentari svizzeri, sotto la direzione di Zwinglfo, gli fa temere 
di perdere la direzione del movimento che aveva scatenato in Germania. 

Instabilità e contraddizioni della nuova fede. - Sono note tutte le versa¬ 
tilità, le brusche contraddizioni di Lutero. O bene o male il luteranesimo a 
poco a poco s'organizzò, si definì, rinunciando a questo articolo di fede, ripren¬ 
dendo queÌFaltro, secondo il capriccio delle passioni, il filo degli eventi, sotto 
la pressione dei principi che presero sul serio il compito, di cui Lutero li aveva 
•investiti, di protettori della nuova fede. E per rendere stabile questa fede, per 
darle una struttura un po' solida, Melantone fece assai più che Lutero; ancor 
più radicale e più autoritaria fu Fazione di Zwinglio in Svizzera. Il luteranesimo, 
quale fu lasciato da Melantone, s'è mantenuto s-enza sostanziali mutamenti fino 
alla fine del secolo diciottesimo. 


CAPITOLO II. - SVILUPPO DEL LUTERANESIMO 

DA LESSING AI NOSTRI GIORNI 

§ 1. - Lessing. Una vita movimentata. 

li 

II deista Lessing è una strana figura. Figlio d’un pastore, e studente in 
teologia, s’appassiona più per il teatro che per le Sacre Scritture. Lasciati gli 
studi, corre la Germania come un avventuriero. Dall'Università di Lipsia passa 
al corso di scherma e di danza; da Lipsia va a Berlino, dove Io troviamo saltua¬ 
riamente segretario di Voltaire, allora in pieno favore di Federico n; ma si 
separa ben presto dal suo maestro di deismo, rubandogli il manoscritto del 
Siècle de Louis xiV, che restituisce soltanto in seguito alla minaccia d’un proces¬ 
so; poi diventa segretario del governo prussiano accanto al comandante gene¬ 
rale della piazza di Breslavia, donde passa ad Amburgo, e qui lo troviamo consi¬ 
gliere del teatro della città e finisce a Wolfenbuttel, dove accetta il posto di con¬ 
servatore della biblioteca del Granduca di Brunschwig. 

A quarantadue anni lanciò la sua clamorosa provocazione contro l’ortodos¬ 
sia luterana, sotto Finflusso delle idee scettiche di Mendelssohn, di Spinoza e 
dei maestri del VAufklàrung. Da Mendelssohn riteneva il disprezzo delle spe¬ 
culazioni religiose; da Spinoza imparò a vedere nella Bibbia soltanto un libro 
profano, il cui vero significato sarebbe stato alterato dai secoli; dai maestri del- 
FiUuminismo aveva ricevuto la convinzione profonda che la ragione è fatta per 
continuamente elevarsi verso un indefinito progresso. 

Lessing scopre Reimarus. - Proprio mentre già volge una punta ag¬ 
gressiva del suo pensiero contro il cristianesimo, Lessing entra in possesso di 
un sorprendente manoscritto del professore ebraizzante Samuele Reimarus, che 
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aveva espresso senza reticenze le sue opinioni sulla Bibbia, sul Nuovo Testa 
mento, sulla nozione di Rivelazione, sulle religioni rivelate, rinnegando total¬ 
mente tutte le posizioni cristiane. L'Antico Testamento è un composto disor¬ 
ganico di dottrine contradditorie e non può essere il libro d’una rivelazione 
divina; il messaggio dei Vangeli è privo di chiarezza e di coerenza tanto che i 
vari interpreti l'hanno compreso in modi molto differenti e perciò non è Pa¬ 
rola d'un Dio. Le divagazioni di Lutero sul testo biblico non meritano nes¬ 
sun credito e il protestantesimo è un errore grande quanto il cattolicesimo. In 
questo naufragio generale resta a galla soltanto il sentimento naturale dell'uo 
mo in cerca d’una perfezione ideale che viene chiamata Infinito e che è Dio. 
Tale sentimento è fonte della rivelazione naturale poiché l’uomo con la sua 
ragione scopre in se stesso di che superare incessantemente l'uomo. La Rivela¬ 
zione non è dunque altro che lo sviluppo progressivo della coscienza umana. 
Lessing si fece propagandista ostinato di queste empie idee, nonostante torren¬ 
ti d'ingiurie che gli piovvero addosso da parte dei pastori scandalizzati, come 
Melchiorre Goetze e le maledizioni di quanti restavano luterani ortodossi. 

Le idee direttrici di Lessing. - Nel suo libro capitale, che pubblicò 
nel 1780, Die Erziekung des Menschengeschlechts (L’educazione dell'umano ge¬ 
nere), pose con tranquillo ardimento i principi d'una nuova religiosità. Pri¬ 
ma di tutto occorre distinguere religione e teologia, fede e teologia. La reli¬ 
gione è una realtà interiore, un sentimento incoercibile della natura umana, 
che aspira a possedere una realtà superiore degna del suo amore che s’esprime 
nella pietà. Religione, fede, pietà sono connesse e frutto d’una rivelazione na¬ 
turale, invece teologia, scienza della lettera d'un libro sacro, speculazioni su 
enimmi che si vuole far credere rivelazione soprannaturale, sono anche connes¬ 
se, ma son materia della critica, che ne stabilisce Parigine umana. La fede è 
un fatto di coscienza, anteriore alla teologia e indipendente da essa; prima che 
vi fosse una teologia, già c’era una religione, e scomparendo quella non ces¬ 
serebbe questa. Il primato d’onore spetta quindi alla pietà e non alla dottrina. 

Applicato al cristianesimo — che per Lessing rimane sempre la più al¬ 
ta forma che abbia mai rivestito l'aspirazione naturale dell'uomo verso un 
ideale di vita morale e religiosa, degno quindi 'd’essere trattato col massimo ri¬ 
spetto — tale sistema ne distrugge tutta la dommatica. Il cristianesimo viene 
ad essere una vita, un movimento ininterrotto dell’anima a Dio, cercato dalla ra¬ 
gione e non mai raggiunto, perchè se l'anima possedesse il Dio che sogna, gli 
sostituirebbe subito una forma più bella e lontana, oggetto dei suoi desideri 
esasperati. Perciò il cristianesimo non sarà una dommatica, la quale è per la 
vita un impaccio simile ai ferri del prigioniero. Quindi non più biblicismo, non 
più teologia, che ha creato i miti fallaci della predestinazione o della salute me¬ 
diante la fede. Lutero e Calvino caddero nella teologia e gettarono il protestan¬ 
tesimo su una via completamente falsa, lo legarono al culto superstizioso della 
Bibbia, non riconobbero il carattere transitorio dell’Antico Testamento, o dei 
precetti del Nuovo. Il Cristo fu un Rivcl&tove perchè fece comprendere agli 
uomini che i bisogni religiosi della loro natura dovevano ormai assumere una 
forma più elevata, esprimersi in formule più pure, ma nè le formule nè la for¬ 
ma possono durare eternamente; continuerà il progresso e il Vangelo eterno • 
è la parola misteriosa impressa in fondo ai nostri cuori, che cerca continua¬ 
mente di esplicitarsi in un credo più magnifico. 
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Queste le idee direttrici di Lessing, ed è incontestabile che ciascuna di es¬ 
se ha provocato nel luteranesimo prima, poi nei calvinisti stessi, reazioni pro¬ 
fonde, che condussero la Riforma a una radicale trasformazione. 

§ 2 » - Schleiermacher . 

La sua formazione.- Lessing suscitò Schleiermacher, piccolo pastore 
prussiano, che verso il 1799 impresse un'azione decisiva sull'orientamento del 
luteranesimo. Costui era tutto impregnato delle idee di Lessing, stimava moltissi¬ 
mo l'opera filosofica di Kant, e specialmente il suo trattato: La religione entro i li¬ 
miti della ragione, così nettamente soggettivista che, anche se mancasse qual¬ 
siasi elemento oggettivo, che l’uomo comune considera il fondamento neces¬ 
sario della vita religiosa, la religione tuttavia sarebbe egualmente un fenome¬ 
no intelligibile, perchè è l’affermazione dei bisogni del cuore, di sentimenti 
metafisici, d’intuizioni d’ordine soprannaturale. 

Queste posizioni soggettiviste trovavano allora vigorosi difensori in Fe¬ 
derico Schlegel e suo fratello, ambedue intimamente legati col giovane pa¬ 
store. Aggiungiamo che quest'ultimo, a somiglianza di Lessing, s era compe¬ 
netrato della filosofia di Spinoza, propizia a tutte le esagerazioni d'un sogget¬ 
tivismo oltranzista, e manifestava vivo entusiasmo per i Fratelli moravi, cri¬ 
stiani singolari che non legavano la loro fede alla lettera d’un libro sacro, sia 
pure la Bibbia o il Nuovo Testamento, ma alla libera espansione di sentimenti 
chiamati cristiani perchè riguardavano Dio Padre come una fonte di bontà 
e il Cristo come uno dei principali rivelatori della Bontà del Padre. 

La sua dottrina dell'esperienza religiosa. - Schleiermacher farà come 
questi precursori, seguaci d’un’esperienza soggettiva dell esaltazione religio¬ 
sa. Egli ignorerà la divina Rivelazione e i testi che ce la trasmettono, e, par¬ 
tendo dalla coscienza individuale, vi scopre il sentimento ineffabile della Di¬ 
vinità. Ogni uomo, nella propria coscienza e per questo sentimento, è in intimo 
contatto con Dio, lo sente, lo ama, ne afferma l'esistenza e riconosce la propria 
dipendenza da questo padrone invisibile, ma sensibile al cuore. Di fronte a 
questo Dìo, l'uomo percepisce in se stesso una decadenza da cui non può sot¬ 
trarsi. È questo il sentimento della caduta, del peccato, della miseria umana, 
che trattiene l’uomo nel suo slancio verso Dio. Di qui la tensione interiore e 
rirrimediabiìe sofferenza di chi vuol raggiungere Dio e ne sente la propria 
impotenza. Abbiamo così il sentimento d'un riscatto necessario, d’una redenzione 

postulata e reclamata dalla nostra natura. 

1 Ora, Cristo più di tutti ha rivelato all’uomo questi diversi sentimenti, per¬ 
cepiti solo oscuramente prima della sua rivelazione. Egli ebbe la missione di 
mettere in luce ciascuno di questi bisogni, e d'insegnare che la salute consiste 
nella liberazione dall'angoscia crocifiggente del peccato. Il cristianesimo è quin¬ 
di una rivelazione non di precetti o di dorami dettati da un Dio a intermediari, 
che chiamiamo profeti, ma della ricchezza spontanea della nostra natura, fatta 
per svilupparsi nella fede religiosa. Schleiermacher annette un'importanza fon 
damentale a queste diverse esperienze: quella d’un Dio immediatamente perce¬ 
pito, quella del peccato, quella della redenzione, quella della salute, e, per gli 
uomini che hanno la felicità di conoscere il messaggio di Cristo, l'esperienza di 
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Cristo Salvatore. Gesù disse d’essere venuto in questo mondo per salvare gli 
uomini; chi sente in lui la virtù di tale redenzione appartiene a Cristo, e Cristo 

10 attira al Padre suo. Il cristianesimo non è altro che prender coscienza di 
questi stati profondi d’un’anima che cerca Dio. 

La Riforma non aveva mai osato formulare tanto arditamente la sua indif¬ 
ferenza suprema per gl’insegnamenti d’un testo rivelato, accolto dalla Chiesa e 
affermato come d'origine divina e considerato come la base fondamentale di 
tutta la vita religiosa. La Bibbia, che per Lutero era stata il Libro supremo, 
l'unico criterio della fede e dei costumi, diventava un codice supererogatorioi 
in cui gli uomini avevano segnato i tentativi delle loro esperienze religiose, an¬ 
dando da un politeismo equivoco a un monoteismo incerto, e viceversa, oscil¬ 
lando tra la nozione d’un Dio terribile, geloso, irascibile e vendicativo, alla 
nozione d’un Dio misericordioso e salvatore. Contro questi testi, dove si riflette 
cosi poco l'immagine della Divinità, saggia, e d’una saggezza immutabile, 
Schleiermacher esalta le intuizioni religiose del cuore, le esperienze religiose 
sempre più alte e il desiderio di vivere della parola di Cristo, nella quale l'uomo 
trova perfettamente espresse le sue aspirazioni. 

Conseguenze pratiche dì questi principi.- Restava solo da trarre le con¬ 
seguenze pratiche da questi principi cosi poco luterani, ma di cui tuttavia è re¬ 
sponsabile il riformatore tedesco. Le esperienze mistiche di Lutero sono divenute 
esperienze razionaliste. La mistica si appropria la Parola divina adorata nel 
Libro supremo; il razionalismo si libera da tutto quello che non è frutto della 
ragione umana. E in realtà, avendo ridotto pressoché tutto a psicologia, Schleier¬ 
macher non vede più perchè si debbano conservare le realtà storiche del cristia¬ 
nesimo e dichiara che il Cristo intimo, percepito dalla fede, è più reale e più 
attivo del Cristo della storia. Che importa quanto la pietà, creatrice di leggende, 
ha aggiunto al messaggio di Cristo? Miracoli, discorsi pieni di sublime dottrina, 
apologhi, che racchiudono profonde lezioni di dommatica, tutto questo non è 

11 pensiero essenziale di Cristo, ma è la parte della teologia, di cui il Salvatore 
non si dava pensiero, e che i suoi discepoli sovrapposero al suo messaggio fon¬ 
damentale, per vie laboriose, di cui la storia della dommatica cristiana ritrova 
le vestigia e caratterizza le tappe. È certamente utile rintracciare questo movi¬ 
mento del pensiero cristiano, sorto da alcune parole e da alcuni gesti salvatori 
del Cristo, perchè per tal via possiamo notare come in certi periodi la vita 
cristiana si cristallizza in formule, che si dicono dommi, e che seguono l’evolu¬ 
zione della vita. Però la dommatica non è la vita stessa d'un’anima cristiana; 
questa consiste essenzialmente nell'apparizione e nell’aflerniazione dei sentimenti 
che abbiamo analizzato. 

Da ciò Schleiermacher traeva una conseguenza estremamente grave: la 
dommatica non è normativa; il domina non dice quello che dev'essere, ma 
quello che è stato in un momento preciso dell'evoluzione della coscienza cristia¬ 
na; esprime quello che la vita ha creato, richiesto, formulato; ma che fu trasci¬ 
nato dal flusso della vita religiosa, e rigettato dai riflussi d'una coscienza che, 
avanzando, si libera dalle nozioni superate, e crea continuamente nuove forme 
d’una dommatica in perpetua trasformazione. 


L’influsso di Schleiermacher. - Questa dottrina, che es 
rigore e ardimento le formule ancora imprecise o nebulose di 


con molto 
è quella 
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£he Schleiermacher non cessò di sviluppare nelle sue varie opere di dommatica, 
ina specialmente nei Discorsi sulla Religione (1799). Egli esercitò un considere¬ 
vole influsso su tutta la Riforma. Sabatier lo chiama « il Messia della nuova era » 
e Pullan, un anglicano molto addentro al pensiero luterano, scrisse che egli fu 
thè most imposing figure in German protestantism since Luther , la più grande 
personalità del protestantesimo tedesco dopò Lutero. Da lui derivano le attuali 
posizioni dèlia Riforma riguardo alla Bibbia, considerata come un'apprezzabile 
testimonianza, ma molto dubbiosa, della coscienza religiosa d'un popolo fino alla 
venuta del Salvatore, e dove si trova un messaggio molto incompleto sulle rela¬ 
zioni dell'uomo con Dio, sicché qualsiasi libro « che porti un messaggio superio¬ 
re sarà degno anch'esso d’essere chiamato Bibbia, e la Bibbia se lo lascierà 
volentieri aggiungere ». 

Da lui derivano pure le posizioni relative alla dommatica considerata come 
lo studio non di formule di fede, che hanno un valore assoluto, immutabile e 
d'un'éfficacia inesauribile, ma di formule transitorie, la cui virtù si esaurisce, 
e che continuano trasformandosi, senz’essere mai in alcun momento l’espressione 
della Verità stessa, che in Dio non muta ma che gli uomini raggiungono solo 
frammentariamente. 

Da lui ancora le posizioni relative al Nuovo Testamento, considerato non 
come la Rivelazione divina del messaggio di Gesù, ma come la testimonianza del 
travaglio appassionato della pietà dei fedeli, che creano una figura divina del 
Cristo, taumaturgo, teologo, dottore di metafisica e di morale, del Cristo di cui 
la storia cerca di scoprire, sotto la leggenda, la figura autentica, trasformata 
dàll'amore dei suoi discepoli. 


§ 3. - Alberto Ritschl. 


Reazione contro il soggettivismo di Schleiermacher. - Gli eccessi del 
soggettivismo dovevano necessariamente provocare una reazione in senso reali¬ 
sta. Essa comincia verso il 1850 sotto l'energica spinta d'un pastore in rivolta 
contro là scuola di Baur, Alberto Ritschl, che col libro L'origine dell'antica 
Chiesa cattolica (1850) libera il metodo storico da tutti gli apriorismi della 

scuola di Baur e instaura risolutamente l'interpretazione realista della Bibbia, 
stabilendone il carattere sacro. 

Per questo conviene dapprima disfarsi di tutte le pretese scoperte psico¬ 
logiche dei Lessing e degli Schleiermacher sull'origine della religione. Le loro 
esperienze religiose del contatto immediato con Dio, del peccato, del nostro 
riscatto, della nostra salute, sono miti e pure illusioni. Non si deve ricorrere, in 
prima istanza, alla metafisica per spiegare un fenomeno che ha origini storiche. 
Schleiermacher costruì un superbo palazzo d’idee, ma basato sul vuoto. Il 
cristianesimo è un complesso di fatti oggettivi, che in determinate anime hanno 
prodotto nuove aspirazioni, certezze originali; però ridurre la realtà a queste 
aspirazioni significa mutilarla, cioè ridurla a queste certezze soggettive ignorando 
le loro condizioni oggettive. Così la Rivelazione, lungi dall'essere l'espansione 
della coscienza umana, è un fenomeno esteriore alla coscienza e che, imponen¬ 
dosi ad essa, la modella secondo i suoi precetti. È necessario dunque anzitutto 

considerare i fondamenti storici del cristianesimo, stabilire il vero carattere 
dei due Testamenti. 






638 


IL PROTESTANTESIMO 



La nuova scuola di fronte ai due Testamenti. - Proprio qui il tentativo 
di Ritschl, che pareva scartare definitivamente le k illusioni » create 
a priori, ricade anch'esso in un illogicismo identico. Ritschl infatti dichiara che 
il criterio della rivelazione è Vaccordo reale dei due Testamenti, regola che 
sembrava salvaguardare i sacri testi, ma che in realtà sarà l’arma più terribile 
per scoronare il Nuovo Testamento. Per una crudele ironia, Ritschl giunse a 
ritenere come sospetto proprio quanto costituisce l'originalità, la ricchezza, 
l'incomunicabile caratteristica dell’insegnamento di Gesù. Là dove Gesù conti¬ 
nua Mose, Ritschl ammette l’autenticità dei testi; ma il Discorso della monta¬ 
gna, che Mosè non aveva sospettato, sarà dichiarato sospetto! Tutta la scuola di 
Ritschl, fedele a questo principio, non ha fatto che impoverire il pensiero del 
Nuovo Testamento, la persona stessa di Gesù, riducendo ad apporti posteriori, 
a interpolazioni fraudolente le pagine più belle, le parole più creatrici del 
Vangelo. 

Altro a priori non meno nocivo. Ritschl pretende che il Nuovo Testa¬ 
mento risulti dal confluire di elementi estranei, aggiunti all’autentico pensiero 
di Gesù: elementi d’origine rabbinica o ellenica o filoniana. Egli parla corren¬ 
temente di azione del giudeo-cristianesimo, del cristianesimo ellenico e del cri¬ 
stianesimo paolino. Il che significa che gli sforzi congiunti di tanti operai ci 
rendono appena percettibile il cristianesimo autentico di Gesù, come ammette 
Ritschl stesso quando dichiara che possono percepirlo solo quelli che si mettono 
dal punto di vista della comunità, cioè della prima generazione cristiana. Prin¬ 
cipio pericoloso, che reintroduce nella critica del testo sacro proprio quel sogget¬ 
tivismo che Ritschl voleva evitare. Infatti il critico esperimenterà su se stesso 
l'azione delle parole attribuite a Gesù, e quelle che sono senza forza sulla sua 
coscienza verranno dichiarate estranee alla prima comunità e rigettate dalla rive¬ 
lazione. Cosi si chiama il prammatismo a decidere deirorigine divina o umana 
del Testamento! Per eliminare come apocrifa questa o quella pagina del Vange¬ 
lo basterà dichiararla estranea alla coscienza moderna. Neppure Schleiermacher 
aveva dato una regola più incerta, più relativista, più soggettiva e arbitraria. 


Influsso di Ritschl sulla Riforma. - Queste le debolezze di tutta la scuola 
di Ritschl, che tuttavia esercitò un influsso preponderante sulla Riforma fino 
a questi ultimi anni, press'a poco fino alla reazione di Carlo Barth. 

Da tale scuola provengono gli innumerevoli critici che hanno gareggiato 
d'ingegnosità nello studio dei testi sacri: un grande nome, Adolfo Harnack, e 
tutta una pleiade d'operai di valore ineguale, che specialmente dall’etimo 1900 
fino ai nostri giorni hanno lavorato al seguito di molteplici sottocoreghi, come 
G. Herman, Teodoro Haering, Wendt, Bauer, Bousset, Deissmann, Erbes, Lietz- 
mann, Meyer, Weinck, Zahn, ecc. Minato da questi lavori, alcuni dei quali 
intendevano tuttavia consolidarne le basi, il luteranesimo attuale presenta solo 
più un’infinita varietà nella critica negativa ed ha malamente resistito all'urto 
delPhitlerismo, che lo ha intaccato da tutte le parti. 


Nuovo orientamento con Karl Bartk. - Intanto un robusto teologo, Carlo 
Barth, nato nel 1886, tentò d'arrestare la corsa verso l’abisso, e si può dire 
che con la sua grande influenza determinò un mutamento radicale. La critica 
dei principi distruttivi di Schleiermacher, di Ritschl e di Harnack rimane la 
parte più potente della sua opera. Egli afferma che questi « teologi » non preti- 
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devano la Bibbia sul serio : la loro teologia non era che un presuntuoso « uma¬ 
nismo ». La parola di Dio va presa in tutta la sua tremenda serietà (1). 

Certo, il liberalismo non. è morto, ma esso non gode più il favore d 7 un 
tempo. Un movimento nuovo, orientato verso la teologia bìblica, è già in atto- 
in molte facoltà protestanti; si tratta di un ritorno ad una Sacra Scrittura, 
accettata come norma esteriore dello spirito umano, come ordine di Dio all’uma¬ 
nità e non più come prolungamento di una esperienza psicologica. Si potrebbe 
anche ricordare qui la cosidetta « Scuola di Lund » (Svezia) la quale, con Aulen, 
Nygren e alcuni altri, ha dato lavori seri sulla storia del domma e si riallaccia 
airinsegnamento dei Padri più che non alla scolastica luterana degli ultimi 
tre secoli. Tutto sommato, pare stia delineandosi un nuovo orientamento. 

Tanto più che questo coincide con un inconstestabile rinnovamento della 
liturgia luterana. Numerosi pastori sono sedotti e trascinati dalla bellezza della 
liturgia cattolica; si adornano i templi per onorare il divino Visitatore; le ceri¬ 
monie infine rivestono una certa maestà col lusso degli ornamenti che si usano; 
sono riorganizzati gruppi d’azione cristiana e questo comporta la riabilitazione 
delle opere; raggruppamenti di pietà, il che comporta un modo di concepire la 
salute diverso da quello mediante la sola fede nella mediazione di Cristo e nel 
valore unico della sua passione. Sì sono visti pastori pregare per i defunti. 


(i) Ecco il giudizio di un eminente teologo cattolico su Carlo Barth: « In mezzo a 
un protestantesimo svuotato, naturalista, pragmatista, in cui Rousseau col suo immanenti¬ 
smo aveva da molto tempo detronizzato Calvino e il suo trascendentalismo, e che, durante 
la sanguinosa catastrofe della prima guerra mondiale, non aveva da proporre se non il 
suo ottimismo irrisorio, il suo cristianesimo all’acqua di rose, Barth, solo o quasi, è apparso 
improvvisamente come un profeta degli splendori della rivelazione biblica, come l’araldo 
d*tm Messaggio inaudito al quale gli uomini erano ridivenuti sordi. Con una capacità 
prodigiosa di rinnovamento e una ricchezza culturale poco comune, che gli attiravano l’at¬ 
tenzione di tutti gli ambienti, egli ha confessato, in maniera spesso lacerante, il dogma della 
trascendenza incomprensibile di Dio, il dogma della divinità di Cristo, Signore e Salvatore 
degli uomini, il dogma del regno escatologico e dei destini gloriosi del nostro pianeta sfi¬ 
gurato e sanguinante. E tutto ciò in una scrittura liberatrice, che egli volle costantemente 
dura e sarcastica di fronte ad una letteratura scipita, pietistica, moralizzante - o al contra¬ 
rio troppo accorta e modernizzante - che lo irritava come aveva irritato Nietzsche. 

Saremmo lieti di poter credere che la trascendenza del Soli Deo Gloria è quella stessa 
che è rivelata nella Scrittura e che rapisce in estasi il cuore dei santi. Ma incrinature, 
talvolta appena percettibili, ci inquietano e ci obbligano a rivedere e riesaminare attenta¬ 
mente la cosa. Non è la vera trascendenza cristiana di Dio quella che Barth glorifica; è una 
sorta di trascendenza musulmana che si manifesta non nel sì dell’uomo - a cui Dio darebbe 
di donarsi a Lui - ma a proposito dell’uomo, e che si stabilisce sulla rovina delle relazioni di 
reciprocità e d’amicizia tra Dio e l’uomo. Non è la trascendenza evangelica del Cristo Re¬ 
dentore, che associa, in una certa misura, alla sua preghiera, alla sua opera, alla sua pas¬ 
sione e morte per la salvezza del mondo, la Chiesa ch’è suo corpo ; è la trascendenza lute¬ 
rana d’un Cristo Redentore che, lasciando la sua Chiesa nel peccato sino alla fine del mondo, 
consente tuttavia a considerarla simultaneamente come giustificata e santificata. Non è 
la trascendenza giovannea e paolina d’un regno di Dio, d’una Gerusalemme celeste già 
inaugurata nel cuore del tempo dalla grazia; è la trascendenza riformata d’un regno di 
Dio, d’una Gerusalemme celeste che la Chiesa terrena non può annunciare se non a 
guisa di un puro segno, che essa non potrebbe inaugurare, e da cui differisce come il pec¬ 
cato differisce dalla gloria, come ciò che è prima dell ’ultimo differisce dall’ ultimo. Quindi 
.è sempre una trascendenza che non ammette di fronte a sè se non il peccato dell’uomo 
e che, lungi dal far nascere la partecipazione, la elimina come un rivale » G- Journet* 
'ise du Verbfi Incarni } voh II, pp. 1166-1169, Desclée de Brouwer 1951. 
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cantare dei Requiem, parlare di purgatorio e di purificazione necessaria dopo 
la morte; s’è visto offrire alla venerazione dei fedeli la Croce, ed è caduta l'accu¬ 
sa di empietà contro chi piega le ginocchia davanti ad essa. Sintomi d’un ritorno 
a una vita animata dalla pietà cattolica? 

CAPITOLO III. - SVILUPPO DEL CALVINISMO FINO AT T A 
FORMAZIONE DEL PROTESTANTESIMO LIBERALE 

§ 1. - Da Calvino a Jurieu. 

Il calvinismo attuale e Calvino. -Quanto abbiamo detto del luteranesimo 
primitivo potrebbe essere ripetuto, e con maggior forza, del calvinismo di 
Calvino. Il calvinismo odierno lo misconosce o lo copre di critiche; ma il calvi¬ 
nismo odierno sarebbe ancora riconosciuto da Calvino? I suoi discepoli emanci¬ 
pati non ebbero forse l’audace impertinenza di domandarsi: Che cosa bisogna 
conservare del calvinismo di Calvino? (Paolo Valloton, Ginevra, 1919). E in 
realtà conservano poco più del ricordo. 

Il protestantesimo liberale sconfessa « l'autoritario » riformatore, e riven¬ 
dica tutta la libertà che Calvino aveva preteso subordinare a una specie d’orto¬ 
dossia dommatica e d'organizzazione sacerdotale. Un altro pastore giunge a rin¬ 
negarne l’influenza: « Noi siamo assai più gli eredi di Sebastiano Castellion 
esegeta, critico, teologo, teorico della tolleranza e del libero pensiero, che del 

suo irascibile antagonista » (Natale Vesper, Les protestants dcvant la patrie. 
Parigi, 1925). 

Il pensiero e l’influsso di Calvino. - Per comprendere il calvinismo attua¬ 
le non è dunque sufficiente studiare il pensiero di Calvino. Giova ricordare che 
questo pensiero fu molto più vigoroso coerente e logico di quello di Lutero. 
Calvino è più logico, Lutero più passionale. La logica del francese scompigliò 
spesso le posizioni teologiche del suo precursore tedesco. Il suo protestantesimo 
fu differente. Meno impetuoso, meno voglioso di suscitare le sordide cupidigie 
dei principi o dei fedeli che la brama delle ricchezze ecclesiastiche trascinava in 
ogni specie di avventura, appariva più scientifico, più distinto, più capace d’as¬ 
sicurare l’ordine nella Chiesa e di prevenire l’anarchia delle credenze e dei 
costumi, più proprio a conciliare le due antinomie che Lutero aveva posto 

senza aver potuto risolvere: libertà nell’esame e autorità di magistero ecclesia¬ 
stico, biblicismo ed ecclesiologia. 

. 11 ri g°re dell’insegnamento di Calvino assicurò per due secoli la stabilità 

dei suoi principi. Il sistema calvinista si mantenne attraverso tutto il caos 
delle guerre civili, delle contraddizioni d’avversari sottili come Castellion, o 
indipendenti come Bezan. La sua formula teocratica non sopravvisse alla tiran¬ 
nia organizzata a Ginevra, ma la concezione di Chiesa gerarchizzata e disciplinata 
persistette, nonostante le peggiori catastrofi. Lo studio della diffusione del calvi¬ 
nismo illuminerà certamente molti altri fattori essenziali oltre il prestigio della 
dottrina o l’influenza del riformatore. Infatti la dottrina è dura, antiumana e 
piu vicina a un fanatismo scoraggiante che alla mistica certezza della salute 

mediante la fede, in cui Lutero vedeva il più sicuro appagamento dell’ango- 
scia umana. 6 
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11 riformatore non ispirava nessuna cordialità: austero, ìmpenetraDne, 
implacabile, autoritario fino alla crudeltà, sfuggente fino alla duplicità, capace 
di spingere i suoi fanatici adepti ad atti disperati e, in caso di fallimento, a 
rinnegarli; capo imperioso, subito perchè abile e d’uni prudenza consumata; 
occorreva la sua mano ferrea per evitare le rivolte che Lutero non aveva saputo 

prevedere. ^ - 

Nonostante questi ostacoli il calvinismo si diffuse molto rapidamente in 
Francia, in Ungheria, nel Belgio, nei Paesi Bassi, fino nell Inghilterra e nei 
paesi renani e fu sul punto di minacciare il luteranesimo nel suo feudo eredi¬ 
tario. Incontestabili cause di questo successo furono alcune felici coincidenze 
storiche, e Fazione personale di numerosi signori, che lo propagarono nelle 

loro terre. 

La crisi del secolo XVH. - Comunque il calvinismo non conobbe una 
vera crisi interna fino al principio del secolo xix. Sotto il regno d’Enrico iv di Lui¬ 
gi Xiii e di Luigi xiv tiene bravamente testa ai controversisti cattolici, e dimostra 
una vigorosa vitalità. Ha pastori eruditi, che nella Bibbia cercano la giusti¬ 
ficazione della loro rivolta contro Roma e dimostrano una seria conoscenza 
della dommatica e delle origini del cristianesimo. Bossuet fu tuttavia sul punto 
d’aver ragione sui suoi dottori, ma il pastore Jurieu, per sfuggire alla stretta 
del vescovo, osò dare una nuova definizione della riforma, autorizzando tutte 
le trasformazioni dottrinali, tutte le variazioni dommatiche, perchè, diceva, la 
riforma è vita e libertà. Significava seppellire con un solo colpo tutte le autori¬ 
tà, quella di Calvino e quella della Bibbia, e aprire la via alla tolleranza univer¬ 
sale, fare della riforma l’anticamera del libero pensiero. 

Nè i pastori nè Bossuet s’ingannarono. Bossuet trionfava e quelli sconfes¬ 
savano Jurieu. Questo tumulto fu il primo indizio della crisi interna che mi¬ 
nacciava il calvinismo. Essa si calmò nelle sofferenze della persecuzione che, se 
indebolì gli effettivi del calvinismo francese, lo salvò da una decomposizione 
che non avrebbe tardato a prodursi, sotto l'azione dei principi rivoluzionari di 

Jurieu. 

§ 2. - Sviluppo del protestantesimo liberale . 

Prime divisioni. - l'ale calvinismo attraverso varie fortune si conservò 
durante il secolo xvin, preoccupato soprattutto di riconquistare la sua situazio¬ 
ne legale, ma segretamente già diviso. Da una parte stavano quelli che dall’espe¬ 
rienza d’una lunga persecuzione avevano tratto più fiducia nelle manifestazioni 
libere e spontanee della pietà ugonotta del deserto, e meno docilità ai quadri 
d’una Chiesa gerarchica. Dall’altra parte erano quelli che s’ostinavano nelle 

direttive di Calvino. 

I primi trovarono un aiuto imprevisto nella predicazione di Coòk, disce¬ 
polo di Wesley, che verso il 1818 insegnò a mettere la pietà al di sopra delle 
discipline tradizionali. Il movimento chiamato con nome curioso il risveglio , 
gettò una parte dei pastori nel campo dei liberali e l’altra parte in quello degli 

ortodossi. 


-i V* 


liberali si mostrarono particolarmente atavi 
infondere al calvinismo un nuovo sangue 


41 - Enciclopedìa apologetica ... 
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Attività dei liberali. - Difatti essi si fecero propagandisti della critica 
luterana d’oltre Reno, insegnarono le negazioni dei riformati tedeschi, fonda¬ 
rono a Strasburgo una scuola e una rivista teologica per cui introdussero in 
Francia gli ardimenti germanici, e resero estremamente penosa la situazione del 
calvinismo tradizionale, che di sinodo in sinodo usciva sempre più indebolito, 

screditato* rovinato. 

D’altronde i liberali non dissimulavano i loro pensieri segreti. «Essere 

protestante liberale è uno dei modi d’essere liberi pensatori », diceva Ferdi¬ 
nando Rouisson. La violenza degli uni, l'apparato scientifico, che abbagliava 
gl’ingenui, dispiegato dagli altri, la crescente timidità degli ortodossi, tutto con 
tribuì a dare all’ala liberale del protestantesimo la direzione effettiva del 

calvinismo. '» 

I risultati furono immediati e decisivi e per tutta la Chiesa di Calvino si 
sviluppò l’anarchia dottrinale. L’intrepidità delle negazioni non ebbe più rite 
gno, e ciò che oggi stupisce ancora i cattolici e i protestanti imparziali, è la 
mediocrità, la volgarità, il servilismo verso il pensiero straniero di tutti quei 
pretesi studi storici sui quali poggiava l’incredulità di questi pastori, uno dei 
quali confessava brutalmente di subordinare lo studio storico del cristianesimo 
ai princìpi della filosofia di Hegel, in cui vedeva l’apogeo della ragione umana. 
Si può dire che dal 1850 al 1890 circa, la lotta intestina non cessò di minare 
e di dissociare il calvinismo. 

E quando la disfatta dell’ortodossia era ormai un fatto compiuto, apparve 
una personalità che con la sua azione sovrana decise l'avvenire dell’opera di 
Calvino: Augusto Sabatier. 

Augusto Sabatier e la « Religione dello spirito ». - Il suo influsso è pa 
ragonabile solo a quello di Schleiermacber sul luteranesimo, o a quello di Renan 
sugli storici delle origini cristiane. Tuttavia Sabatier fu meno uno spirito crea 
tore che una docile eco delle voci d’oltre Reno; ma egli aveva l’arte suprema di 
esporre con chiarezza e con grazia le teorie appesantite da tutto quell’apparato 
critico, in cui si compiace la scienza tedesca. Quanto più si studierà il suo pen 
siero tanto più si riconoscerà che Sabatier fu prima di tutto un filosofo forma 
to alla scuola di Kant, Lessing, Schleiermacber, Ritschl, e che come loro, 
vuole ad ogni costo fare della religione una creazione puramente soggettiva 
del cuore. La pretesa rivelazione delle religioni positive in realtà non è ,che lo 
sviluppo progressivo dei bisogni della coscienza. I pretesi libri sacri, in cui Dio 
avrebbe parlato agli uomini,, non sono altro che annotazioni delle successive 
affermazioni della coscienza tesa alla conquista del suo Dio. La pretesa ispira¬ 
zione divina non è altro che l’estasi del « profeta », il quale prende coscienza 
delle intuizioni del suo cuore, che lo innalzano e lo trasformano. Ecco quello 
che la psicologia insegna sulle origini della religione. 

A sua volta la storia, specialmente quella del cristianesimo, conferma le 
conclusioni della filosofìa. C’è una legge generale, di cui Hegel ha dimostrato 
la verità, che non patisce eccezioni. « Non ci sono inizi assoluti »; la legge deb 
l’essere è il divenire, il passaggio dall’imperfetto al meno imperfetto, la corsa 
affannosa verso un perfetto che ci sfugge e che si fa, ma che non avrà mai la sua 
forma definitiva. Ora il cristianesimo pretende di partire da una perfezione 
iniziale, alla quale ormai nulla si può aggiungere; perfezione del Cristo, suo 
creatore; perfezione del Domina, rivelato da Gesù. Al contrario la storia dima- 
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stra (o almeno Sabatier pretende di darne la dimostrazione) che il cristianesimo 
fu il risultato di una lenta evoluzione di forme religiose: politeismo primitivo, 
monoteismo incerto dei libri mosaici, ebraismo, profetismo, evangelismo: « Tut¬ 
ta questa storia sfocia a Gesù ». 

Lo stesso pensiero di Gesù subì la legge dell’evoluzione e del divenire. 
Dove egli aveva esaltato la religione del cuore, i suoi discepoli vollero vedere 
intenzioni dominati che, che gli uni scoprirono attraverso i loro pregiudizi 
giudeo-cristiani, altri invece attraverso i loro sentimenti ellenico-cristiani, altri 
infine attraverso le illusioni del loro cuore innamorato di colui che hanno di¬ 
chiarato loro «Salvatore», loro «Liberatore», loro «Redentore». E su questi 
pensieri, che rappresentano una evoluzione della dottrina di Gesù, i dottori del 
Medioevo applicarono il rigore d'una scolastica che amava condensare tutto 
in formule dommatiche. La storia insegna quindi Parigine umana dei Libri 
sacri e dei domini che registrano i modi successivi di comprendere Gesù. 

Queste idee, delle quali abbiamo già mostrato le origini nello sviluppo 
del luteranesimo moderno, erano presentate in modo molto seducente in un 
libro intitolato: Esquisse d’une phìlosophie de la religion aprés la psycholo- 
gie et Vhìstoire (1896). È un libro essenziale, di cui il pastore Ménégoz potè 
dire che «era il più grande libro dommatico della teologia protestante dopo 
VInstitution chrétienne di Calvino ». In una seconda opera, Les religions d’auto- 
riti et la religion de Vesprit (1904), pubblicata postuma, Sabatier si sforza di 
rovinare le autorità alle quali si riferiscono i cattolici da una parte: papato, 
sacerdozio, infallibilità pontificia; e dall’altra i protestanti: la Bibbia dichiarata 
Parola divina, deposito della Rivelazione. Sabatier pretende dimostrare che le 
autorità cattoliche hanno un’origine recente e non furono mai nella visuale di 
Gesù; ma anche la. Bibbia è un libro puramente umano, senza pretese domma- 
tiche e il cui canone, opera di teologia, non presenta nessuna certezza. Sulle 
rovine di queste religioni d’autorità, conviene rimettersi alla « sola voce della 
coscienza e del sentimento », unico rifugio delle anime religiose, distaccate da 
ogni domina, ma docili alla « religione dello spirito ». 

Il « simbolo -fideismo ». - Queste teorie ebbero un’accoglienza entusiastica 
negli ambienti liberali. L’ortodossia non aveva allora nemmeno un campione 
capace di arrestare la loro propagazione che straripò come un mare. Nel 1910 
e poi nel 1912 liberali e ortodossi cercarono di trovare un compromesso prima 
a Berlino, poi a Parigi, ma il fallimento fu totale. Dalle lezioni di Sabatier• 
ciascuno sognava di trarre le conseguenze che si giudicavano inevitabili. Una 
frazione liberale segui il pastore Ménégoz, che nella religione vedeva solo 
un’espressione simbolista di certe aspirazioni della coscienza. Fu il tentativo 
del calvinismo simbolo-fideista, di cui lo stesso Ménégoz diceva: • «Io sono 
intimamente convinto che questa dottrina è conforme all’insegnamento di 
Gesù Cristo ». 

Attorno a lui si era molto meno convinti, e la generazione realista del 
1930, dopo aver costretto Ménégoz a confessare che tutta la sua teologia era il 
frutto delle « sue impressioni », si staccò da questo fideismo superato e cercò 
la formula religiosa che rispondesse al bisogno d’azione. Sotto il particolare 
impulso dei pastori Oberlin e Fallot nacque così « il cristianesimo sociale ». 

Avvento del « cristianesimo sociale ». - Qui le preoccupazioni dominati- 
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che sono ridotte a una tolleranza quasi generale di tutte le confessioni di fede 
e sinanche dei gruppi che rigettano ogni confessione di fede; ma le preoccupa¬ 
zioni sociali, umanitarie, sono sviluppate al massimo, come uniche capaci di 
rifare l'un ione tra le sette così profondamente divise dalle questioni di credenza. 
Il cristianesimo sociale conobbe certamente giorni gloriosi; in America e nei 
paesi anglosassoni il movimento « attivista » s’è sviluppato al punto di minac¬ 
ciare gravemente il movimento Faitk and Order che s’oppone al movimento 
Life and Work . In Svezia e nei paesi nordici l’adesione d’un vescovo del valore 
di Nathan Soderblom, che nel 1925 riunì a Stoccolma i cristiani sociali, impresse 
nuova forza al movimento. Nella stessa Germania, sotto l’azione prestigiosa di 
Carlo Barth, sono stati fondati gruppi di « religiosi sociali », il cui atteggia¬ 
mento fu lungi dall’essere sempre brillante specie quando il cristianesimo 
sofferse l’assalto delle dottrine naziste. La guerra del 1939-1944 fece tacere per 
un po’ di tempo tutte queste diverse e opposte ambizioni. Tuttavia un profondo 
malessere pervadeva tutta la Riforma: lo spettacolo dei suoi dissensi, delle sue 
rinunce, della sua progressiva decomposizione, svegliava nel cuore dei più gene¬ 
rosi la cura di un riassetto nella fede cristiana ritrovata e riaffermata contro tutti 
i clamori di una critica corrosiva. 

CAPITOLO IV. - VERSO UNA NUOVA RIFORMA 

• • 

Tentativo d'ecumenismo protestante. - Non diciamo « verso un rinno¬ 
vato calvinismo », nè « verso un luteranesimo rigenerato ». Le divergenze origi¬ 
nali a poco a poco sono scomparse, perchè le infiltrazioni del luteranesimo mo¬ 
derno nel calvinismo e del calvinismo moderno nel luteranesimo hanno creato 
una specie di dottrina intermedia, dove i partigiani deH'ecumenismo sperano di 
veder finalmente realizzata la riunione così vivamente bramata delle differenti 
forme del pensiero protestante. 

In generale coloro che lavorano per questa riconciliazione universale si 
mostrano decisi avversari di tutte le teorie soggettistiche, sistemi filosofici, prin¬ 
cìpi a priori, analisi psicologiche, che trascinarono la Riforma agli eccessi che 
abbiamo visto. Non la metafisica deve spiegare le origini del cristianesimo, nè 
una storia subordinata alle considerazioni filosofiche sulle condizioni del natura¬ 
le, del soprannaturale, del miracolo o delle leggi della natura, I giovani prota¬ 
gonisti di questo movimento vogliono un ritorno allo studio puramente ogget¬ 
tivo dei testi sacri, nella loro realtà, non nel loro simbolismo. L'orientamento 
della dommatica odierna non è più a antropocentrico », ma « teocentrico » e 
specialmente « cristocentrico ». 

I promotori di quésta profonda rivoluzione sono in Germania Eucken, 
Schaeder, Heim (seguiti dal cattolico Max Scheler); in Svizzera il professor 
Foerster, il pastore Neesert e il prof. O. Cullmann; in Francia il pastore Marco 
Boegner, H. Monnier, Alex. Westphal; in Italia G. Miegge. D’altronde tutti 
riconoscono l’autorità di Carlo Barth, che figura decisamente come il capo. 

Con essi la storia religiosa ridiviene una scienza oggettiva, liberata dalla 
ipotesi di Ritschl e dei suoi discepoli; il Boegner non teme di trattare come 
* puramente immaginari » i pretesi conflitti tra i giudeo-cristiani e i pagano-cri¬ 
stiani; il preteso cristianesimo paolino come pure la pretesa evoluzione della fede 
in Gesù attraverso le vicissitudini del cristianesimo gerosolimitano, deuteropaoli- 



BIBLIOGRAFIA 


nista, giovanneo, sfociante in una specie di precattolicesimo romano. Tesi queste 
della scuola liberale destinate a giustificare il « divenire » dell'idea cristiana, 
tanto caro ai discepoli di Hegel, ma contrario ai dati obiettivi della storia. 

Isolamento di Goguel. - Le ultime manifestazioni di questa giovane 
schiera fanno sempre più sentire la stanchezza riguardo a tesi superate. Luigi 
Bouyer ha notato Fisolamento attuale del pastore e storico Goguel, il quale 
nella sua ùltima opera La naissance du chrislianisme (1946), condensando i 
risultati d'ima intera vita di ricerche, non credette far di meglio che attenersi 
ai postulati di Ritschl la « cui filosofia comanda la critica storica ». I neopro¬ 
testanti ridono del suo metodo d’« interiorizzazione fino aiFestremo », e gli ricor¬ 
dano che la fede riposa su elementi oggettivi e che la storia fa uso di ben 
strane libertà, k quando trascura i documenti die si riferiscono alla concezione 
realista dei sacramenti nel Nuovo Testamento ». È E ultimo saluto a un’interpre¬ 
tazione del cristianesimo dichiarata oggi fuori campo. Non potrebbe esservi 
qui il punto d’incontro dei protestanti attirati dalla figura di Gristo radiosa 
nella sua divinità e dei cattolici assillati dal pensiero d'un solo ovile? 

G. D. 

BIBLIOGRAFIA. - i. M. Bendiscioli, IL luteranesimo , Istituto Editoriale Galileo 
Milano 1948. L’origine; la dottrina; l’organizzazione ; Tinflusso. P. Chiminelli, Il calvi¬ 
nismo , ivi, 1948. Calvino; il calvinismo; il calvinismo nel mondo e le sue incostanti fortune; 
contributo del calvinismo alla civiltà contemporanea; tentativo recente di galvanizzare il 
calvinismo. Sono essenziali i due seguenti articoli del D. T. C. : J. Dedieu, Protestantismo, 
XIII, 850-907, che presenta lo stato attuale del luteranesimo, del calvinismo, dell’anglì- 
canesimo e i sintomi dell’opposizione all’anarchia dottrinale ; L. Cristiani, Riforme, XIII, 
2020-2097, che studia le cause e le dottrine del protestantesimo. Sulle cause si può anche 
vedere F aggiornamento di J- Lortz, Wie fcam es zur Reformation? Johannes Veri a g, Einsie- 
deln 1950. In questo piccolo volume Fautore riassume quanto scrisse più ampiamente in 
Die Reformation in Deutschland, 2 voli., 3 ed., Herder, Friburgo 1948. Una forte e acuta 
sintesi delle dottrine del protestantesimo ortodosso sì ha in A. Mcehler, La simbolica , trad. 
dal ted., Ed. Barbié, Carmagnola 1852. Da parte protestante la più recente sintesi è quella 
di H. Strohl, La pensée de la Riforme, Delachaux et Nestlé, Neuchàtel 1951. In G. Ai.ger- 
missen, La Chiesa e le Chiese , 2 ed., Morcelliana 1944, si trovano buone esposizioni storiche 
dottrinali del luteranesimo e del calvinismo. Il volumetto di M. Bendisgioli, La riforma 
protestante , Studium, Roma 1952, è una solida sintesi storica con ricca bibliografìa. 
Gli scritti rivoluzionari di Lutero (Del Papato romano, Alla nobiltà cristiana della na¬ 
zione tedesca, La cattività babilonese della Chiesa, Della libertà del cristianesimo, eoe.) 
si trovano nel volume: M. Lutero, Scritti politici, U. T. E. T., Torino 1949. 

2. In particolare sul neoprotestantesimo dalle tendenze razionalistiche e Liberali. 
L. Ferrlraz, Histoire de la théologie protestante au XIXsiede, 2 voli., H. Messelier, Neuchàtel, 
1949-51. L’autore è di tendenze liberali. K. Barth, Die protestantische Tkeologie ìm 19. Jahr- 
hundert. Ihre Vorgeschichte und ikre Gesckichte. Evangel. Verlag, Zollinkon-Zìirìch 1947. L’o¬ 
pera di tendenza antiliberale contiene 25 monografie di teologi protestanti : Rousseau, 
Leasing, Kant, Herder, Hegel, Schleiermacher, ecc. F. Sghnabel, Storia religiosa della Ger¬ 
mania nell 1 Ottocento, Morcelliana, Brescia 1944, pp. 269-555. B. Neuheuser, La teologia 
protestante in Germania in Problemi e Orìeniameriti di Teol. Dogmatica , pp. 581-661, Ed, 
Marzorati, Milano 1957. 

3. Su Carlo Barth che rappresenta la più energica reazione al protestantesimo li¬ 
berale. J. Hamer, Karl Barth , L 1 occasionalisme théologique de K. B., Etude sur sa méthode 
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dogmatique. Desclée, Paris 1949. Opera di valore. E. Riverso, La teologia esistenziali¬ 
stica di Karl Barth , Ist. Edit. del Mezzogiorno, Napoli 1955. Urs von Balthassar, Karl 
Batik. Darstellung und Deutung seiner Theo logie, Hegner, Kòln 1951. L’opera in cui Barth 
manifesta con più vivacità la sua reazione contro la teologia liberale, specie contro 
Schleiermacher, è Parole de Dieu et parole humaine, Ed. «Je sers », Paris 1933. - Sul re¬ 
centissimo pensiero protestante: Max Thurian, Les grandes orientations actuelles.de la spi - 
rìtmdité protestante , in Irenikon, 1949, pp. 368-394; Danielou, Le protestantisme dans de notes 
Jtouoelles? , in Etudcs, maggio 1953, pp. 145-156. Mentre Barth e la sua scuola combattono 
aspramente il liberalismo, questo rispunta con forza sotto altra forma, particolarmente 
con R. Bultmann e seguaci che invitano a « smitizzare » il cristianesimo: rifiutano la «mi¬ 
tologia >; del Figlio di Dio incarnato, morto per espiare i nostri peccati, e non vedono in 
Cristo, ridotto a semplice profeta, che uno degli interventi di Dio nella storia. Cfr. R. 
Bultmann, Le christìanisme primitif, Payo't, Paris 1950 e particolarmente H. W. Bartsgh, 
Kerygma und Mythos , 2 voli., H. Reich-Evangelischer Verlag, Hamburg-Volksdorf 1951- 
1952. È una raccolta di scritti di varie tendenze che trattano il tema della « demito- 
logizzazione » del cristianesimo. ■ L. Malevez, Le message chrétìen et le mythe. La Théo- 
logie de Rudolf Bultmann. Desclée de Br., Paris 1954. R. Marlè, Bultmann et leinteipreta- 
tion du N. Testamenty Aubier, Paris 1956. G. Mtegge, L 1 evangelio e il mito nel pensiero di 
R. Bultmann , Ed. Comunità, Milano 1956. A. Voegtle, Rivelazione e mito in Probi, e 
Orient. di Teol. Dogm., ed. cit., I, pp. 827-960. 
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L'ANGLICANESIMO E LE CHIESE 

NON CONFORMATE 

PARTE PRIMA, - LE SUE ORIGINI. - (1532-1603) 

h ’anglicanesimo si è stabilito con la violenza. - Si dice anglicanesimo 
il complesso di dottrine e istituzioni della chiesa ufficiale d'Inghilterra (United 
Church of England and Ireland). Esso non uscì dal seno della nazione, anche 
se opinioni eretiche si erano sviluppate con un certo rumore nell’Inghilterra 
nei secoli xiv e xv. La prima origine deH’anglicanesimo non è dovuta a disegni 
meditati a lungo, ma al capriccio di Enrico vm per una giovane irlandese; l'orga¬ 
nizzazione essenziale fu opera soprattutto del Parlamento, dei ministri di Edoar¬ 
do vi e d’Elisabetta, soprattutto di Cecil, e d’un pugno di vescovi da lui scelti 
per il loro odio contro la Santa Sede. L’anglicanesimo prima di tutto è un'orga¬ 
nizzazione di Stato. 


CAPITOLO I. - L'ANGLICANESIMO SOTTO ENRICO VIU (1532-1547). 

Il divorzio del re. - Al principio del suo regno (1509) Enrico aveva 
sposato Caterina d'Aragona, zia di Carlo V. Costei nel 1501 era stata data in 
moglie al fratello maggiore d'Enrico, un ragazzo di quattordici anni, di salute 
molto cagionevole, che morì nel 1502 senza aver mai coabitato con la moglie. 
Prima della celebrazione del secondo matrimonio il papa Giulio II aveva con¬ 
cesso la dispensa da affinità di primo grado. Nel 1519 Enrico era pubblica¬ 
mente infedele alla moglie e ben presto sì perdutamente innamorato d’una 
dama d'onore della regina, Anna Bolena, alla quale, per vincerne le resisten- 
senz'esporsi a una guerra con Carlo v, nipote di Caterina. 

dare la moglie e sposare pubblicamente Anna, facendo a meno del Papa, e 
vorzio, finché separata di fatto la Chiesa d'Inghilterra da Roma, potè riman- 
se fatto a Roma. Caterina aveva presentato al tribunale di Londra una copia 
autentica del breve di Giulio 11 ed Enrico comprese che la sua causa era perduta. 

Per consiglio di Cranmer futuro arcivescovo di Cantorbery e di Cromwell, 
Enrico fece iniziare negoziati con Roma, che furono tortuosi e durarono pa- 
ze, promise il matrimonio. L'unica uscita possibile era il divorzio. Dal 1527 
il re cercò con tutti i mezzi di ritardare la sentenza di Roma nell'affare del di- 
recchi anni. Il 13 luglio 1529 il Papa Clemente vii decise che il processo fòfr 
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Lo scisma. - Nel 1531 clero e Parlamento, atterriti da mezzi d’una vio¬ 
lenza inaudita, accettarono il re come « capo supremo della Chiesa e del clero 
d'Inghilterra ». Il 10 maggio 1532 intimò alle due Camere della Convocazione 
del clero di Cantorbery (1) di accettare tre articoli: l.o in avvenire non si po¬ 
trà fare o eseguire nessuna legge o costituzione senza l’autorizzazione del re; 
2.0 tutte le costituzioni esistenti saranno soggette a revisione e al beneplacito 
del re; 3.o le costituzioni sopravvissute a questo esame continueranno ad es¬ 
sere applicate con l'approvazione del re. Dopo vani tentativi di resistenza, le 
due assemblee del clero accettarono i tre articoli col famoso atto « Sommis¬ 
sione del clero». Lo stesso giorno, 16 maggio, Tommaso More, l’amico d’in¬ 
fanzia del re, si dimise dalle funzioni di cancelliere. Al principio del 1531 il Par¬ 
lamento votò tre grandi leggi che consumarono la separazione da Roma. La 
prima regolava la nomina dei vescovi: il re presentava un candidato al capi¬ 
tolo; reietto prestava giuramento al re e si presentava all’arcivescovo della pro¬ 
vincia. Il vescovo « di Roma » non ha nessuna autorità sul suolo inglese. La 
seconda aboliva tutti i pagamenti fatti a Roma, e trasferiva tutta la giurisdi¬ 
zione che le era appartenuta all’arcivescovo di Cantorbery; i monasteri esenti 
dall’autorità episcopale venivano messi sotto Pesclusivo controllo della corona. 
La terza legge interdiceva ai vescovi di pubblicare qualsiasi ordinanza senza 
l’autorizzazione regia. 

Si cercò di rendere efficaci queste misure imponendo due giuramenti so¬ 
lenni. Gli ecclesiastici dovevano giurare che avrebbero osservato la legge della 
supremazia; la formula imposta ai religiosi era più esplicita e più odiosa. Il 
giuramento di successione, imposto a tutti gl'inglesi d ? ambo i sessi giunti al¬ 
l'uso di ragione, obbligava a riconoscere Elisabetta, figlia di Anna Bolena, co¬ 
me erede del trono. Le « leggi sul tradimento » infliggevano una morte atroce 
a chi rifiutasse il giuramento o criticasse il ré o il nuovo ordine. Fischer, More 
e religiosi venerati furono messi a morte per queste leggi. Il « terrore inglese » 
paralizzava la nazione, ed Enrico e Cromwell ne approfittarono per distrug¬ 
gere i monasteri. Nel punto culminante della lotta contro il papa, il re prese 
contatti con i protestanti tedeschi e lasciò loro intrawedere la possibilità di 


(0 Per comprendere alcuni passi di questa trattazione giova ricordare qual’è l’or¬ 
gani zz azione della Chiesa anglicana. Andando dal basso all’alto si ha: i) H Consiglio 
parrocchiale che esiste in ogni parrocchia e lo formano il parroco, il vicario, gli amministra¬ 
tori dei beni delia parrocchia e alcuni laici. 2) U Assemblea decanale , riunione dei pastori 
rurali sotto la direzione del^ Decano rurale. 3) La Conferenza diocesana , formata dal Ve¬ 
scovo, dai pastori e da alcuni laici. 4) La Convocazione (Sinodo provinciale) che è composta 
di due Camere : una Alta formata da tutti i vescovi delle Province di Cantorbery e York, 
sotto la presidenza dell’Arcivescovo; l’altra Bassa, formata dai Decani dei capitoli catte¬ 
drali, da due arcidiaconi per ciascuna diocesi, da alcuni dignitari ecclesiastici e dai procu¬ 
ratori (almeno tre per diocesi) del clero basso. 5) L ’Assemblea della Chiesa , autorizzata sola¬ 
mente nel 1919. È l’assemblea generale della Chiesa d’Inghilterra, cioè delle due Province 
di Cantorbery e di York, e la costituiscono la Camera dei vescovi, (tutti i vescovi delle due Con¬ 
vocazioni),^ Camera del clero (tutti i membri delle Camere basse delle due Conv.) e in - Itrs la 
Camera dei laici, formata da membri comunicanti , eletti dai consigli provinciali. 6) Il Re, il Parla- 
mento e il Consiglio privato. La decisione finale di tutto ciò che spetta la dottrina, i costumi, 
il culto, dipende dal Capo ufficiale della Chiesa, Re o Regina, che per mezzo del Par amento 
nei casi di maggior importanza (es. revisione del Prayer Book) o per mezzo del consiglio 
privato nei casi ordinari, approva o rigetta tutto ciò che gli è proposto dall’Assemblea o 
dai Vescovi. Cfr. G. Crivelli, I protestanti in Italia, voi. II, pp. 95-96. 
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un'alleanza. Tuttavia le prescrizioni dommatiche e cultuali della fine del suo 
regno, cioè la professione di fede del 1536, quella del 1537, i sei articoli del 
1539, la professione di fede del 1543, nelle quali egli ebbe parte personale e 
preponderante, sono conformi al dorama cattolico. Alcuni luterani, come Bar¬ 
nes e Garret, furono messi a morte in virtù di questi formulari. È sconcertan¬ 
te constatare come quest’uomo, ciré aveva spezzato l’indipendenza del clero, 
soppresso le istituzioni monastiche, munito del potere d'imporre tutte le sue 
fantasie a una nazione atterrita, mantenne con mezzi violenti Tintegrità della 
fede cattolica, meno l'autorità del papa. 


CAPITOLO II. - L'ANGLICANESIMO FU ORGANIZZATO DURANTE 

IL REGNO D'EDOARDO VI (1547T553) 

GFinflussi protestanti del continente. - A Enrico vnr successe un fanciul¬ 
lo malaticcio di dieci anni, sotto la reggenza dello zio, il duca di Somerset che, 
già guadagnato da lungo tempo dai riformatori tedeschi, era appoggiato dal¬ 
l'arcivescovo Cranmer, e da uomini nuovi arricchitisi con le spogliazioni mo¬ 
nastiche. Sotto questi influssi le dottrine luterane e calviniste, che s'erano in fi! 
trate sotto il regno precedente ed erano state violentemente combattute, si svi 
lupparono rapidamente. Enrico vili era morto il 28 gennaio 1547. H 6 feb¬ 
braio il Consiglio ordinò ai vescovi di demandare al Consiglio stesso Tauto¬ 
rizzazione per esercitare i loro poteri spirituali. Cranmer obbedì; il vescovo 
Gardiner protestò invano a nome dei suoi colleghi. Il Parlamento riunito il 
quattro novembre abrogò tutte le leggi d’Enrico vili contro^ l'eresia, che restava 
punibile a nome del diritto comune; la morte per alto tradimento puniva alla 
terza offesa chi negava il potere supremo del re sulla Chiesa. I deputati con¬ 
cessero al re la nomina diretta di tutti i vescovi; aggiudicarono al tesoro reale 
tutte le cappelle appartenenti a privati, le corporazioni, le confraternite semi¬ 
religiose, con le loro terre, rendite, dotazioni destinate a far celebrare offici in 
favore dei defunti, i collegi e le confraternite puramente laiche. La Convoca¬ 
zione del clero inferiore della provincia di Cantorbery, riunita contempora¬ 
neamente al Parlamento, accettava la comunione sotto le due specie e votava 
con cinquantatre suffragi contro tredici F abrogazione di tutte le leggi e cano¬ 
ni contro il matrimonio dei preti. 

I luterani, sicuri dell’appoggio del reggente precedevano l’opera del Gover¬ 
no e, approfittando dei disordini che essi stessi provocavano, distruggevano le 
statue e le vetrate delle chiese. Già al principio di febbraio, prima dell'incoro¬ 
nazione del nuovo re, il curato di San Martino a Londra aveva tolto dalla sua 
chiesa i quadri e le statue, sostituito il crocefisso con le armi reali e imbiancato 
i muri con calce. La sua fretta eccessiva fu punita con un'ammenda. 

Dalle ordinanze del 1547 al Prayer Book del 1549. - Il 31 luglio apparve¬ 
ro le famose ordinanze di Edoardo vi, che introducevano con molta prudenza e 
abilità, innovazioni molto importanti negli antichi riti. Una parte notevole del 
breviario e della messa solenne doveva essere letta o cantata in inglese; furono 
soppresse le processioni e sostituite dalle litanie composte da Cranmer; fu anche 
proibito di parlare dell’Eucarestia. Le ordinanze permettevano di conservare 
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quelle immagini che non davano occasione a nessuna superstizione; tutte le 
altre, compresi i dipinti e le vetrate che ricordavano i miracoli, dovevano esse¬ 
re distrutte. Ma siccome in tutto il paese ci si batteva per togliere o conser¬ 
vare le immagini, un ordine del Consiglio ordinò di distruggerle tutte,, senza 
distinzione o eccezione. Sfuggirono soltanto alcune vetrate di chiese troppo 
povere per sostituirle. 

Le ordinanze furono seguite da un'ispezione generale per il regno, diviso 
in sei regioni. I trenta visitatori di cui dieci ecclesiastici, imponevano il giura¬ 
mento di supremazia, vendevano il Libro delle Omelie pubblicato dal Cranmer 
e composto di dodici sermoni, di cui vari d’ispirazione luterana; vendevano pure 
la Parafrasi del Nuovo Testamento d’Erasmo, e si accertavano se i reliquiari, 
le pitture, le statue erano state realmente distrutte e se i preti non celebravano 
più le feste abolite. Nel marzo 1548 fu pubblicata l’Istruzione per la comunione 
dei laici, piccolo rituale che, nell’insieme, era calcato sulla Consultazione d’Er- 
manno de Wied arcivescovo di Colonia, usata nelle chiese luterane, specialmen¬ 
te a Norimberga. Furono invitati i fedeli a contentarsi avanti la comunione 
della confessione generale dei loro peccati, fatta a Dio. L ^Istruzione sollevò vio¬ 
lentissime discussioni e in generale i sacerdoti di campagna non ne tenne¬ 
ro conto. 

Nel settembre del 1548 una commissione di vescovi e di teologi in maggio¬ 
ranza d’opinioni eretiche, studiò un progetto di liturgia. Il 14 dicembre ci fu 
alla Camera dei Lord di Londra un dibattito di quattro giorni tra i vescovi 
sull’Eucarestia. I vescovi Tunstall, Bonner, Day e Thyrlby sostennero la dottri¬ 
na cattolica; Cranmer, autore principale del progetto, abbandonò la transu¬ 
stanziazione e s’affiancò ai sacramentari svizzeri che consideravano l'Eucarestia 
come semplice commemorazione della Cena, un simbolo del corpo di Gesù 
Cristo. Il 15 gennaio 1549 ci fu il voto finale e il progetto intitolato: Libro 
della preghiera pubblica (Book of common prayer) venne adottato dalla mag¬ 
gioranza dei pari laici e da tredici vescovi; la minoranza era composta di otto 
prelati e di lord laici. Il celebre libro non fu mai sottoposto all’assemblea del 
clero. La sua importanza è grandissima, poiché è, nello stesso tempo il breviario, 
il messale, il rituale, e il pontificale dell’anglicanesimo. Nel corso dei secoli subì 
alcune modifiche, ma resta la base di tutto il culto pubblico della Chiesa Stabi¬ 
lita. In seguito ne esamineremo le sue principali disposizioni. 

Mentre Cranmer si circondava di teologi tedeschi e svizzeri, Vermigli, 
alias Pietro Martire, monaco italiano sposato e nominato professore a Oxford, 
Bernardino Ochino, ex cappuccino nominato canonico di Cantorbery, Bucero 
pure ex-frate incaricato d’insegnare teologia a Oxford, e altri visitatori scelti 
tra gli eretici, ricevevano la missione d'imporre al clero il Libro della preghiera 
pubblica. Le Università d’Oxford, Cambridge e la massa del clero resistettero 
con coraggio finché la loro resitenza fu infranta dal potere politico. E come sotto 
Enrico vni il nord s’era sollevato per difendere i monasteri e la fede cattolica, 
così ora le popolazioni insorsero contro i cambiamenti loro imposti, reclamando 
la messa latina, la comunione sotto una sola specie, i sacramenti cattolici, gli 
altari, le immagini. La rivolta fu schiacciata crudelmente da mercenari venuti 
dalla Spagna, dall’Italia, dalle Fiandre, dalla Germania, molti dei quali erano 
cattolici. Somerset non potè godere il suo trionfo, poiché con la sua politica 
aveva allarmato i conservatori, e Warwick, suo rivale, lo chiuse nella Torre. 
Venne decapitato nel 1552 per alto tradimento. 
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Warwick e 11 Prayer Book del 1552. - Warwick, dopo qualche esitazione, 
continuò la stessa politica religiosa. Nel gennaio 1550 i Lords e i Comuni vota¬ 
rono una legge che ordinava la distruzione di tutti i libri in uso nelle chiese, 
messali, breviari, antifonari, eccetto il Primer di Cranmer, immagini, pitture, 
statue ancora esistenti. Ridley, vescovo di Londra, aveva preso l’iniziativa per 
distruggere gli atei; un ordine del Consiglio ordinò di sostituirli ovunque con 
tavole, che dovevano essere poste regolarmente ai piedi degli scalini die sali¬ 
vano al presbiterio. Fu incaricata una commissione di comporre un ordinale e 
il suo progetto venne pubblicato nel marzo 1550, modificato nel 1552 ed e 
tuttora in uso nella Chiesa Stabilita. Scomparvero interamente i quattro ordini 
minori e il suddiaconato. Gli autori dell*Ordinale nell’ordinazione dei diaconi 
e dei preti, avevano anche soppresso la presentazione del calice e della patena, 
ehe da notevoli teologi fino a un tempo recente fu considerata essenziale per la 
validità del rito. Tale omissione e la questione della consacrazione di Parker 
fecero sorgere lunghe controversie sulla validità delle ordinazioni anglicane. 
La decisione di Leone xiii, com’è noto, non è favorevole alla validità. . 

Nel 1552 Cranmer, sotto l’onnipotente influsso di teologi tedeschi e sviz¬ 
zeri, fece rivedere il Libro della preghiera pubblica e nello stesso tempo, stese 
un certo numero d'articoli di religione che doveva essere firmato dai sacerdoti 
che chiedevano la autorizzazione di predicare. Dopo molti esami, i 42 articoli 
furono pubblicati nel 1553, e sono una specie di prima edizione dei famosi xxxix 
articoli. Il piccolo re moriva pochi giorni dopo averli firmati. 

I vescovi nominati sotto il regno d'Enrico vili, Gardiner, Ronner, Heath, 
Day, Tunstall, Rugg e Weysev s'erano coraggiosamente opposti alle distruzioni 
e alle innovazioni degli eretici, ma furono impotenti, dato che la maggioranza 
dei vescovi (le diocesi erano ventisette) erano stati nominati perchè notoria¬ 
mente favorevoli alle idee luterane e calviniste. Cinque di essi furono deposti e 
due furono costretti a dimettersi. 


CAPITOLO III. - EFFIMERO RISTABILIMENTO DEL 
CATTOLICESIMO SOTTO LA REGINA MARIA (1553-1558) 

Inìzi del regno. - Alcuni giorni prima che Edoardo vi morisse (6 luglio 
1553) l’onnipotente Warwik aveva ottenuto dal giovane sovrano e dal Consìglio 
un atto che escludeva dal trono le due figlie d'Enrico vm, Maria ed Elisabetta, 
in favore di Jane Grey, figlia del duca di Suffolk, che il 10 luglio fu proclamata 
regina; ma il suo regno non durò che nove giorni... Maria erede legittima del 
trono dimostrò un grande coraggio e la nazione si schierò con lei ch’era già 
stata proclamata regina il 13 luglio. Tra le sue prime preoccupazioni ci fu 
quella di far notare pubblicamente la sua intenzione d’inaugurare una politica 
di tolleranza, incoraggiata a ciò da Carlo v. Solo i traditori, che avevano cercato 
con le armi d’escludere dal trono l’erede legittima, furono condannati a morte: 
Warwick, sir John Gates e sir Thomas Palmer furono decapitati (21 agosto). 
Maria perdonò agli altri traditori e rifiutò energicamente ^esecuzione di Jane 
Grey. Alcuni vescovi assieme a Cranmer, ehe si erano opposti sul terreno reli¬ 
gioso furono chiusi nella Torre. Il Consiglio si limitò a cacciare dai loro- collegi i 
professori stranieri ed eretici. Il giorno dell’incoronazione la regina concesse 
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un’amnistia generale, da cui furono esclusi soltanto i vescovi e i predicatori 
eretici imprigionati. 

Il Parlamento, riunito il 4 ottobre, abolì le leggi che creavano nuovi cri¬ 
mini d’alto tradimento votate sotto i due ultimi regni e furono abrogate in 
blocco tutte le leggi promulgate contro il domma, la morale e la disciplina catto- 
lica. L’assemblea del clero fece proprie quest’ultime misure. 

Le rivolte. - Contro il parere del Consiglio, la regina decise di sposare 
E figlio di Carlo v. Il matrimonio spiacque alla maggioranza della nazione, e i 
cospiratori sfruttarono immediatamente il malcontento popolare. Il duca di 
SuJfolk, al quale Maria aveva già perdonato il tentativo di dare il trono alla 
propria figlia Jane Grey, cercò di sollevare il centro del paese, ma fu vinto e 
chiuso nella Torre. La rivolta di sir Thomas Wyatt, nella contea di Kent, fu 
nettamente religiosa, contro il matrimonio spagnolo e fu molto piu grave e fallì 
solo per il coraggio personale della regina. L’ambasciatore di Carlo v insistette 
vivamente presso la sovrana perchè il castigo dei ribelli fosse severo; il Consi¬ 
glio agì nello stesso senso e a Londra furono pronunciate centoquattordici 
condanne. In pochi giorni avvennero sessanta esecuzioni, tra cui quelle di Wyatt, 
Edoardo Courtenay, Jane Grey e Suffolk, suo padre. Maria perdonò a quattro- 
cento ribelli notoriamente colpevoli. 


La rivolta di Wyatt ebbe come conseguenza principale di condurre il Go¬ 
verno a restaurare il cattolicesimo con le misure più energiche. I vescovi sposati 
furono deposti e tutti i vescovi ricevettero l’ordine d’infierire contro i preti 
sposati. Ovunque si ristabilì la liturgia cattolica. La. riconciliazione solenne 
avvenne a Westminster il 30 novembre 1554 sotto la presidenza del Cardinal 
Pole, cugino della regina. 


La lotta contro gli eretici. - Maria regnava da un anno e mezzo e nessuno 
era stato messo a morte per le sue credenze religiose. Tuttavia gli eretici, facendo 
causa comune con i traditori, avevano cercato di cacciare la regina dal suo trono. 
Questo seguito ininterrotto di complotti inquietava il Consiglio. I suoi membri 
sapevano che la regina detestava la persecuzione, ma giunsero a convincerla 
che per salvare lo stato occorreva far risuscitare le leggi di Riccardo n, di Enrico 
iv e di Enrico v contro gli eretici, che condannavano al fuoco i colpevoli. La 
Camera dei Comuni e quella dei Lords approvarono la rinnovazione di questi 
atti, per cui i vescovi Cranmer, Latimer, Ridley, alcuni predicatori, in tutto ' 
trecento eretici, perirono sul rogo. 


Giudizio della storia sulla regina Maria. - La storia è stata dura contro la 
memoria della regina Maria: gli epiteti di « sanguinaria », di « perversa Geza¬ 
bele » che le aveva applicato il Baie, sono rimasti nella memoria del popolo in¬ 
glese. Gli storici Foxe, Speed, Strype, Rapin, tutti protestanti e suoi contem¬ 
poranei, l’accusarono di essere stata crudele e vendicativa. Autori più recenti, 
come Hume, Hallam, Froude, ne hanno accettato quasi integralmente il ver¬ 
detto, seguiti dall'opinione pubblica. Intanto scrittori, egualmente protestanti, 
la giudicarono più imparzialmente. Lo storico Camden (1551-1623), il teologo 
Fuller (1608-1661), il vescovo Godwin (1562-1633) ammettono che essa fu since¬ 
ramente pia, caritatevole, misericordiosa. 

La pubblicazione delle carte di Stato e delle corrispondenze degli amba- 
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sciatori stranieri ha giovato alia sua memoria. Questi scritti ci mostrano una re¬ 
gina che governa pacificamente per un anno e mezzo. Quando i riformatori, me¬ 
scolatici 0 la politica e la religione, ebbero provocato rivolte con lo scopo reale di 
detronizzarla onde ristabilire la religione d’Edoardo vi, essa si rassegna a malin¬ 
cuore, e solo dopo aver esaurito tutti gli altri mezzi, ad adottare verso gli ereti¬ 
ci una politica di rigore. Aveva un’alta idea della politica e un grande rispetto 
della legalità, e nulla fece senza la previa sanzione del Parlamento. I documen¬ 
ti ufficiali ci rendono simpatica la regina nella sua vita privata. Le lunghe prove 
della sua giovinezza, così triste, le avevano dato singolare forza di volontà, 
grande altezza di vedute e fierezza che le impedì sempre d’abbassarsi a cercare 
di guadagnarsi il favore del popolo. 

Riassumendo, dall’avvento al trono nel 1553, la regina Maria fece abrogare 
in blocco tutte le nuove leggi dei due regni precedenti, che istituivano nuovi 
delitti d’alto tradimento, e tutta la legislazione religiosa d’Edoardo vi. Avendo 
il papa e la regina dichiarato che tutti coloro che avevano acquistato beni 
ecclesiastici non sarebbero stati obbligati a restituire, la Convocazione del clero 
e il Parlamento accettarono l’autorità del papa. I vescovi enrichiani furono 
ristabiliti sui loro seggi e quelli d’Edoardo vi imprigionati. Gli eretici non 
cessarono di cospirare, e la regina disgraziatamente si lasciò convincere che fosse 
necessario far rivivere le antiche leggi contro l’eresia. Ella morì il 17 no¬ 
vembre 1558. 


CAPÌTOLO IV. - L’ANGLICANESIMO SI AFFERMA 
SOTTO IL REGNO D'ELISABETTA (1558-1603) 

§ 1. - / primi incidenti del regno d’Elisabetta. 

Le tendenze personali della regina. - Sua sorella Elisabetta, figlia d’Enrico 
vra e di Annà Bolena, salì sul trono a venticinque anni, dopo una giovinezza 
triste. In religione era scettica e pagana e, in tempi meno difficili, sarebbe forse 
rimasta indifferente tra cattolici e novatori. Fin dai primi giorni del suo regno 
molti incidenti inquietarono i cattolici. Il 27 novembre il vescovo Christopherson . 
dall'alto della cattedra di San Paolo confutò le dottrine eretiche d'un cappellano 
della regina. Fu subito cacciato in prigione. Lo stesso trattamento venne inflitto 
al vescovo di Winchester che il 15 dicembre aveva pronunciato il panegirico di 
Maria. Il vescovo Oglethorp doveva celebrare la messa di Natale davanti alla 
regina. Questa gli mandò l'ordine di non elevare l’ostia dopo la consacrazione; 
il vescovo rifiutò di obbedire e la regina si ritirò dopo il Vangelo. Nei giorni 
seguenti la messa fu celebrata da cappellani che non elevarono l’ostia consa¬ 
crata ed Elisabetta assistette fino alla fine. Le feste dell’incoronazione mostra¬ 
rono l’unione dei vescovi, nessuno di loro avendo accettato di celebrare la 

o 

messa senz’elevare l’ostia consecrata. La messa fu poi cantata dal decano della 
cappella reale, che soppresse l’elevazione. Nella celebrazione si usò il latino, 
ma l'epistola e xl vangelo furono letti in latino e in inglese. La regina, che secon¬ 
do un uso antico avrebbe potuto comunicarsi sotto le due Specie, non si conni- 
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Ritorno offensivo dell’eresia. - Questi fatti facevano prevedere mutamen¬ 
ti imminenti ai novatori fuggiti dall'Inghilterra sotto il regno di Maria. Costoro 
nente dov'erano stati ospiti, cercarono di riconciliarsi sul terreno dottrinale. Ma 
si affrettarono a rientrare nella loro patria, e, prima di lasciare le città del conti¬ 
li progetto fallì, perchè i luterani rimproverarono loro di respingere la presen¬ 
za reale e d'essere calvinisti. I più noti di questi isolati erano Samson, Sandys, 
Jewel, Grindal, tutti futuri vescovi rifugiatisi a Strasburgo, Lever, che veniva 
da Arau, Cox e Whitehead, da Francoforte, Fox da Basilea, Whittingham da 
Ginevra, infine Goverdale e Goodman. Matteo Parker fu tra coloro che fecero 
buona accoglienza agli esiliati. Privato dei suoi benefìci dal governo di Maria, 
viveva a Norwick con la moglie e due figli quando il cancelliere Nicola Bacon 
gli offrì l’arcivescovado di Cantorbery. Rifiutò parecchie volte e infine venne 
eletto (1 agosto 1559). Il nuovo arcivescovo anglicano, meno intelligente di 
Cranmer, è più simpatico, perchè seppe conservare una certa moderazione; 
non fu privo di coraggio morale e tentò di mantenere la Chiesa Stabilita in 
quella « via media », ossia a mezza strada tra Roma e Ginevra, che è la sua 
principale caratteristica. 

Elisabetta organizzò rapidamente il suo governo aiutata in ciò da Cedi, 
già segretario sotto la regina precedente, e che fra poco otterrà un influsso pre¬ 
ponderante. Cattolico del tempo di Maria, svolse una parte molto importante 
nell'organizzare la nuova religione. Elisabetta mantenne al Consiglio privato 
otto membri nominati da sua sorella, tra i quali il conte di Sherewsbury e il 
duca di Norfolk, il quale ultimo s’era largamente arricchito con le spoglie dei 
monasteri ed era passato allo scisma sotto Enrico vni, restando però, come molti 
membri della vecchia nobiltà, più o meno fedele all’antica fede. Un numero 
press’a poco eguale di rappresentanti di tutte le piccole varianti delle dottrine 
nuove entrarono nel Consiglio dove prima controbilanciarono, poi annullarono 
l’mflusso dei colleghi cattolici. Sir Nicola Bacon ricevette il grande sigillo 
tolto airarrivescovo Heath. 


supremazia 


f « % 


La preparazione dei nuovi decreti. - Mentre si preparavano questi timidi 
cambiamenti, due uomini preparavano i progetti di riforma da sottoporre al 
Parlamento. Riccardo Goodrich, avvocato molto noto, membro del Consiglio 
privato, scrisse una memoria giuridica: Diversi punti di religione e contrari alla 
Chiesa dì Roma. 11 Progetto per il cambiamento di religione, forse opera 
dello stesso Cecil, era più ardito. Nel gennaio del 1559 si riunirono la Convoca¬ 
zione del clero di Cantorbery e il Parlamento. La Camera Alta comprendeva 
circa 60 pari laici, l’abate di Westminster e sedici vescovi; nove seggi erano 
vacanti e due considerati dal governo come tali perchè i loro titolari occupavano 
il posto di Goverdale e Barlow, che s erano rifugiati sul continente. La maggio¬ 
ranza dei pari era cattolica, ma scoraggiata. Ai Comuni c’era un gruppo nume¬ 
roso e ardente di luterani e di calvinisti. Il 9 febbraio il Governo presentò un 
progetto che rendeva alla corona la supremazia sulla Chiesa d’Inghilterra e 
alcuni giorni dopo un altro progetto di legge per l’approvazione del Libro della 
preghiera pubblica, onde imporre runiformità nel culto. I progetti furono aspra¬ 
mente discussi in febbraio, marzo e aprile; l’assemblea del clero inferiore fece 
pervenire alla regina una petizione pregandola di non mutare nulla della reli- 
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gi one. I sacerdoti affermavano la loro fede nella presenza reale, la tran sostanzia- ' 
zione e il carattere propiziatorio del sacrificio della messa e si pronunciavano 
pure in favore dell’autorità del papa. I Vescovi s’opposero ai due progetti con 
unanimità, fermezza ed eloquenza, decisamente sostenuti in tutti i loro voti da 
due lords, Shrewsbury e Montagu. Per intimidire l’opposizione due vescovi 
furono chiusi nella Torre e sei campioni cattolici furono trattati come sospetti. 

«L’Atto» d’EIisabetta e il Prayer Book del 1559, - Il 29 aprile 1559 il 
progetto sulla supremazia divenne legge di stato, sotto un titolo che dispensa 
Ogni commento: « Atto per rendere alla Corona l’antica giurisdizione sull’ordine 
ecclesiastico e spirituale, abolendo qualsiasi potere contrario a questa giurisdi¬ 
zione ». Si tornava alla politica di Enrico vm verso il papa. II fatto di accettare 
la supremazia del papa era assimilato alla terza offesa, al crimine d’alto tradi¬ 
mento. La regina controllava la Chiesa mediante una commissione ecclesiastica 
centrale, che dichiarava eretica ogni opinione contrarla alla Scrittura, ai quattro 
primi concili generali, alle dottrine autorizzate dal Parlamento e dall’assemblea 
del clero. 

L’Atto d’uniformità che porta la data del 28 aprile 1559, alla Camera 
Alta fu votato con tre voti di maggioranza e ai Comuni senza lungo dibattito. 
Esso autorizzava il Libro della preghiera pubblica del 1552 modificandolo in 
alcuni punti e prescriveva di usare i paramenti autorizzati nel secondo anno 
d’Edoardo. Scompariva la famosa rubrica nera, di cui parleremo. Gli ecclesiastici 
che non si conformavano al rituale imposto dovevano venire deposti e impri¬ 
gionati, i laici che lo avessero criticato dovevano essere imprigionati: sotto 
pena deirammenda d’uno scellino erano obbligati ad assistere al servizio della 
domenica. 

Mancava ancora alla Chiesa, che stava organizzandosi, un codice di dottri¬ 
ne. Questo le fu dato dalla Convocazione del clero di Cantorbery del 13 gennaio 
e del 1Ò aprile 1563. La maggioranza dell’assemblea era composta di dignitari 
ecclesiastici guadagnati alla nuova religione, che avevano preso il posto dei preti 
deposti. Vennero riveduti i quarantadue articoli adottati l’ultimo anno di 
Edoardo vi e furono ridotti a trentanove. Questi famosi articoli nel loro insieme 
restano ancora il credo ufficiale della Chiesa anglicana. Li analizzeremo 
più avanti. 

Così dal 1563 la Chiesa anglicana con i xxxix articoli ebbe il suo credo uffi- . 
dal e; credo disparato, composto di elementi cattolici, luterani e calvinisti, con 
prevalenza di questi ultimi. Nel Libro della preghiera pubblica , che conservava 
molti elementi cattolici, ebbe il suo rituale e il suo cerimoniale. Armati dell’Atto 
di supremazia e di quello d'uniformità, la Chiesa e il Parlamento per due secoli 
e mezzo con crudeltà inaudita perseguitarono i dissidenti di destra, cioè i catto¬ 
lici e si volsero, non senza aspre lotte, contro i dissidenti di sinistra* che s’ispira¬ 
vano a Ginevra e che prima di fondare sette particolari riuscirono talvolta a 
dominare momentaneamente la Chiesa Stabilita. 

§ 3. - Esecuzione dell'Atto di supremazia e dell*Atto d’uniformità. 

La lotta del potere contro il clero cattolico. - L’Atto di supremazia andò 
in vigore il 29 aprile 1559, lo stesso giorno in cui fu promulgato: ogni titolare d’un 
beneficio ecclesiastico, ogni funzionario della corte doveva giurare di osservarlo 
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e il rifiuto di giurare comportava la revoca immediata. L’opposizione era punita 
con pene gravissime, che alla terza offesa comportavano 1 accusa di alto tradi¬ 
mento, Una commissione di diciotto membri, appartenenti in gran parte al 
Consiglio privato, fu incaricata d'esigere il giuramento. Si cominciò dai vescovi, 
quindici dei quali, nominati sotto il regno di Maria, rifiutarono di giurare. Costo¬ 
ro furono successivamente deposti; alcuni vennero affidati alla custodia dei 
nuovi vescovi scismatici e la maggior parte morì nelle varie prigioni, dopo 
anni di cattività più o meno rigorosa. Tra i Vescovi di Maria si separò dai 
colleghi solo Kitchin, mentre di Stanley, vescovo di Sodor e Man, si sa solo che 

conservò la sua sede fino alla morte (1570). 

Per controllare che fossero eseguiti l’Atto di supremazia e quello di unifor¬ 
mità (andato in vigore il 24 giugno 1559) il governo mandò visitatori in tutto 
il regno, diviso in sei sezioni. In ogni diocesi i visitatori istituirono una 
commissione composta dai governatori delle contee, assistiti da nobili, avvoca¬ 
ti e due teologi, scelti tra i riformati. Le commissioni avevano poteri molto 
vasti e potevano punire con la revoca, la prigione e gravose ammende tutti 
gli ecclesiastici e i laici che rifiutavano la nuova religione. Le due grandi leggi 
dovevano venire applicate in forma ecclesiastica nei sinodi del clero. Gli ap¬ 
pelli erano portati davanti a una corte superiore a Londra. I resoconti delle 
province del nord sono molto interessanti; invece quelli delle province del 
sud non ci sono giunti tutti, ma gli uni e gli altri fanno vedere che il paese 
era attaccato al cattolicesimo. Molti sacerdoti diedero le dimissioni; una mi¬ 
noranza coraggiosa, composta soprattutto di dignitari dei capitoli, di superiori 
e di professori delle Università d’Oxford e Cambridge, rifiutò il giuramento. 
I resoconti dimostrano che ovunque regnava il disordine e la confusione, e 
che le coscienze erano odiosamente oppresse. Ogni laico ad esempio doveva 
frequentare assiduamente la chiesa della sua parrocchia, e c’erano sorveglianti 
incaricati di denunciare chi vi mancava. 


Repressioni delle rivolte popolari. - Durante il lavoro delle commis¬ 
sioni era stata sospesa la giurisdizione episcopale; tutti i ventisette sèggi vesco¬ 
vili erano vacanti, eccetto due. Parker, eletto arcivescovo di Cantorbery il 
primo agosto del 1559, fu consecrato in dicembre in condizioni irregolari e, 
a sua volta consacrò nuovi vescovi, tutti luterani o calvinisti notori, che il 
governo aveva nominato dopo aver saccheggiato i beni delle loro sedi. I nuo¬ 
vi vescovi visitarono subito le loro diocesi; nell’agosto 1559 ebbe luogo una 
visita metropolitana nella provincia del sud, e nel 1561 nella provincia del 
nord. Infine nel 1563 il governo fece svolgere una vasta inchiesta sul nu¬ 
mero dei preti, delle chiese e delle cappelle. GPinquisitori constatavano che 
vi era « troppa caparbietà e ostinazione nel conservare le abitudini religiose pa- 
piste » e che tra coloro che prestavano giuramento i più lo facevano per paura. 
Vescovi e commissari erano sovraccarichi di processi contro i preti, che cele¬ 
bravano la messa in segreto, e contro i laici che vi assistevano. 

Nelle anime oppresse delle province del nord covava la rivolta, che scop¬ 
piò nel 1567 guidata dai conti di Northumberland e di Westmoreland: la mes¬ 
sa fu ristabilita un po’ ovunque. I cattolici risposero fiaccamente all’appello 
alle armi, lanciato dai due conti, forse perchè questi due non sapevano im¬ 
porsi per capacità militari. Nel gennaio gl’insorti, mal guidati, all’awicinarsi 
degli eserciti di Sussex e Warwick si dispersero senza combattere. Westmore- 
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land si rifugiò nei paesi Bassi, Northumberland fu venduto dagli Scozzesi e 
decapitato. La santa Sede ha recentemente beatificato questo fervente cattolico. 
Terribile fu la repressione. Sussex fece impiccare il trenta per cento di quelli 
che avevano preso le armi; si rizzarono ovunque le forche e si atterrirono le 
popolazioni. Nel febbraio 1570 Leonardo Brace sollevò la contea di Cumber- 
land e la sua rivolta fu repressa con minore severità. 


§ 4, - II governo e la Chiesa anglicana contro i cattolici. 

Il 26 febbraio 1570 una bolla di Pio V annunciò al mondo cristiano la 
scomunica d’Elisabetta, la condanna del Libro della preghiera pubblica e del¬ 
l'Atto di supremazia e sciolse gl'inglesi dal giuramento di fedeltà alla ioro re¬ 
gina. La risposta venne soprattutto dal Parlamento e fu brutale. Una prima 
legge confiscò a beneficio dello stato i beni dei cattolici, che lasciavano Pln- 
ghilterra senza autorizzazione: una seconda dichiarava colpevole d'alto tradi¬ 
mento chiunque avesse negato o discusso i diritti d'Elisabetta alla corona; in¬ 
fine una terza condannava al supplizio dei traditori chiunque avesse introdotto 
un atto pontifìcio sul suolo inglese. Erano dichiarati colpevoli d'alto tradi¬ 
mento i preti che dicevano messa, riconciliavano i fedeli con Roma, e perfino 
i fedeli e chiunque distribuisse o portasse oggetti benedetti, croci, scapolari, 
figure venute da Roma. Sotto la dura oppressione la massa scivolò lentamen¬ 
te nell'eresia; un certo numero di cattolici riuscì a guadagnare il continente, 
e Lovanio, Douai, Reims divennero i loro principali rifugi. Il collegio di 
Douai, fondato da Alien nel 1568 doveva diventare un vivaio di missionari 
e di martiri. Le prigioni erano piene dei cattolici rimasti in Inghilterra; e nel 
1572 si dovette metterli anche nel castello di Wisbeach, Un primo gruppo di 
missionari, per lo più formati nel centro dei rifugiati di Douai, riuscirono a 
guadagnare segretamente l'Inghilterra. Erano uomini colti e leali verso la re¬ 
gina, ma furono braccati, presi, condannati a morte. Nel 1581 Campion, un 
giovane gesuita, eloquente e simpaticissimo, subì la stessa sorte seguito da al¬ 
tri missionari. Prima di morire (24 marzo 1603), Elisabetta aveva fatto condan¬ 
nare a morte centosettantasette « papisti » di cui centoventiquattro ecclesia¬ 
stici e se ssant a tre laici, uomini e donne. 


§ 5. - Il governo e la Chiesa anglicana contro i riformati estremi o puritani. 

I calvinisti, che si prese l’abitudine di chiamare puritani, non amavano i 
xxxix articoli che consideravano troppo moderati, nè il Libro della preghiera 
pubblica x che a loro giudizio conservava troppi elementi romani; perciò con¬ 
dussero una guerra accanita contro le rubriche che, nel secondo anno d'Edoar¬ 
do, avevano imposto le vesti da portare dai sacerdoti nell’esercizio delle varie 
funzioni. Le rubriche del 1543 prescrivevano la cotta per i servizi del mattino 
e della sera, l'alba, la pianeta e il piviale per la Cena. I vescovi dovevano por¬ 
tare il rocchetto, la cotta, la pianeta o il piviale e il pastorale. Soppresse nel 
1552, queste rubriche furono ristabilite nel 1559 e ricomparirono in tutte le 
edizioni posteriori del Libro della preghiera pubblica . I puritani volevano in 
tradurre gli uffici tristi e nudi che avevano ammirato a Ginevra; la lotta con¬ 
tro di loro fu condotta soprattutto dai vescovi stimolati dalla commissione ec¬ 
clesiastica del Consiglio privato. A capo stavano i vescovi Crindal, Bilkington, 

42 - Enciclopedia apologetica ... 
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Parkhurst e un uomo di talento, Thomas Caxtwright. L’arcivescovo Parker 
minacciò di revocare i ministri che rifiutavano di sottomettersi e cercò di cal¬ 
mare l’ardore dei calvinisti facendo concessioni. Fu necessario infierire contro 
qualcuno, come Roberto Johnson, il decano Whittingham e gli autori dell’4v- 
viso al Parlamento . La questione dei paramenti era agli occhi dei puritani 
molto importante: essendo il culto una cosa trascurabile, bisognava fare della 
predicazione l’elemento essenziale della religione; si poteva fare a meno dei 
vescovi, ma non dei predicatori. Questo punto di vista contribuì a provocare 
la formazione delle sette separate dalla Chiesa anglicana. 

Parker mori nel 1575 e sulla sede di Cantorbery gli successe il puritano 
Grindal. Elisabetta gli chiese di sopprimere i predicatori improvvisati; egli of¬ 
frì di controllarli, ma rifiutò di sopprimerli. La regina gl’infiisse sei mesi d'ar¬ 
resto e da allora fece a meno di lui. Sotto un arcivescovo di tendenze calvini- 
ste i puritani accrebbero il loro influsso; Roberto Browne e Harrison predica¬ 
rono apertamente la fondazione d’una comunità cristiana senza vescovi e senza 
preti. Due loro discepoli furono impiccati. I puritani del gruppo di Cartwright 
rimasero nella chiesa ufficiale per riformarla. 

La lotta contro i puritani fu condotta con più successo ed energia da 
John Whitgift (1583-1604), successore di Grindal, che accettò il domraa calvi¬ 
nista, ma in materia di disciplina si separò nettamente da Ginevra. Egli s'era 
fatto notare con una vigorosa difesa dell’origine divina dell’episcopato e della 
sua necessità. Un gruppo di pastori aveva fondato una chiesa presbiteriana; 
ma forte dell’appoggio della regina, egli li costrinse a sottomettersi o dimetter¬ 
si. I puritani tentarono di guadagnare i Comuni al loro progetto; però l'in¬ 
tervento della regina li fece fallire. Le discussioni pubbliche s'erano fatte pe¬ 
ricolose e vennero sostituite da una guerra di libelli chiamata Marprelate war . 
Greenwood e Barrow, capi dei separatisti, spesso perseguitati e imprigionati, 
tra il 1586 al 1593, vennero uccisi per aver violato l’Atto di uniformità. Al 
Parlamento e nelle assemblee del clero la lotta contro i puritani che non ac¬ 
cettavano tutti i punti di vista della chiesa ufficiale e contro quelli che vole¬ 
vano separarsene, durò fino alla fine del regno. La regina, che temeva per 
l'autorità reale l'azione dissolvente del puritanesimo, cercò di mantenere la 
chievSa anglicana in questa via media, compromesso illogico fatto dall’amalga- 
ma di dottrine romane e d’opinioni luterane e calviniste. 


PARTE SECONDA. - LA CHIESA STABILITA SECONDO I SUOI 

DOCUMENTI UFFICIALI 


CAPITOLO I. - I XXXIX ARTICOLI DI RELIGIONE 


Composizione dei XXXIX articoli. - I xxxix articoli di religione usci¬ 
rono dalla revisione dei quarantadue articoli redatti da Cranmer e adottati 
dall’assemblea del clero del 1553 e ridotti poi a trentanove dalla Convocazione 
del 1562, sotto l’influsso di Parker. Nel 1571 e nel 1604 subirono alcune modi¬ 
fiche di poco rilievo. Da molto tempo un po’ screditati, restano tuttavia il ere- 
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do ufficiale della Chiesa anglicana, È visibile l’influsso luterano nella loro re* 
dazione; la dichiarazione di Wittenberg, anteriore di dieci anni, fornì una par¬ 
te degli articoli sul libero arbitrio e la giustificazione, il nuovo articolo sulle 
buone opere e il principio del paragrafo sull 5 autorità della Chiesa in materia 
di fede, riti e cerimonie, l’esposizione dottrinale riguardo a Cristo e lo Spirito 
Santo. Il credo di Nicea, quello di Sant’Atanasio e quello degli apostoli « de¬ 
vono essere accettati interamente », come pure i quattro primi concili generali. 

Principali divergenze con la fede e la disciplina romana. - L’opposizio¬ 
ne al domma cattolico è notevole soprattutto in questi articoli: 



Chiesa 

immagini come delle reliquie, come pure 
zione frivola non fondata su qualche testo della Scrittura, ma piuttosto con¬ 
traria alla parola di D'io ». 

b) X sacramenti. - Art. xxv: « Dei sacramenti... Nel Vangelo vi sono due 
sacramenti istituiti da Nostro Signore Gesù Cristo cioè il Battesimo e la Cena. 
Gli altri cinque, comunemente chiamati sacramenti, cioè la Confermazione, 
la Penitenza, l’Ordine, il Matrimonio e l’Estrema Unzione non devono essere 
annoverati tra i sacramenti del Vangelo, perchè in parte sono derivati da una 
falsa tradizione apostolica, in parte sono stati di vita autorizzati nelle Scritture, 
ma non hanno la stessa natura dei sacramenti, come il Battesimo e la Cena, 
perchè non hanno segni visibili o riti istituiti da Dio. I sacramenti non sono 
stati istituiti da Dio per essere contemplati e trasportati all’intorno, ma perchè 
ce ne serviamo in modo debito... ». 

c) L’Eucarestia. - Art. xxvm: «Della Cena. La Cena del Signore non è 
soltanto un simbolo dell’amore che i cristiani devono avere gli uni per gli altri, 
ma piuttosto un sacramento della nostra redenzione per la morte di Cristo; 
sicché per coloro che ricevono questo sacramento come si conviene, degnamen¬ 
te e con fede, il pane che spezziamo è una comunione al corpo di Gesù Cri¬ 
sto, -e la coppa di benedizione è una comunione al sangue di Gesù Cristo. 

La transustanziazione del pane e del vino non può essere provata dalla 
Sacra Scrittura; è contraria ai chiari testi della Bibbia, distrugge l’essenza del 
sacramento e ha dato luogo a numerose superstizioni... Nella Cena il corpo di 
Cristo è dato, ricevuto, mangiato, ma solo in modo divino e spirituale, e la 
fede è il mezzo con cui il corpo di Cristo viene ricevuto e mangiato nella Cena. 
Secondo l’istituzione di Cristo non si conservava, non si portava, non si ele¬ 
vava, non s’adorava il sacramento dell’Eucarestia ». 

: « Dell’unica oblazione di Cristo sulla Croce. L’offerta di Cri¬ 



sto fatta una volta sola , è la perfetta redenzione e la soddisfazione per tutti i 
peccati di tutto il mondo, tanto originali che attuali; fuori di questa non c'è 
nessuna soddisfazione per i peccati. Perciò i sacrifici delle messe in cui, si di¬ 
ceva comunemente, il sacerdote offriva Cristo per i vivi e per i morti, erano 
soltanto favole empie e illusioni pericolose ». 

d) Il matrimonio dei sacerdoti. - Art. xxxii: « Del matrimonio dei sacer¬ 
doti. La legge di Dio non comanda ai vescovi, preti, diaconi nè di fare voto 
di vivere da soli, nè d’astenersi dal matrimonio; perciò è loro permesso, come 
agli altri cristiani, di sposarsi a loro scelta, secondo che lo giudicano utile alla 
loro pietà ». 




660 


l'anglicanesimo 


e) La supremazia reale . - Art. xxxvn: a Dei magistrati civili. In questo 
regno d'Inghilterra e negli altri domini la maestà reale ha il potere sovrano. 
Ad essa appartiene, in tutte le cause, il governo di tutte le classi d’individui 
di questo regno, siano ecclesiastiche o civili, e questo potere non è e non de¬ 
v'essere soggetto a nessuna giurisdizione straniera... In questo regno d'Inghil¬ 
terra il vescovo di Roma non ha nessuna giurisdizione ». 


CAPITOLO II. - IL LIBRO DELLA PREGHIERA PUBBLICA (Prayer Book) 

La sua composizione. - Il « Prayer Book » unitamente alla Bibbia è 
Punico libro liturgico della Chiesa anglicana. Pubblicato nel 1549 e completa¬ 
to nel 1552, fu riveduto nel 1559, 1604, 1662 con mutamenti poco importanti. 
Analizziamo quest'ultima edizione. Il libro è interamente in inglese; per metà 
è romano perchè Cranmer saccheggiò le liturgie cattoliche del rito di Sarum 
(abbreviazione popolare di Salisbury) e vi aggiunse elementi tratti dalla li¬ 
turgia luterana. 

Dopo alcuni avvertimenti e decreti reali, che sanzionarono le varie tra¬ 
sformazioni da esso subite, il « Prayer Book » s’apre con tavole e calendari, i 
salmi delle preghiere del mattino e della sera per tutti i giorni dell’anno, la 
lista delle feste obbligatorie, delle vigilie e dei giorni di digiuno e d'astinenza. 
Le preghiere del mattino e della sera sono composte di elementi presi alle otto 
ore canoniche del breviario romano, che sono completamente scomparse. 

La Messa. - La messa subì profonde modificazioni e si evita smanche di 
pronunciarne la parola: la parte del libro che le è consecrata ha per titolo: 
« L'ordine per l'amministrazione della cena del Signore o della santa comu¬ 
nione ». Ecco l’ordine di questa santa comunione: il celebrante, in piedi da¬ 
vanti a una tavola coperta con un panno bianco, recita il Padre nostro e poi 
i dieci comandamenti. Dopo ciascuno di essi, gli assistenti chiedono perdono 
delle mancanze commesse contro quel determinato precetto. Seguono poi una 
preghiera ad alta voce per il sovrano; la lettura dell’epistola, il canto o la 
salmodia del Credo, il sermone; la lettura d’un versetto della Bibbia; una 
lunga orazione per il sovrano, la Chiesa, il clero, il popolo; la lettura dell’e- 
sortazione alla comunione; la confessione e l'assoluzione; la lettura dei ver¬ 
setti scelti dal Vangelo; il prefazio ordinario o particolare; un’orazione per 
formulare i bisogni degli assistenti; la lettura della formula di consecrazione 
da parte del celebrante, in piedi al nord della tavola che sostituisce l'altare; 
la comunione del clero e dei fedeli sotto le due specie. La Cena finisce con 
la lettura o il canto del Gloria e una formula di benedizione presa da San Paolo. 

La rubrica nera. - La Cena anglicana venne composta in modo da evi¬ 
tare ogni somiglianza con la messa latina; soppressi i gesti del celebrante, che 
richiamano il ricordo della Passione; però la formula della consecrazione re 
stò intatta. Che cos’è questa presenza reale, poiché è formalmente negata la 
transustanziazione? È difficile precisarlo quando si legge la famosa rubrica 
nera. Questa rubrica, che porta il titolo: «Dichiarazione stalla genuflessio¬ 
ne », ha una storia. Il secondo Libro della preghiera pubblica era quasi in- 
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teramente stampato quando, sul finire del .settembre 1562, lo stampatore rice¬ 
vette l'ordine di sospendere la composizione. Il Consiglio privato invitò Cran- 
iner a conferire con due calvinisti estremi, Ridl-ey e Pietro Martire, per vedere 
se non fosse bene sopprimere la rubrica che prescriveva ai fedeli di ricevere 
la comunione in ginocchio. Cranmer difese il suo testo ed ebbe causa vinta. 
Le altre rubriche erano stampate in rosso, la nuova fu stampata in nero. Il Con¬ 
siglio la fece inserire nel volume già rilegato, in un foglio separato, ma senza 
l'autorizzazione del Parlamento. L'inginocchiarsi, dice la rubrica, è una testi- 
monianza d'umile ringraziamento per il benefìcio della comunione, ma « non 
significa che si faccia o debba essere fatto alcun atto d’adorazione, sia riguardo 
al pane e al vino sacramentali, che si ricevono corporalmente, sia riguardo a 
qualche presenza reale ed essenziale, quasi ci fossero qui la carne e il sangue 
naturali di Cristo. Infatti per quanto concerne il pane e il vino sacramentali, 
essi permangono sempre nella loro sostanza puramente naturale, e conseguen¬ 
temente non possono venir adorati, perchè questa sarebbe un’idolatria che tut¬ 
ti i cristiani fedeli devono aborrire. In ciò che concerne il corpo e il sangue 
naturali del nostro Salvatore Cristo, essi sono in cielo e non qui. Infatti è con¬ 
trario alla realtà del vero corpo naturale di Cristo esistere nello stesso tempo 

in più luoghi ». 


Altre disposizioni relative alla Cena. - Il « Prayer Book » conserva 
la comunione dei malati, ma dichiara che la comunione spirituale produce gli 
stessi effetti di quella reale. Avendo a poco a poco soppresso la conservazione 
delle specie dopo la Cena, la Chiesa anglicana autorizzò la celebrazione della 
Cena nella camera del malato, alla condizione che due o tre persone tra i fa¬ 
miliari si comunichino con lui. 

Rubriche che risalgono al 1552, prescrivevano che il vescovo celebri la 
Cena in rocchetto, il prete e il diacono in cotta; la tavola dev’essere posta 
nel santuario o in mezzo alla chiesa. Ma una rubrica, stampata in testa alla - 
preghiera del mattino, autorizza l'uso delle vesti, quasi romane, del « secondo 
anno » d'Edoardo vi (1549). 

La Litania , pubblicata nel 1549, dev'essere recitata prima della Cena tre 
volte la settimana. Cranmer la compose attingendo dalle diverse Litanie di 
Salisbury e da quella di Lutero; soppresse le invocazioni delle nostre rogazioni 
e aggiunse molte orazioni. 

Nulla di speciale da dire sulle Preghiere e azioni di grazie per diverse 
circostanze. 

Le collette , le epistole e i vangeli , che sostituiscono il proprio del tempo 
e il proprio dei santi del messale romano, sono attinte dalla liturgia, d’altronde 
mutilata, di Salisbury. Sono soppresse molte feste, si conservarono due feste 
della Vergine e diciannove feste dei santi, di cui quattordici degli apostoli e 
degli evangelisti. Nel 1604 s'aggiunsero altre sessanta feste, ma senza accordare 
loro un officio o una commemorazione. 

I sacramenti. - I cinque sacramenti banditi dai xxxix articoli, sono ri¬ 
stabiliti nel Libro della preghiera pubblica. La cresima consiste in un’imposi¬ 
zione individuale delle mani. Sono scomparsi l’unzione con il santo crisma, il 
piccolo schiaffo e il segno della croce. La dottrina sulla penitenza è molto va¬ 
ga e ha subito forti variazioni : la confessione auricolare era scomparsa fin dal 
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1600; oggi la si riprende. Lo studio del sacramento dall'ordine supererebbe i 
limiti del presente lavoro: abbiamo detto che la Santa Sede non ammette 
la validità delle ordinazioni anglicane. Nell 'estrema unzione sono soppresse 
le unzioni e quindi non c’è più sacramento. 

Il rito del matrimonio , un po’ troppo carico di omelie, è molto bello 
e nella maggior parte è tratto dalla liturgia di Salisbury. Contiene un ammira¬ 
bile giuramento coniugale; il fidanzato, tenendo la mano della giovane nella 
sua, dice: «Io ti prendo oggi come mia legittima moglie, per possederti e cu¬ 
stodirti a partire da questo giorno, nella prosperità e nell’avversità, nella ric¬ 
chezza e nella povertà, nella malattia e nella salute, per amarti e prediligerti 
finché la morte non ci separi, secondo il santo comandamento di Dio, e io v'im¬ 
pegno la mia fede ». La fidanzata ripete la medesima formula. La chiesa an¬ 
glicana ammette, almeno in linea di principio, l’indissolubilità del matrimonio. 

Le preghiere del mattino e della sera sono recitate quotidianamente nel¬ 
le cattedrali e nei templi importanti; i pastori non sono obbligati a dirle pri¬ 
vatamente. Il ministro non celebra la Cena, anche nelle domeniche e nei gior¬ 
ni di festa, se non vi sono almeno tre fedeli che hanno chiesto di comunicarsi. 
Ma, poiché questi sono obbligati a comunicarsi solo tre volte Tanno, la cele¬ 
brazione della Cena, per molto tempo prima del rinnovamento di pietà pro¬ 
vocato dal movimento d’Oxford, è stata una cerimonia rara. I fedeli ricevono 
il « pane ordinario » nella palma della mano e si comunicano da se stessi. 


CAPITOLO III. - I GIURAMENTI DEL CLERO 


Il clero fu costretto con rigore a prestare un giuramento molto preciso e 
completamente scismatico di aiutare il sovrano e di obbedire agli Atti d’unifor¬ 
mità e di supremazia d’Elisabetta. La formula fu cambiata molte volte. A partire 
dal 1865, prima delFordinazione del diaconato, del sacerdozio, prima' della presa 
di possesso di qualsiasi beneficio, sono richiesti tre giuramenti. Il giuramento di 
aiutare il sovrano è anodino : « Io giuro fedeltà e aiuto a Sua Maestà, ai suoi 
eredi e successori, conformemente alle leggi. Con la grazia di Dio ». 11 giura¬ 
mento d’ortodossia anglicana: « Io faccio solennemente questa dichiarazione: io 
assento ai xxxrx articoli della religione, al Libro della preghiera pubblica e alla 
ordinazione dei vescovi, dei preti e dei diaconi; io credo che la dottrina della 
Chiesa unita d’Inghilterra e d'Irlanda, tale e quale vi è esposta, è conforme alla 
parola di Dio; e nella preghiera pubblica e nell’amministrazione dei sacramenti 
io userò le formule che prescrive il libro suddetto, e nessun’altra, fatta riserva 
delle decisioni dell’autorità legittima». Il giuramento di obbedienza canonica: 
« Io giuro obbedienza fedele e canonica al mio vescovo e a tutti i suoi succes¬ 
sori in tutte le prescrizioni conformi alla legge e all’onestà ». 
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PARTE TERZA. - CRISI DOTTRINALI E CULTUALI 

NELLA CHIESA ANGLICANA 

CAPITOLO I. - PURITANI E LATITUDINARI 


Per mezzo dei xxxix articoli, e specialmente del Libro della preghiera 
pubblica, la regina Elisabetta aveva voluto stabilire una religione uniforme. 
Il suo tentativo fallì, perchè il « Prayer Book » fu subito discusso e sotto il suo 
regno sorse una folla di sètte separate dalla Chiesa ufficiale, sètte che furono e 
sono tuttora dette non conformaste. I presbiteriani rifiutavano di riconoscere 
l'episcopato ed erano governati dai preti e dagli anziani. I puritani trovavano 
il Libro della, preghiera pubblica « tutto saturo di papismo ». Gl'indipendenti 
erano essenzialmente democratici; non volevano nè chiese, nè vescovi, nè preti, 
nè sacramenti; ogni parrocchia era indipendente: il suo ministro era eletto al 
solo scopo di dire preghiere e di predicare. Era il principio del libero esame, 
base di tutta la Riforma, spinto all'estremo. Oggi gl’indipendenti si chiamano 
congregazionalisti, metodisti, wesleyani, ecc. 

I puritani cercarono invano d'imporre le loro idee ai successori d'Elisabet¬ 
ta. Il Parlamento Lungo e la Repubblica consegnarono la chiesa anglicana nelle 
loro mani dal 1649 al 1660. Aiutati dai presbiteriani è dagrindipendenti, appro¬ 
fittarono della propria potenza per abolire l'episcopato e interdire il « Prayer 
Book » anche nell'uso privato. L'arcivescovo Laud fu decapitato nel 1645 perchè 
aveva perseguitato i non conformisti; i puritani perseguitarono i pastori e ne 
massacrarono un certo numero; i templi furono saccheggiati e la Chiesa ufficia¬ 
le fu sottoposta a una vera persecuzione, che finì soltanto con l'ascesa di Carlo H 
al trono. 

Tra gli elementi che volevano rimanere nella chiesa anglicana, dopo la 
restaurazione e specialmente dopo che salì sul trono il principe d'Orange, si 
distinguono tre tendenze, le cui denominazioni sono divenute popolari nel 
secolo xix: Alta Chiesa (High Church), Chiesa Bassa (Law Church) e Chiesa 
Larga (Broad Church). La prima conserva gli usi liturgici, difende energicamente 
l'episcopato e, dal punto di vista dottrinale, ammette tutto quanto le Chiese 
cristiane accettano unanimi e comprende i ritualisti e gli odierni romanizzanti; 
la seconda conserva lo spirito puritano e antiromano; la Chiesa Larga è essen¬ 
zialmente tollerante, aperta a tutte le opinioni, anche a quelle razionalistiche. 

Appartenevano a questa terza tendenza, ancor prima che essa avesse un 
nome, i k latitudinari » John Hales, e specialmente William Chiliingworth, e 
fors’anche Geremia Taylor, che al tempo della guerra civile e della Restaura¬ 
zione predicarono con successo le loro opinioni. Il primo negava l'autorità della 
Chiesa, dei padri e dei primi condii; il secondo professava che il giudizio perso¬ 
nale è runica base della credenza e che la Bibbia dev'essere interpretata dalla 
ragione degli uomini. Su questo punto Taylor non aveva un'opinione sensibil¬ 
mente differente, Tutti e tre acquistarono grande stima protestando energica¬ 
mente contro l'intolleranza usata contro i cattolici e i non conformisti. 
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CAPITOLO IL - IL RINNOVAMENTO DELLA CHIESA ANGLICANA 

NELLA SECONDA METÀ DEL SECOLO XVIII 

Il completo asservimento della Chiesa allo Stato sotto i principi d’Orange 
aveva prodotto un abbassamento generale della vita religiosa. I vescovi, scelti 
nel partito liberale e senza poteri precisi, non s’occupavano delle loro diocesi; 
il clero era disprezzato; nelle alte classi, come scrive Montesquieu, « ciascuno 
ride quando si parla di religione »; le classi lavoratrici erano immerse in un’igno¬ 
ranza quasi totale; in tutti i gradi della scala sociale la morale era caduta molto 
in basso. Il rinnovamento cominciò per iniziativa di alcuni studenti d’Oxford. 

Tre nomi si segnalarono sul gruppo dopo che si stabilì a Londra nel 1738: 
Whitefield, Carlo Wesley e specialmente suo fratello John (1703-1791). Essi con¬ 
ducevano una vita da asceti, praticavano una pietà entusiasta, una vita metodica, 
che valse loro il nome di Metodisti. 

Whitefield era un potente oratore popolare, e quando furono interdette 
le cattedre della chiesa ufficiale a lui e ai suoi amici, essi predicarono all’aria 
aperta, con un successo straordinario, facendo sermoni infuocati e spesso strava¬ 
ganti. Carlo Wesley componeva inni che, a poco a poco, dovevano dare vita 
all’ufficio anglicano. Carlo, più ponderato dei suoi amici, rifiutò a lungo di per¬ 
mettere ai laici di predicare. Quando Whitefield adottò un calvinismo strava¬ 
gante, la ruppe con lui. Fino alla sua morte stette appassionatamente aggrappato 
alla Chiesa ufficiale: il gruppo che aveva fondato gli sembrava in piena comu¬ 
nione con essa. Dopo la sua morte il gruppo si staccò daH’anglicanesimo e si 
disperse in sette, ma intanto la Chiesa ufficiale era stata svegliata dal torpore 
Alcuni anni più tardi il movimento evangelico, sorto dagli stessi bisogni, ebbe 
un largo influsso, specialmente nella lotta contro la tratta dei negri. 


CAPITOLO IH. - IL MOVIMENTO D’OXFORD (1833-1890). 

I trattariani. - Il movimento d’Oxford e i suoi ulteriori sviluppi, che for¬ 
mano la parte preponderante della storia dell’anglicanesimo nei secoli xix e xx, 
furono esposti in opere di prim’ordine, sicché possiamo limitarci qui a un 
breve riassunto. Il movimento fu inaugurato nel 1833 da Giovanni Enrico 
Newman (1801-1890) con Parato d'amici, i principali dei quali erano Froude, 
Keble, Pusey e Ward. Dapprima si chiamò trattanano perchè le idee erano espo¬ 
ste sotto forma di brevi opuscoli o « tracts ». Se ne contano novanta. Essi attira¬ 
rono l’attenzione sulla falsa posizione della Chiesa ufficiale dal punto di vista 
dottrinale, sulla sua situazione umiliante verso il Parlamento che, composto di 
deputati di tutte le opinioni, di non conformisti, d’increduli, aveva tutti i poteri 
sulle questioni religiose, sul domina, il culto, la disciplina, i vescovi e il clero. 
I vescovi condannarono i novatori e la maggior parte dei capi del movimento 
passò al cattolicesimo. 

II ritualismo. - Pusey, rimasto nella chiesa anglicana, nel 1866 aderì al 
ritualismo. Quest’ultimo che aveva press’a poco gli stessi scopi del movimento 
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trattariano, nacque a Cambridge nel 1839 con la fondazione Cambridge Camden 
Society, che aveva lo scopo di studiare l'arte e le antichità del cristianesimo, 
con particolare riguardo all’archi lettura delle chiese e la loro decorazione. Ben 
presto furono ristabiliti altari -e si rimisero in onore alcune pratiche liturgiche 
del cattolicesimo. I vescovi erano impotenti ad arrestare il movimento. Nel 
1855 venne fondata la Società della Santa Croce e la Confraternita del Santo 
Sacramento, con lo scopo di sviluppare il culto dell’Eucarestia. UEnglish Gkurch 
Union, che Lord Halifax presiedette fino alla sua morte, raggruppa tutti questi 
membri della Chiesa Alta; i ritualisti rimettono in onore i a paramenti » di 
Edoardo VI, la confessione auricolare e molte devozioni romane; celebrano gli 
uffici anglicani con grande splendore; infine si danno all’apostolato popolare 
nei sobborghi delle grandi città. 


bangio-cattolicesimo. -L’anglo-cattolicesimo, ultima conseguenza attuale 
1 del movimento inaugurato da Newman, da cinquant’anni s’è esteso all’ala destra 
della Chiesa Alta. Riprese quasi tutti i dommi cattolici, eccetto quello dell’auto¬ 
rità del papa. Gli anglo-cattolici ammettono tutti i sacramenti, praticano la 
confessione auricolare e considerando la comunione come l’atto centrale della 
vita cristiana, credono alla presenza reale, conservano l’ostia consecrata, l’adora¬ 
no; fu istituito un ufficio simile alla nostra benedizione col Santissimo Sacra¬ 
mento, hanno conventi d'uomini e di donne e un certo numero di ministri 
osserva il celibato; in alcune parrocchie la vita cristiana è intensa; la pietà 
vivificata dalle missioni; i templi sono ornati come le nostre chiese, il mobilio 
liturgico è sensibilmente lo stesso, come pure le cerimonie e i gesti liturgici. La 
chiesa è diventata più accogliente, la religione più amabile e umana. Le conver¬ 
sazioni tenute a Malines, sotto l’egida del Cardinal Mercier, tra teologi cattolici 
e teologi anglicani, senza carattere ufficiale, non hanno dato nessun risultato 
positivo. 


CAPITOLO IV. * UN TENTATIVO ABORTITO 
DI REVISIONE DEL PRAYER BOOK (1927-1928) 

L’opera della Commissione. - La tacita tolleranza che godono i ritualisti • 
e gli anglo-cattolici aveva creato un grande disordine nella liturgia; nella Chiesa 
Bassa e in quella Larga si notava con proporzioni inquietanti l’abbandona totale 
delle pratiche religiose. E questo era vero soprattutto riguardo alla Chiesa 
Larga, di cui molti fedeli, artisti, letterati, ministri e perfino vescovi finivano 
nell’agnosticismo o nel modernismo integrale... I vescovi presero l'Iniziativa di 
rivedere il Prayer Book per fronteggiare la situazione e rafforzare gli elementi 
di unità nell’anglicanesimo. Nel 1904 e nel 1906 una commissione autorizzata 
dal re si mise all’opera e finì il suo lavoro nel 1926. Il progetto era essenzialmen¬ 
te un compromesso fra i tre rami della Chiesa anglicana, facendo concessioni a 
ciascuna, cercando di fissare i limiti da non oltrepassare, facendo così un tenta¬ 
tivo d’unità nella diversità. Entrando nei particolari constatiamo che un certo 
numero di vecchie parole, poco corrette o troppo crude, sono state moderniz¬ 
zate; al calendario sono stati aggiunti nuovi santi, nuove orazioni alla Cena, 
alla litania, alle preghiere del mattino e della sera, la cui recita quotidiana 
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pubblica è imposta ai preti e ai diaconi. Una concessione ai modernisti: il sim¬ 
bolo di Sant*Atanasio diventa facoltativo. Interessante il progetto sulla comu¬ 
nione dei malati: il ministro può celebrare la Cena presso Tinlermo anche se 
è solo a comunicarsi. Può anche conservare il pane consecrato nel tempio e 
portarglielo per una settimana; si può custodire il « sacramento » in una cassa- 
forte sigillata al muro del santuario, ma non dovrà essere oggetto di nessun culto. 
Sono positivamente autorizzati i « paramenti » d’Edoardo vi. 

Rigetto del nuovo Prayer Book da parte del Parlamento. - Il Prayer 

Book cosi revisionato dai vescovi, nel 1927 doveva essere esaminato da più 
assemblee. In febbraio fu discusso a porte chiuse dalla convocazione o assemblea 
del clero della provincia di Cantorbery e da quella di York; in marzo in sedute 
comuni, le due convocazioni lo approvarono a Londra; in luglio fu approvato 
dalla Church assembly , comitato laico di deputati eletti dalle parrocchie, poi 
dalle diocesi d’Inghilterra in virtù deU’Enabling Act del 1919; in dicembre fu 
approvato dalla Camera dei Loids con 241 voti contro 88, però l'indomani la 
Camera dei Comuni lo respinse con 247 voti contro 205. Il progetto era seppel¬ 
lito, specialmente perchè gli venivano rimproverate tendenze troppo romaniste. 
I Vescovi rimaneggiarono il progetto tenendo conto delle numerose critiche 
che aveva suscitato in tutte le sezioni della Chiesa anglicana, conservandogli 
il carattere di compromesso, e lo presentarono alle stesse assemblee che avevano 
discusso il primo. Le Convocazioni, la Church assembly, i Lords lo approvarono 
con maggioranze pressoché eguali, ma il 14 giugno 1928 i Comuni lo respinsero 
con 266 voti contro 220. Questo fatto « chiarì che la Chiesa non possiede la piena 
libertà spirituale di stabilire il proprio culto e la maniera di amministrare i 
propri sacramenti... Con il rifiuto del Parlamento i vescovi vennero a trovarsi 
in una posizione diffìcilissima. Era loro impossibile sopprimere o considerare 
discordanti con l’insegnamento della Chiesa d'Inghilterra riti e cerimonie che 
avevano proprio allora approvati e per i quali avevano trovato un posto nel 
nuovo libro di preghiere. D’altro lato autorizzare deliberatamente il libro respin¬ 
to sarebbe stato considerato un atto di sfida sia contro il Parlamento sia contro 
la Legge del Paese ». Così il Dottor Garbett, citato da I. Gill, L’Anglicanesimo, 
p. 124 e 118-119. Il Gill conclude che «la Chiesa potrebbe far fronte solamente 
abbandonando ogni pretesa di stabilire le sue proprie forme di culto oppure 
rivendicando la propria indipendenza con la richiesta del Disestablishment » 
(ivi, p. 119), cioè scioglimento di ogni dipendenza della Chiesa dallo Stato con 
un atto del Parlamento. 


CAPITOLO V. - LE ASSEMBLEE DI LAMBETH 


^arcivescovo Davidson. - A Londra dopo il 1867 si tengono, ogni dieci 
anni, assemblee di vescovi al palazzo Lambeth, residenza dell’arcivescovo di 
Cantorbery. Dopo la quinta assemblea, in piena guerra mondiale (1916) un 
comitato presieduto daìrarcivescovo Davidson procedette a un esame di co¬ 
scienza approfondito e coraggioso della Chiesa anglicana; le constatazioni 
fatte non sono incoraggianti: la giovane generazione e gli uomini s'allontana¬ 
no sempre più dai templi; c’è molta ignoranza nel clero, che ha una debole 
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formazione secondaria e universitaria. Il numero, dei a comunicanti » è scarso:• 
due milioni su diciotto fedeli iscritti; la maggior parte sono ritualisti a anglo¬ 
cattolici dell’Alta Chiesa, che i vescovi devono trattare con riguardo perchè 
sono x loro fedeli migliori. 

La sesta assemblea di Lambeth (1920) riunì due centocinquanta ve¬ 
scovi; venuti da tutte le parti dell’impero. Il suo programma, studiato da otto 
commissioni, era molto vasto, comprendendo i problemi politici, economici e 
sociali che preoccupavano il mondo, come la Società delle Nazioni, le relazio¬ 
ni del capitale e del lavoro, il matrimonio, il divorzio e i problemi puramente 
religiosi. 

La settima assemblea si riunì nel 1930. Tra le questioni iscritte nel 
programma bisogna notare la dottrina, che resta cattolica, su Dio e la divinità 
di Cristo. L’assemblea prese posizione contro il panteismo e il determinismo, 
contro le pratiche romaniste verso l’Eucarestia. A proposito del ministero eccle¬ 
siastico i vescovi rivolsero commovente appello alla gioventù per impegnarla 
a entrare nel clero, perchè la crisi del reclutamento è gravemente angosciante: 
nel 1914 per diciotto milioni di fedeli c'erano 20.000 clergymen, che scesero a 
16.867 nel 1919 e a 15.136 nel 1929. Nel 1927 morirono 550 clergymen e ne 
furono ordinati soltanto 350. 

L'assemblea rinnovò gli appelli del 1920 all'unità e le proposte alle altre 
grandi Chiese cristiane. La Chiesa d’Inghilterra ha la nostalgia deH’unità. 

L’ottava assemblea si tenne nel 1948. Per il numero dei partecipanti 
(329), per la sua durata (dal Lo luglio all’8 agosto), per l’importanza della 
legazione americana, per le cerimonie inaugurali e di chiusura essa ebbe una 
solennità e grandiosità come mai nessuna delle precedenti. La Conferenza 
trattò anzitutto della dottrina cristiana dell’uomo difendendola contro le attua¬ 
li tendenze materialistiche; poi dei rapporti della Chiesa con il mondo moderno; 
quindi dell’unità della Chiesa; infine di questioni disciplinari concernenti il 
Matrimonio, il Battesimo, la Cresima. Ancor qui il punto di maggior interesse 
fu quello deU'unione delle Chiese. Dalla relazione ufficiale su questo tenia 
emerge che la preoccupazione principale dell’anglicanesimo non è più quella 
di conservare intatto un deposito affidato da Cristo, ma piuttosto quella di 
riavvicinare e riunire i dissidenti a costo di divergenze dogmatiche e discipli¬ 
nari. Cfr. The Hàndbook of thè Lambeth Conference 1948, Westminster 1948. 

Una commissione studiò in particolare il problema deU’unione con le 
altre Chiese, protestanti e ortodosse. Fu anche lanciato un « appello a tutti i 
cristiani » sollecitando l’unione e invitando i capi delle Chiese a negoziati. 
La base proposta per tali discussioni era il solito « Quadrilatero di Lambeth » 
con Fui timo articolo alquanto modificato (1). Le Chiese ortodosse avevano. 


( i} « Quadrilatero » è il nome che si dà a quattro brevi articoli che, formulati ori¬ 
ginariamente dalla Chiesa Episcopale americana nel 1886 e accettati dalla Conferenze 
di Lambeth nel 1888,servono tuttora come base di discussioni. Eccoli: i.o Le anticha 
Scritture del Vecchio e Nuovo Testamento, come contenenti tutte le cose necessarie alla 
salvezza e come regola e modello di fede ; 2 .o II credo degli Apostoli, il Simbolo battesimale 
ed il Credo nieeno, come dichiarazione sufficiente della Fede cristiana ; 3.0 1 due Sacramenti 
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su invito mandato, una delegazione. Ci furono parecchi incontri e le mutue 
relazioni furono migliorate assai. 

Ci manca lo spazio per insistere sulle conclusioni apologetiche che sgor¬ 
gano da questa storia, ma ci sembra che i fatti relativi alla Chiesa d'Inghilterra 
siano già un argomento e più ancora quanto si riferisce alle chiese non 
conformiste. 

J.T. 


PARTE QUARTA - LE CHIESE NON CONFORMISTE 
CAPITOLO L - TENTATIVO DI DEFINIZIONE 


Quella anglicana non è Tunica Chiesa riformata della Gran Bretagna. 
Dal secolo xvi ai nostri giorni chiese libere e diverse sette si separarono da essa 
o si stabilirono al suo fianco e tutte assieme sono chiamate Chiese non con- 
formiste . 

Che cosa hanno in comune i non conformisti. - Non è facile definire 
esattamente questo termine, che dapprima fu applicato agli ecclesiastici 
che al principio del secolo xvn rifiutavano di seguire certi usi (particolarmen¬ 
te alcune disposizioni liturgiche) della Chiesa Stabilita. Nel 1662 indicò gli 
oppositori che si rifiutarono di sottomettersi all’Atto d'uniformità votato dal 
Parlamento: circa duemila pastori furono esclusi da IT anglicanesimo perchè 
avevano respinto il « Prayer Rook », e questo fu 0 segno d’una persecuzione 
che cominciò a diminuire solò nel 1689 con YAtto di tolleranza di Guglielmo 
d’Orange. Però i dissidenti acquistarono la libertà civica solo alla fine del 
secolo xix, come i cattolici romani. 

Quindi l’adozione del Prayer Book caratterizza in linea di principio 
Tanglicanesimo e il suo rifiuto, sempre in linea di principio, fa riconoscere 
i non conformisti. Ma poiché molti ministri anglicani si prendono delle 
libertà riguardo al Prayer Book e alcuni pastori non conformisti si servono 
dello stesso, è meglio non annettere troppa importanza a questa distinzione, o al¬ 
meno non attribuirle un netto carattere discriminativo, che effettivamente 
non ha. 

Se esaminiamo le quattro condizioni fondamentali che la Conferenza 
anglicana di Lambeth del 1888 mise alla riunione delle Chiese, si vede che 
il segno veramente distintivo della Chiesa anglicana di fronte alle Chiese non 
conformiste è il suo attaccamento al sistema episcopale. È vero che Tespres- 
sione « episcopato storico » scomparve dagli Atti della Conferenza del 1920, 
ma la maggioranza degli anglicani restò nella convinzione che Gesù istituì 
Tepiscopato negli apostoli e ne fece una forma essenziale del governo della 

ordinati da Cristo stesso, il Battesimo e la Cena del Signore, amministrati con Fuso costante 
delle parole dell’istituzione del Cristo e degli elementi da Lui stabiliti: 4.0 L’Episcopato 
storico adattato in ciascun luogo, e con i metodi della sua amministrazione, ai vari bisogni 
delle nazioni e dei popoli chiamati da Dio all’unità della sua Chiesa. 




LE CHIESE NON CONFORMATE 


669 


sacerdozio 


appannaggio 


credenti. 


i, o anche che 


Come classificarli. - Se è difficile definire i non conformisti, non lo è 

meno classificarli; e ciò per due motivi: 

l.o Prima di tutto il pullulare delle sette, non è mai cessato, special¬ 
mente nel paese di Galles, che fu per lungo tempo un focolaio permanente 
di risvegli (revivals) entusiasti. Spesso quello che nasce dall'emozione e dalla 
indipendenza non dura: molti tentativi di questo genere furono soltanto casi 
che interessano lo psicologo, ma allo storico creano soltanto difficoltà senza 
profitto. Verso il 1890 in Gran Bretagna si contavano circa ducento sette. Il 
secolo xix fu per eccellenza l'epoca del non conformismo, che crebbe in pro¬ 
porzioni smisurate ( 1 ) e pare corrisponda al massimo fiorire della borghesia 
e forse in parte si spiega con questo fenomeno sociale. Il secolo xx invece pare 
manifestare una tendenza inversa con le chiese libere che si confederano o 
che accettano anche una integrazione. In generale i loro rapporti con Fangli- 
canesimo son divenuti più cordiali. Ma quest'incontestabile desiderio di rav- 
vicinamento, più che da una maggiore uniformità nelle dottrine dipende da 
un primato dato ablazione. Il vescovo anglicano A. T. P. Williams nota molto 
giustamente che « se tarda l'unità, avanza la cooperazione ». Notiamo pure 
che la guerra del 1939 non fu favorevole ai dissidenti. Tutte le Chiese devono 
certamente soffrire dell'indifferenza delle masse; ma le grandi Chiese tradi¬ 
zionali resistettero meglio, e quando si produce una conversione d'ordinario 
non è a beneficio dei non conformisti. 

2.0 Inoltre le sette quando sopravvivono, cambiano spesso carattere e alle 
volte tendono perfino a divenire il contrario di quello che erano aH'origine. 
Cosi gli Unitariani al principio dell'ultimo secolo furono ostili alla religione 
puramente naturale, convinti dell'esistenza dei miracoli evangelici e profon¬ 
damente attaccati alla Bibbia; oggi invece sono talmente razionalisti che si 
stenta a classificarli tra i cristiani; nè si sa se abbiano finito d'evolversi. Negli 
Stati Uniti un gruppo assai importante dei loro pastori cerca di ritornare ad 
una fede storica, e alla pratica dei « sacramenti » ; le loro simpatie sono 
cattoliche! 

Spesso le sette sostanzialmente hanno come tratto distintivo la zona geo 
grafica o classe della società in cui fanno il loro reclutamento. Così gli Uni¬ 
tariani, di cui si è parlato, sono ordinariamente borghesi emancipati: tra loro 
si trovano pure funzionari in cerca d'idee chiare e distinte. Il loro focolaio 
principale è nella regione di Manchester e di Liverpool e, negli Stati Uniti, a 
Boston. D'altra parte i Battisti hanno un temperamento democratico; sono 
specialmente piccoli commercianti, e geograficamente dei Gallesi, i cui ante¬ 
nati si opponevano volentieri al potere centrale. Nei paesi anglosassoni, e spe- 


(r) Oggi ci sono circa cento milioni di dissidenti, sparsi un pò* ovunque. Per la 
Gran Bretagna, indichiamo a titolo di confronto che cattolici romani sono circa il J o 
1 5 8 per cento della popolazione. L’anglicanesimo conta da 15 a 20 milioni di battezzati, 
con un’altra decina fuori d’Inghilterra. Il Ckwchman's Handbook del 1934 indicava 3.652 424 
membri « elettori » in Inghilterra tra i quali 2 . 279.713 comunicanti e la Chiesa episcopa¬ 
liana dava 59.997 comunicanti. Mancavano i censimenti del Galles e d’Irlanda. Poiché 
è difficile fare statistiche religiose precise, specialmente per le sette, le cifre che daremo 
nel corso della trattazione vanno prese con le debite riserve. 
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cialmente in Gran Bretagna, è un fatto generale che i raggruppamenti umani 
sono definibili più per una struttura di tradizioni e di costumi, che per una 

funzione ideologica particolare. 


CAPITOLO II. - I GRUPPI PRINCIPALI 

l.o I Congregazionalis ti, - Il nome è del secolo xvm, ma le origini del 
movimento risalgono al regno d’Elisabetta, quando R. Browne insegnava che 
ogni gruppo di cristiani aveva diritto all’indipendenza assoluta nelle sue cre¬ 
denze e nel suo culto. Il Protettorato (1653-1660) segnò un breve periodo di 
felicità per gl’u indipendenti b di questa specie che trovarono illustri appoggi 
nella persona di Cromwell e del poeta Milton; nel secolo seguente i congre- 
gazionalisti furono sollecitati da due attrattive incompatibili, 1 evangelismo e 
il razionalismo. Molto sensibili allo spirito del tempo ebbero sempre a sten¬ 
tare per stabilire un credo e per organizzare la loro amministrazione^ 

Dal 1919 hanno diviso il territorio nazionale in nove province ciascuna 
delle quali dipende da un moderatore che non è necessariamente un eccle¬ 
siastico. Essi spingono così oltre la loro teoria del sacerdozio generale dei cre¬ 
denti che scompare completamente la distinzione tra preti e laici. Le congre¬ 
gazioni non sono soggette a nessun vescovo e i loro ministri e i diaconi spesso 
vengono sostituiti da laici chiamati pastori. In caso di stretta necessità, anche 
quando mancano i ministri ci può essere la predicazione e l’ammmistrazione 
dei sacramenti. A differenza d’un tempo, i ministri sono spesso reclutati negli 
ambienti colti, amanti delle riflessioni teologiche e aperti a tutti gl'influssi 

intellettuali. 

I congregazionalisti battezzano i loro bambini, sogliono partecipare alla 
Cena ogni mese, dicono di non avere nessuna dommatica particolare e nessun 
rituale obbligatorio, ma di fatto non si distinguono granché dai presbiteriani. 

Dobbiamo ricordare in modo particolare la loro branchia più impor¬ 
tante, quella degli Stati Uniti, che conta circa un milione d’adepti. Il loro 
primo nucleo fu quello dei Pilgrim Fathers , che nel 1620 portarono nel 
Nuovo Mondo le loro convinzioni puritane e la loro indomabile energia. Nel 
secolo xvn svilupparono le opere d’insegnamento per far conoscere la Bibbia, 
e a quest’impresa si riallaccia la fondazione deirUniversità di Harvad. Dopo 
molte vicende la setta riuscì a sopravvivere e a svilupparsi. Oggi ha tendenza 
prevalentemente evangelica e liberale. 

2.0 I Battisti. - Un osservatore estraneo difficilmente li distingue dai 
precedenti; perchè anch’essi insistono sull’indipendenza delle comunità, ma, 
come dice il loro nome, annettono somma importanza al battesimo. Essi sempre 
negarono d’avere il sia pur minimo legame con le sette stravaganti e anar¬ 
chiche del secolo xvi, come gli anabattisti di Munster. Hanno origini Conti¬ 
nental i, e si riallacciano ai Mennoniti olandesi. I grandi nomi della loro 
storia sono quelli di John Smith, loro vero fondatore al principio del secolo xvn, 
e di John Bunyan, il celebre autore del Pilgrim's Progress (1678). 

Battezzano per immersione e solo gli adulti ( antìpedobattesimo ), dopo 
una professione di fede e una confessione dei peccati. Però ai nostri giorni 
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un buon numero dei loro pastori hanno stabilito una cerimònia della dedi¬ 
cazione per i bambini; i loro uffici sono semplici: la predicazione, il canto e 
spesso anche la preghiera improvvisata ne formano gli elementi essenziali, 
per rendere il culto più uniforme, una commissione ha ripreso e adattato un 
cerimoniale del secolo xvii, che serve come libro usuale. 

La storia dei battisti, specialmente negli Stati Uniti, è complicata, ed è 
determinata soprattutto dall'opposizione dei Particular Baptists, che credono 
gli eletti siano un piccolo numero, e dei General Baptists con idee più acco¬ 
glienti e che divennero anche assai spesso ariani o antitrinitari. Un’altra fon¬ 
te di divisione è stata disciplinare e insieme dottrinale: è necessario il batte¬ 
simo per essere ammessi alla « Cena del Signore » cioè al servizio della co¬ 
munione? Le risposte differirono secondo i gruppi. 

Nel 1891 potè venire attuata una federazione generale delle chiese batti¬ 
ate che lasciò fuori soltanto un piccolo numero di congregazioni rigorosamente 
calvinista. Le necessità amministrative e finanziarie tendono a rafforzare que¬ 
sto movimento verso l'unità. Le congregazioni hanno posto a loro capo sovrin¬ 
tendenti generali, che si riuniscono ogni mese. In molti collegi specializzati, 
analoghi ai nostri seminari, viene assicurata la preparazione dei ministri; c’è 
puso di rimanere cinque anni nella stessa cura pastorale, ma il tempo di ser¬ 
vizio può essere rinnovato. 

I battisti sono forse la setta più forte del mondo. In Gran Bretagna sono 
soltanto quattrocentomila, ma si dice che in Russia raggiungano i quattro mi¬ 
lioni e negli Stati Uniti sono dodici milioni. A New York hanno costruito un 
tempio immenso, con architettura che imita quella della cattedrale di Chartres. 
Importante è l'attività missionaria di questa chiesa. I battisti furono tra i pri¬ 
mi protestanti che evangelizzarono le Indie. 

I i • 

3.o I Presbiteriani. - I presbiteriani hanno questi tre princìpi fonda¬ 
mentali: l*o eguaglianza dei ministri; 2.o la necessità di dare un'espressione 
visibile all unità della Chiesa; 3.o il diritto del popolo cristiano a partecipare 
al governo della Chiesa. Sul primo punto s'oppongono agli anglicani; sul 

secondo agli indipendenti; infine sul terzo hanno una posizione intermedia 
tra gli uni e gli altri. 

D’origine francese e calvinista la dottrina presbiteriana s'infiltrò in Gran. 
Bretagna fin dal secolo xvi ed ebbe le simpatie dell’arcivescovo Cranmer. 
Nonostante il suo trionfo all'Assemblea di Westminster (1643) e sotto il Pro¬ 
tettorato, essa non godette mai le simpatie del popolo inglese; ebbe e continua 
ad avere in Scozia il suo vero centro. Il suo grande apostolo era stato John Knox. 

I presbiteriani non accettarono il ristabilimento deH’episcopato imposto da 
Carlo h; fu Va epoca dei massacri». Nel secolo xvixi un altro pericolo minac¬ 
ciò la Chiesa di Scozia: la dissoluzione in una moltitudine di sette rivali. 
Due organismi finirono col dominare gli altri: la Church of Scotland e VUnited 

Ffeè Church che oggi hanno cessato d’essere concorrenti e sono quasi intera¬ 
mente federate. 

Per princìpio i presbiteriani sono calvinisti e puritani. Un cristianesimo 
senza domini è per loro una contraddizione nei termini; insistono sulla tra¬ 
scendenza di Dio, sulla necessità della grazia. Tuttavia i presbiteriani liberi 
hanno^ una teologia dissidente, spesso arminiana e talvolta luterana. A dire il 
vero* i conflitti provengono meno da queste divergenze dottrinali o da que- 








672 


L ANGLICANESIMO 


stioni disciplinari che dalle diverse concezioni dei rapporti della chiesa con 
lo stato. Quando ogni minaccia contro l’indipendenza spirituale dei credenti 
venne eliminata dall’Editto della chiesa di Scozia nel 1921, i vari rami sì po¬ 
terono rapidamente riunire. Una vasta federazione unisce pure i presbiteriani 
d'America. Queste chiese comprendono complessivamente due milioni di fedeli 
(i calvinisti nel mondo sono calcolati sui tredici milioni). 

I ministri teoricamente sono eguali; sono ordinati dal corpo presbiterale 
dopo molti anni di studi teologici e hanno il potere di predicare e d’ammini¬ 
strare i sacramenti; però di fatto, a fianco dei ministri, vi sono degli elders 
(anziani) che amministrano la comunità e distribuiscono gli elementi della 
Cena; vi sono pure dei licenziati o probationers, che possono predicare. Le 
cariche d'ordine temporale sono aìtidate ai diaconi. Nelle funzioni d’ordine 
spirituale i preti ( presbyters o teaching elders) sono superiori ai ruling elders 
(anziani direttori); e, ben inteso, ai diaconi. 

Le Chiese sono strettamente organizzate: alla base c'è la Sessione ( Kiak - 
Session) composta dai rappresentanti eletti di ogni congregazione; sopra que¬ 
sto consiglio parrocchiale c’è il Presbiterio, l’ingranaggio essenziale di tutto il 
sistema, e dotato di poteri episcopali. Poi c'è il Sinodo, che corrisponde ai 
nostri concili provinciali; e infine al vertice l'Assemblea generale, che tutti 
gli anni sceglie un moderatore supremo. 

Le cerimonie sono poco uniformi; la loro sostanza è la lettura della 
Bibbia, il canto dei salmi, alcune preghiere libere e la predicazione. Non 
viene imposta nè esclusa nessuna liturgia. Fu edito un direttorio del culto 
pubblico, ma la libertà rituale sembra maggiore che tra i calvinisti continentali. 

4.o I Metodisti. - La rivoluzione religiosa dei metodisti fu il fatto più 
considerevole della riforma anglosassone del secolo xvi. Priva d’originalità 
teologica, ha però risuscitato il cristianesimo tra molti milioni di persone, e 
forse risparmiò all’Inghilterra un’avventura analoga alla rivoluzione francese. 

I princìpi del movimento ci conducono a Oxford nel 1729, Il rev. John 
Wesley diviene il capo d’ima pia associazione fondata dal fratello Carlo e da 
un antico domestico del Pembroke College, Giorgio Whitefield. Per dileggio 
furono chiamati il club dei santi (holy club), o anche « metodisti », alludendo 
.al loro minuzioso programma di vita interiore. Nel 1735 John andò a predi 
care in America e subì l’influsso dei Fratelli Moravi, che lo distaccarono dal 
calvinismo rigido. Nel 1738 a Londra sentendo leggere l'epistola ai Romani 
ebbe bruscamente coscienza d’esser salvato dal sacrificio di Cristo. Questa 
coscienza della conversione (noi diremmo forse con linguaggio cattolico: que¬ 
sto slancio di contrizione perfetta) orienterà tutta la sua vita; predica aH’aria 
aperta in tutte le regioni del regno; considera « come sua parrocchia il mondo 
intero ». Fu un’ondata irresistibile, accompagnata da fenomeni frequenti, strani 
e quasi isterici. 

II fondatore pretendeva di rimanere entro i limiti della Chiesa angli¬ 
cana; ma per forza di cose da questo risveglio ( revival) doveva sorgere una 
setta, poiché i vescovi, spaventati, spesso chiudevano la loro porta ai nuovi 
predicatóri, che non sempre avevano la moderazione di John Wesley. Egli 
stesso nel 1784 fece un gesto d’importanza decisiva, perchè si credette auto¬ 
rizzato a conferire gli ordini ad alcuni suoi collaboratori che partivano per 
l’America. Sorse così il metodismo degli Stati Uniti che, cosa curiosa, è in ge- 










LE CHIESE NON CONFORMISTE 


673 


nerale episcopaliano. Unica tra tutte le denominazioni, questa chiesa d’oltre 
Manica seppe far dimenticare le sue origini straniere e laggiù prese un carat¬ 
tere veramente nazionale. 

Wesley, alla sua morte, fu venerato come un pontefice, e veniva chiamato 
il a papa John ». Egli non fu un teologo di genio, ma era di volontà ferrea, 
cuore semplice e aveva incomparabili doti d’amministratore. Fu detto che seppe 
unire la passione del Vangelo e l’esperienza di Lutero col sistema ecclesiastico 
di Calvino. Newman scrisse di lui: « Se volete trovare l’ombra e la sugge¬ 
stione delle qualità soprannaturali che fanno un santo cattolico, dovete vol¬ 
gervi a Wesley e a quelli che gli assomigliano ». Aveva un insieme di qualità che 
è raro trovare riunite, un reale buon senso, malgrado qualche esagerazione. 
Non credeva alla fatalità della perseveranza nella grazia e diffidava delle in¬ 
venzioni dommatiche. 

Neiredificio che egli costruì si aprirono ben presto delle crepe. I calvi¬ 
nisti stretti si separarono dalla chiesa principale e nel secolo xix il metodismo 
fu piuttosto un cespuglio di sette che una chiesa. Dal 1932 i tre gruppi più 
importanti si sono federati, portando a termine un’integrazione tanto desi¬ 
derata, che aveva avuto inizio nel 1907. Malgrado questi raggiustamene suc¬ 
cessivi, è difficile fissare i lineamenti precisi dei metodisti. Nella loro fede e 
liturgia subirono il duplice influsso degli anglicani e dei presbiteriani, e di 
proprio hanno un’atmosfera d’emozione e un clima di risveglio. 

I ministri e il popolo sono in pratica assai nettamente separati Come 
la maggior parte dei non conformisti e buon numero d’anglicani, in gene¬ 
rale i metodisti ammettono soltanto due sacramenti istituiti da Gesù Cristo: 
il Battesimo e la Cena. D’altronde si occupano molto poco delle discussioni 
dommatiche, e prima di tutto curano l’apostolato e l’azione missionaria. Il 
loro vecchio e non sradicabile ideale è la conversione possibilmente brusca dei 
peccatori. Wesley diceva: « Noi non abbiamo da combattere idee, ma peccati ». 

Notevole è la organizzazione dei metodisti. Per principio i ministri sono 
itineranti, perchè la Chiesa di Wesley non è sedentaria, ma nomade. Essi 
devono circolare di congregazione in congregazione; un tempo non rima¬ 
nevano mai più di tre anni in uno stesso posto; ma oggi il limite è di sette anni. 
La cellula religiosa è chiamata società e contiene classi , che si radunano ogni 
settimana per la confessione e la vicendevole edificazione. I gruppi di società, 
circuits, sono serviti da ministri, assistiti da predicatori e da stewards (servi, 
diaconi); ogni società e circuito ha ima riunione trimestrale; i circuiti formano 
il distretto, i cui delegati hanno un sinodo annuo. I rappresentanti dì tutta 
la chiesa si riuniscono una volta l’anno in una conferenza che ha l’autorità 
Suprema. 

In Gran Bretagna c’è un milione di metodisti; nel mondo intero sono 
circa undici milioni di membri provati, ma nella loro sfera d'influenza c'è all’in¬ 
circa una trentina di milioni di anime. Tra le chiese non conformiste la meto¬ 
dista è, assieme ai battisti, la più potente, ed è anche la più vicina alla 
Chiesa stabilita. 

5.0 I Quaccheri. - Invece i Quaccheri o Società degli Amici sono un 
piccolo gruppo: tremila a Londra, ventimila in Gran Bretagna, cento mila 
negli Stati Uniti; però nelle loro file hanno sempre avuto uomini e donne 
convinti e attivi. Contrariamente a molti altri dissidenti, essi amano il silen- 
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zio, non cercano di fare adepti accontentandosi d’obbedire « alla luce inte¬ 
riore »; il loro culto si riduce a un muto esercizio di raccoglimento in comune; 
respingono tutte le forme abituali del simbolismo religioso e s’impongono la 
legge di agire nella massima semplicità; partigiani d’una tolleranza universale, 
sono nemici feroci d'ogni guerra e quindi tra loro si trovano molti obbiettori di 
coscienza. Condannando i flagelli sociali si sono esposti a molte persecuzioni; 
li vediamo sempre all’avanguardia nelle campagne filantropiche. Potrebbero 
essere facilmente confusi con deisti, se non avessero l’abitudine di pregare e 

forte simpatia per le mistiche cristiane. 

Giorgio Fox (1624-1691), loro fondatore, non si basò sulla Bibbia, ma 
sull’ispirazione dello Spirito Santo. Arrestato una prima volta, convertii lo 
sceriffo; si dice che in un secondo arresto intimò al suo giudice di «riverire 
Dio e di tremare (quake) davanti alla sua parola », donde il nome di « treman¬ 
ti » o quaccheri, che per derisione viene dato ai seguaci di questa setta. La 
teologia del loro individualismo religioso fu esposta alla fine del secolo xvn 
da Barclay (Theologiae verae christianae Apologia ). W. Penn, il fondatore del¬ 
la Pennsylvania, applicò la loro dottrina alla politica; il suo tentativo è uno 
degli episodi più straordinari della storia della colonizzazione. Le mistiche quac- 
chere possono essere giudicate prima di tutto dal Giornale di Giorgio Fox, ope¬ 
ra classica della letteratura religiosa, e dagli studi di Rufus M. Jones o di 
Miss. Ruth Fry. 

6.0 Gli Unitariani. - È il nome moderno dei discepoli di Lelio e Fausto 
Sozzini o sociniani che negavano la Trinità; come i Quaccheri nell'insieme dei 
non conformisti, essi formano un gruppo distinto e s’allontanano dall’orto¬ 
dossia tacitamente richiesta tra i protestanti per essere cristiani. 

Tuttavia gli Unitariani pretendevano di appoggiarsi alla Bibbia, che 
consideravano come un libro ispirato. Furono iniziati principalmente da Th. 
Lindsey (1723-1808) e dal chimico J. Pristley (1773-1804), che era pastore, 
« materialista cristiano » e che divenne membro della Convenzione in Francia; 
poterono organizzarsi apertamente soltanto dopo il ritiro delle leggi penali 
contro gli antitrinitari (1813). Dopo un secolo si sono molto evoluti, e d'ordi¬ 
nario hanno respinto l’autorità diretta della Bibbia a profitto dell’esperienza 
e della storia religiosa. 

L'unitarismo ha trecentomila aderenti in Gran Bretagna, in America so¬ 
no solo centocinquantamila, ma dopo W. E. Channing (1780-1842) hanno mag¬ 
gior attività teologica. Emerson fu pastore di questa chiesa, ma poi lasciò il 
ministero e introdusse la filosofia hegeliana tra i suoi correligionari. 

7.0 L’Esercito della Salvezza. - L’Esercito della Salvezza non è pro¬ 
priamente una setta speciale; accetta il simbolo di fede della Chiesa primitiva 
e della cristianità universale e lascia ai suoi aderenti, se lo credono opportuno, 
la libertà di far parte d’una denominazione particolare. È un movimento in¬ 
terconfessionale d’assistenza sociale ed è nota l’opera ammirabile che compie 
in questo campo. Alla filantropia, i salutisti aggiungono « una testimonianza 
spirituale e un evangelismo aggressivo », talvolta di sapore wesleyano. Vogliono 
provocare la conversione per mezzo di uno choc psicologico e se la ridóno 
del ridicolo. 

Il loro fondatore, W. Booth, nel 1890 pubblicò un libro, che fece ru- 
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more, suna miseria inglese (In Darkness England and thè way out). Egli or¬ 
ganizzò l’esercito secondo il principio autocratico: responsabilità del capo, ob¬ 
bedienza dei soldati. Ciascun paese nel quale opera l’Esercito ha un ufficiale su¬ 
periore o commissionner, e si divide in province. Il Generale ha l’autorità su- 
‘ prema ed è l’unico proprietario dei beni della società. Nel 1929 avevano quat¬ 
tordici mila gruppi e ventidue mila ufficiali, di cui cinquemila in America. 

La successione del generale Booth (figlio) nel 1929 diede luogo a un pe¬ 
noso processo- Questi intrighi di palazzo e anche l’atteggiamento alle volte tu¬ 
multuoso dei salutisti nei paesi di missione rischiano di causare una crisi di 
crescenza nel movimento. 


8 . 0 1 gruppi d’Oxford. - Poco più di trentanni fa il pastore ameri¬ 
cano Frank Buchman lanciò da Oxford, dove soggiornava, il segnale d’un rin¬ 
novamento cristiano pratico, che ebbe un considerevole successo in tutti gli 
ambienti. Egli non proponeva nessuna nuova dottrina, ma voleva unicamente 
che si mettesse in pratica il Vangelo con la rinuncia ai pregiudizi di razza, di 
classe e di religione, e con la manifestazione delle virtù fondamentali della 
purezza, del l’amore, dell’ onestà e del disinteresse nella vita privata e pubblica: 
sono queste le quattro « norme di vita », dette anche « i quattro assoluti ». 

E per praticare queste quattro nornie i gruppi raccomandano quattro 
pratiche: 1. La Sharing, cioè comunicazione o confessione dei propri peccati, 
tentazioni ed esperienze religiose ad altri, sia individualmente e sia collettiva¬ 
mente. 2. Il Surrender , cioè abbandono totale della propria vita alla guida 
di Dio. 3. La Restitution, ossia riparazione dei torti recati ad altri. 4. Il Liste - 
ning i to Goà’s Guidante, cioè ascoltare e seguire la guida di Dio in ogni cosa 
da fare o da dire; e per poterla ascoltare raccogliersi nel Quiet Urne, spazio più 
o meno breve di raccoglimento. 

Ogni settimana i gruppi organizzano dei week-end spirituali che contri¬ 
buiscono largamente alla loro diffusione. Tutto questo dinamismo ha un av¬ 
venire? I pericoli di deviazioni e di disgregazione sono evidenti tanto più che 
non si tratta di una Chiesa, ma d’un’amicizia tra cristiani. Per lo stesso moti¬ 
vo Patteggiamento dei cattolici di fronte ai gruppi pone un delicato problema. 
Ma il dinamismo di questa crociata per il « riarmamento morale » è in¬ 
contestabile. 


9.0 La « Scienza cristiana ». - Questa Chiesa venne fondata da Mary 
Baker Eddy per predicare al mondo a il sistema scientifico della guarigione 
divina ». Dio vuole il bene e l’armonia delle sue creature; il male è un’illu¬ 
sione che proviene dal fatto che ci crediamo. Benché questa dichiarazione ab¬ 
bia una importanza morale e metafisica, la Scienza cristiana si occupò soprat¬ 
tutto, e anche troppo, delle guarigioni fìsiche. La stessa Mary Baker Eddy di¬ 
ceva di essersi rimessa da una grave ferita leggendo il capitolo IX di S. Matteo 
dal versetto uno a otto. Nel 1875 essa pubblicò la prima edizione di Science 
and Health (Scienza e salute) al quale nel 1884 aggiunge Key to thè Strip ture 
(Chiave della Scrittura) e così si formò il libro fondamentale della setta, ossia 
Science and Health zoith Key to thè Scripture, equiparato dagli scientisti alla 
Sacra Scrittura. La setta ha due mila chiese, quasi tutte negli Stati Uniti ove 
si sono alleate con la teosofia. 

Anche se destinata ad accogliere un certo numero di squilibrati, la setta 
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potrebbe compiere un buon lavoro di riforma morale. Cosa inattesa, il suo 
periodico principale, The Christian Science Monitor, è divenuto uno dei più 
autorevoli organi generali d’informazione della stampa americana, sebbene 
non per motivi d'ordine religioso. 

10.o Le sette eccentriche. - Bisognerebbe ancora fare posto a un certo 
numero di sette profetiche e apocalittiche, che hanno il loro terreno di pre¬ 
dilezione in America dove raccolgono un numero sconcertante di fedeli. Vi so¬ 
no, ad esempio, più di sette centomila Mormoni nel territorio di Utah, i quali 
con le loro bande hanno talvolta fatto tremare le autorità locali dell'ultimo 
secolo. La loro dottrina, esposta dal visionario Joe Smith nel 1830, è una con¬ 
fusione di elementi scritturali, di rapsodie infantili e di rivelazioni senza in¬ 
teresse. La trama del libro è probabilmente il risultato d’un plagio. In seguito 
a una visione Smith divenne poligamo; morì linciato dalla folla. Un altro vi¬ 
sionario, William Miller, predicava la fine del mondo per il 27 ottobre 1847. 
Sorsero cosi gli Avventisti, che malgrado trasformazioni e scissioni facilmente 
prevedibili, hanno ancora circa centomila membri. «L’individuo cerca spon¬ 
taneamente d'inquadrarsi e, se non trova il quadro, lo improvvisa, spinto co- 
m'è ad utilizzare l’associazione più che a discuterne i princìpi. E questo spiega 
il prestigio di tanti apostoli bizzarri, e il successo delle loro comunità: trappi¬ 
sti, mormoni, tremolanti e, più recentemente, sotto gli occhi dei viaggiatori 
stupiti, il « profeta » Dowie e la sua fondazione di Zion City. Proprio cosi. 
Nel 1901 negli Stati Uniti d’America un uomo si potè far credere la reincar¬ 
nazione del profeta Elia (Elia II), attirare discepoli, fondare una prospera cit¬ 
tà sulle rive del lago Michigan e guadagnare cinquanta milioni » (F. Roz, Les 
Etates-Unis d'Amerique, Parigi, 1927, p. 160). 

Una delle ultime avventure di questo genere è quella del Father Divine: 
un negro che non esitò a farsi credere Dio stesso, e non è mica riuscito male. 
Sarebbe però ingiusto, in una descrizione del non conformismo, attardarci su 
questi fenomeni aberranti, di cui esso non è direttamente responsabile, e che 
interessano specialmente la storia del Nuovo Mondo. 

M. N. 
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che voleva cancellare la distinzione del diaconato, del presbiterato e dell’episcopato; è 
nure certo che i riti della Chiesa primitiva possono aver comportato un certo margine di 
ni astici tà nell’amministrazione dei sacramenti; però qui si tratta d’un’alterazione ulteriore 
e intenzionale dei riti della Chiesa. Questo fatto non importerà forse gravi conseguenze? 
Ton un paragone si potrebbe dire che ciò che è possibile e normale nel corpo d’un bam¬ 
bino puh diventare mortale nell’organismo più. differenziato dell’adulto. G. Dix bada poco 
a Quest’obiezione. La partecipazione di Vescovi vecchio-cattolici ed ortodossi nella con¬ 
sacrazione d’alcuni vescovi anglicani rende difficile dare ora un giudizio, dal punto di 
vista cattolico, della validità o invalidità delle ordinazioni anglicane nei casi concreti. 

3 Le Chiese non conformiste. a) In generale. G. Algermissen, La Chiesa e le Chiese* 

2 ed.. Morcelliana, Brescia 1944, PP- 656-692. C. Crivelli, I Protestanti in Italia, 2 voli. 
Macioee e Pisani, Isola del Uri 1936-38. Il secondo volume presenta con ricchezza di do¬ 
cumentazione e bibliografìa essenziale le principali Chiese non conformiste nella loro sto¬ 
ria, dottrina e situazione italiana. # , . ... . t» 

b) In particolare. Si vedano le relative voci, generalmente molto sviluppate, nel U. 

T. C. e quelle piu brevi della E. G. Sui « Gruppi di Oxford » che attualmente si denomi¬ 
nano « Riarmamento morale » si possono vedere i documentati articoli di M. Barbera, 
in La Civiltà Cattolica, 1938, I, 13-23 ; no-128 e 1940, IV, 401-409. 


ster, 

PP- 


4. Sulle comunità religiose anglicane vedere Peter 

5. P. C. K. Londra 1955. Recensione oon riassunto 
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XIV 

LE CHIESE SEPARATE D’ORIENTE 


Non rientra nel piano del nostro studio fare una completa esposizione del¬ 
la storia e delle dottrine dei nostri fratelli separati d'Oriente; ci limitiamo a 
mostrare come essi siano giunti alle loro attuali posizioni. 

Nella dottrina e nella pratica delle Chiese separate d'Oriente troveremo 
una triplice deficienza: Ecclesiologia particolarista, mutilazione dei dommi fon¬ 
damentali, concezione incompleta della vita della grazia. 


CAPITOLO I. - ECCLESIOLOGIA PARTICOLARISTA 


L'ecclesiologìa delle Chiese separate è il risultato della loro storia. Essa è 
stata costruita per giustificare il loro scisma e, quando i fatti provocanti lo 
scisma furono diversi non c'è da stupire che le loro teologie, pur presentando 
alcune caratteristiche comuni, siano diverse anch'esse. Il primo carattere comune 
è certamente il particolarismo in cui si vollero isolare queste Chiese quando si 
separarono dalla restante cristianità; particolarismo che si può accordare con 
un certo federalismo, poiché ammette le relazioni tra i raggruppamenti ecclesia¬ 
stici autonomi. 

# m à 

Prima studieremo l'ecclesiologia delle Chiese non bizantine che, almeno in 
origine, è stata esclusivamente particolarista, vedremo poi come le Chiese bizan¬ 
tine non hanno mai escluso le Chiese vicine dal loro orizzonte, e abbiano am¬ 
messo fin da principio un certo federalismo. 

§ h - Le Chiese non bizantine. 

La Chiesa Persiana e Armena. - a) Origine dello scisma. - La prima a 
separarsi dal resto della cristianità fu la Chiesa di Persia, che ricevette indubbia¬ 
mente la sua organizzazione ecclesiastica dai missionari venuti da Edessa e si 
riallacciò così indirettamente al patriarcato d’Antiochia; ma poiché si trovava 
fuori dei confini dell'impero romano, con Edessa conservò solo legami molto 
deboli. Al concilio di Seleuda (410) la chiesa di Persia sottomise tutta la sua 
gerarchia a un capo unico, il catholicós, cioè patriarca, di Seleucia-Ctesifonte. 
Un concilio del 424 proclamò tale Chiesa completamente indipendente da ogni 
altra autorità che non fosse quella del suo catholicós. « Per noi, dice il Concilio, 
Pietro è il nostro catholicós, il capo del nostro collegio ecclesiastico... egli deve 
essere il giudice di tutti quelli che sono sotto di lui, e non può essere giudicato 
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e non da Cristo che Io ha scelto, elevato e posto a capo della sua Chiesa ». 
Così rimasero spezzati gli ultimi legami ben deboli in verità, che ancora univano 
le Chiese di Persia a quelle dell’impero romano. Parecchi motivi spiegano que¬ 
sta decisione: il desiderio dei vescovi persiani di dimostrare la loro lealtà verso 
il governo nazionale e, forse ancor più, la necessità di rinforzare l’autorità del 
eatholicós che poteva esser compromessa dai troppo frequenti richiami ad Antio- 
ehia. In ogni ipotesi, il provvedimento era dei più gravi, poiché tendeva ad 
isolare sempre più la Chiesa persiana dal rimanente della cristianità; l’avyenire 
doveva dimostrarne le conseguenze. 

Quasi lo stesso avvenne della Chiesa d’Armenia. La piena fioritura della 
evangelizzazione in Armenia risale a San Gregorio l’Illuminàtore, che ricevette 
la consecrazione episcopale dalle mani del metropolita di Cesarea in Cappado- 
da, il quale continuò a rivendicare il diritto di consecrare il capo religioso o 
* ' d’Armenia, ma la tradizione fu interrotta nel 373, alla morte di 



Nersete il grande. Ben presto si pose mano a giustificare la rottura allestendo 
tutta una serie di leggende sulla persona di San Gregorio Illuminatore, che 
avrebbe ricevuto l'investitura non dal metropolita di Cesarea, ma immediata¬ 
mente da Dio, per dare cosi all’autorità indipendente del eatholicós una base 
Giuridica analoga a quella invocata dal Concilio di Seleucia del 424. Il catholi- 
cós Sahak il Grande (387-434), figlio di Nersete, rafforzò e accentuò il partico¬ 
larismo della sua Chiesa favorendo la creazione d'un alfabeto nazionale, in cui 
furono tradotti la Bibbia, opere dei padri greci, testi liturgici e canonici. Nel 
contempo egli accentrò sempre più il potere nelle sue mani, gettando così.le 
basi dell’autocefalia armena. 

b) Evoluzione degli scismi. - Questi movimenti furono veri scismi mossi 
dallo spirito separatista, o, diremmo oggi, dal nazionalismo o razzismo dei capi 
delle varie Chiese. In origine non furono affatto causati da violenti conflitti e 
da divergenze dommatiche, ma quasi unicamente da situazioni politiche. Solo 
più tardi queste Chiese passarono all’eresia. 

Le separazioni si giustificarono dommaticamente col sostenere che ogni 
Chièsa dipende direttamente da Dio, che il capo di ogni Chiesa è il diretto 
rappresentante di Dio, il diretto successore di Pietro. 

Queste Chiese fino allora non avevano avuto nessun rapporto con quella 
romana e solo in seguito precisarono la loro posizione di fronte al Papato. 

La Chiesa di Persia ammise molto chiaramente resistenza di quattro 
grandi sedi patriarcali, con Roma, in testa, rivendicando solo il quinto posto 
per Seleucia-Ctesifonte. Però questa classificazione onorifica non cambiò nulla 
alla posizione dommatica che abbiamo descritto, la quale sola poteva giustificare 
l’indipendenza della quinta sede anche di fronte al Concilio. D’altronde la 
Chiesa di Persia s'era isolata dal resto della cristianità anche in altro campo, 
.adottando il nestorianesimo e ammettendo soltanto i primi due Concili ecume¬ 
nici. Tuttavia, più che tale eresia cristologica, il vero ostacolo ad un'unione 
che riconoscesse un primato effettivo alla Sede romana fu sempre il desiderio 
di indipendenza e di particolarismo. Malgrado vari movimenti di ritorno, il 
catolicosato di Persia raggruppa ancora 80.000 scismatici e, nell’ultimo secolo, 
un eatholicós, per spirito d’opposizione a Roma, organizzò nel Malabar una 
Chiesa che oggi conta appena 2.000 fedeli. 

La Chiesa armena aderì al monofisismo condannando solennemente, a 
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Vagarsapat (491), il Concilio di Calcedonia (1). La sua posizione geografica 
spiega i successivi contatti nel corso della storia, con Bisanzio, le crociate e gli 
stati delTEuropa orientale. Questi vari influssi causarono conflitti d'opinione 
(dal 1188 al 1380 c'è stata un’unione parziale con Roma) e scismi che divisero 
gli Armeni monofisiti in sei Chiese indipendenti. Oggi ne rimangono ancora 
cinque, che comprendono 3.095.000 di fedeli. I capi religiosi e i teologi armeni 
hanno sempre professato una ecclesiologia più duttile e meno esclusiva di quel¬ 
la delle altre Chiese monofisite e furono indotti a precisarla in occasione del 
Concilio vaticano. Essi pensano che le definizioni dommatiche dei primi tre 
Concili ecumenici formino una base di credenza comune, ma non escludono 
che altre Chiese possano ammettere i concili posteriori. Tutte le Chiese che 
hanno questa credenza comune possono assicurare la salvezza ai loro fedeli; sono 
coordinate e non subordinate tra loro, i loro membri formano una vera Chiesa 
universale mediante la loro comunione nelle verità fondamentali. Secondo tale 
concezione della Chiesa universale, la Chiesa di Persia non ne farebbe affatto 
parte, ma un grande numero di Chiese protestanti avrebbero le condizioni 
minime per appartenervi. 


Le Chiese copta e siriaca. - Completamente diversa si presenta la forma¬ 
zione delle Chiese separate -copta e siriaca. (Copta-egiziana, dall’arabo qubt, 
corruzione del greco Aiguptios). Esse nacquero dalla persecuzione di Giustiniano 
contro i monofisiti, i quali stabilirono un patriarcato dissidente accanto alla 
gerarchia ufficiale (melkita) d’Antiochia e d’Alessandria. I monofisiti per difen¬ 
dere la loro dottrina fecero uno scisma, s’opposero nettamente tanto ai patriar¬ 
cati legittimi d’Oriente quanto alla dottrina ufficialmente approvata dalla Sede 

romana, della quale non sfuggiva loro il compito d’arbitro supremo. 

•# 

L’ecclesiologia dei copti e dei siri fu quindi, fin da principio e necessa¬ 
riamente radicale. Le uniche vere Chiese erano le loro; per appartenervi occorre¬ 
va professare il monofisismo e riconoscere soltanto i primi tre concili ecumenici 
nè più nè meno. Quest’atteggiamento di « splendido isolamento » che ha il 
merito d’essere logico, permise a ciascuna Chiesa di rimanere fedelè alla propria 
organizzazione primitiva, al patriarca, suo unico capo religioso, e di resistere 


( i ) La condanna del Concilio di Calcedonia fu determinata dal fatto che non avendo 
potuto i vescovi armeni partecipare a quel Concilio, per inesatte informazioni ebbero 
Timpressione che esso avesse insegnato il nestorianesimo. Secondo Garabed Amaduni 
(£.C., I, 1965) solo «Tanno 591-912 segnerebbe l’inizio della formazione ufficiale di una 
fazione armena anticalcedonese (piuttosto che monofisita) per opera del catholicós Moises 
II, sebbene avesse contro di sè la grande massa delTepiscopato e del popolo armeno. Tale 
scisma fu consumato Tanno 608-609 da Abramo I, il quale in una sua lettera' enciclica, pur 
premettendo il simbolo ortodosso e accettando i primi tre Concili ecumenici, vietava agli 
Armeni di comunicare in sacris e in civili bus con gli Iberi, con i Greci e con quan¬ 
ti seguivano le decisioni di Calcedonia; e confondeva praticamente il duofisismo 
della forinola calcedonese con la separazione nestoriana in due persone. Da que¬ 
sta data comincia lo stato di fluttuazione della Chiesa armena circa la forinola calce¬ 
donese duofìsitica, pur ammettendone in sostanza il contenuto ortodosso. Questo stato di 
flusso e riflusso nei riguardi del IV Concilio ecumenico e della sua progredita forinola cri¬ 
stologica durò fino al sec. XI quando, trasferitasi in Gilicia la sede patriarcale e stabiliti 
i contatti con Roma, le informazioni circa il Concilio di Calcedonia si fecero più precise 
c le spiegazioni autentiche circa la forinola ne chiarirono il senso ». 
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il più possibile agl’influssi provenienti dall’esterno. Perciò il movimento delle 
conversioni al cattolicesimo, almeno tra i copti, fu molto lento e prese sviluppo 
solo alla fine del secolo scorso. Vi sono 2.000.000 di copti separati e soltanto 
70.000 uniti. Le infiltrazioni protestanti dapprima vennero egualmente accolte 
male ma attualmente guadagnano terreno, grazie alle circostanze politiche. Cosi 
nella- Chiesa siriaca del Malabar 300.000 passarono al protestantesimo (siri ri¬ 
formati); rimangono ancora 650.000 fedeli che, uniti, ai 120.000 del patriarcato 
di Antiochia, formano tutti gli effettivi della Chiesa siriaca. 

La Chiesa etiopica. -L’Etiopia ricevette il Vangelo dall’Egitto, il cui capo 
religioso si riservava il diritto di nominare quello dell’Etiopia e sceglierlo tra i 
suoi sudditi, privilegio che nel secolo vi passò al patriarcato copto monofisita 
ed è stato sempre in vigore, malgrado il desiderio degli etiopici di giungere alla 
completa indipendenza ecclesiastica. Un tentativo d'indipendenza fatto durante 
la conquista italiana delTAbissinia andò fallito. Dopo la ritirata degli italiani 
(1942), un congresso nazionale chiese l’indipendenza religiosa. Si giunse ad un 
accordo per cui un arcivescovo indigeno sarebbe nominato alla morte dell’aùufta 
attuale e governerebbe la Chiesa, ma sarebbe consecrato dal patriarca copto. 

È impossibile precisare in quali circostanze la Chiesa d’Etiopia si sia lega¬ 
ta, al tempo dello scisma monofisita, alla gerarchia dissidente anziché a quella 
ufficiale d’Alessandria. La scelta si capisce dal fatto che la Chiesa copta si mo¬ 
strava fedele alle tradizioni religiose nazionali, mentre il patriarcato melkita 
subiva gl’influssi dell’ellenismo. Essendo copto, il capo della Chiesa etiopica 
fece insegnare la dottrina e l’ecclesiologia monofisita, che d'altronde corrisponde¬ 
vano molto bene alla mentalità e all'isolamento del paese abissino. Gli Etiopici 
si mostravano feroci avversari di ogni proselitismo proveniente dall'estero e 
resistettero agli assalti dell’Islam. I tentativi dei missionari portoghesi del secolo 
xv e xvx alla fine fallirono. Se l'Eritrea dal 1930 ha un vescovo di rito etiopico 
unito a Roma, l’Etiopia propriamente detta è l'unico paese di rito orientale che 
non abbia gerarchia unita, e conta da 4 a 5 milioni di cristiani separati, contro 
80.000 cattolici. Fino a questi ultimi tempi l'Etiopia era rimasta immune anche 
dall'influsso protestante. 

I quadri tradizionali delle Chiese separate più antiche, attualmente si 
trovano ovunque fortemente scossi. 

§ 2. - Le Chiese bizantine, 

Storia dello scisma. - A sua volta lo scisma del patriarcato di Costanti¬ 
nopoli e di tutte le Chiese slave e melkite è differente dai precedenti: nacque 
da un desiderio d'indipendenza, come gli scismi caldeo e armeno, però da un 
desiderio che, fin da principio e per forza di cose, prende un tono d’opposizione 
molto marcata alla Sede romana, e si complica con divergenze dommatiche e 
disciplinari già prima della rottura definitiva. 

Origini remote dello scisma. - All’origine si tratta d'un conflitto di predo¬ 
minio tra l'antica Roma e Costantinopoli, nuova Roma, scelta come capitale 
da Costantino (330). A questo titolo il vescovo di Costantinopoli nel concilio de! 
881 esige per il suo seggio un primato d'onore immediatamente dopo quello 
di Roma, e gli venne accordato dal terzo canone del concilio. L’imperatore Teo¬ 
dosio I (388-395) si stabilisce a Costantinopoli; alla sua morte l’impero si divide 
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in impero d'Occidente e impero d’Oriente, e Costantinopoli diviene la residen¬ 
za stabile dell’imperatore d’Oriente. Questo non fa che accrescere le pretese 
del vescovo che al concilio di Galcedonia ottiene non soltanto la conferma del 
suo posto d’onore, ma un’effettiva giurisdizione sulle diocesi (circoscrizioni civili) 
di Tracia, d’Asia, del Ponto, e sui vicini paesi di missione. Questo canone (28 e 
ultimo) fu adottato a Calcedonia dopo la partenza dei legati romani e non fu 

mai riconosciuto dal papato. 

Invece a Costantinopoli si cominciò a poco a poco ad ammettere la seguen¬ 
te pericolosa interpretazione, che in germe contiene tutto lo' scisma bizantino: 
giuridicamente il vescovo di Costantinopoli ha sul suo patriarcato un autorità 
assoluta e incontrollata, ma onorificamente viene dopo il papa di Roma, il quale 
anche lui esercita un’autorità assoluta su altri territori, cioè sull'Occidente. Ma 
non sarebbe esatto attribuire ad un solo fattore, l’ambizione dei patriarchi 
orientali, lo stato di tensione tra le due Chiese che pian _ piano determinò la 
separazione. Bisogna aggiungere la diversità del genio latino da quello greco¬ 
orientale; la diversa mentalità teologica; la politica degli imperatori d’Oriente, 
i quali, non vedendo di buon occhio che la Chiesa del loro impero dipendesse 
da un’autorità straniera, appoggiavano e anche stimolavano le pretese e le 
ambizioni del patriarca di Costantinopoli; soprattutto la eccessiva ingerenza 
degli stessi nelle questioni ecclesiastiche da cui ebbero origine i lunghi scismi 
dì Acacio, dei monoteliti, degli iconoclasti che rallentarono e ruppero le rela¬ 
zioni tra le due Chiese, tanto che dal 343 all’858 si possono contare duecento 
sedici anni di separazione tra Roma e Costantinopli. 

Fozio. - Nell’858 l’imperatore di Costantinopoli fece esiliare il patriarca 
Ignazio e salire Fozio sulla sede della capitale. Il nuovo patriarca annunciò, 
per averne l’approvazione, la sua nomina al papa Nicolò I, il quale mandò a 
Costantinopoli per fare un'inchiesta, non per partecipare al concilio. Malgrado 
tutto Fozio radunò, sotto la presidenza dell’imperatore, un sinodo che pronuncia 
la deposizione d’Ignazio (861). Nicolò I risponde condannando il concilio e 
deponendo Fozio (862), che però resta al suo posto e lancia contro il papa un 
triplice attacco : prima di tutto lo accusa di eresia sulla processione dello Spirito 
Santo, poi di aver violato la giurisdizione di Costantinopoli sulla Bulgaria (vera¬ 
mente la questione bulgara fu quella che propriamente determinò la rottura, 
durata quattro anni, di Fozio con la sede di Roma); infine un violento attacco 
contro alcuni usi liturgici e disciplinari latini. Tutte queste accuse sono svolte 
in una lettera che egli manda agli arcivescovi d'Oriente neH’867; però nello 
stesso anno un nuovo imperatore manda in esilio Fozio e un solenne concilio, 
raccolto in Santa Sofia di Costantinopoli alla presenza dei legati della Santa 
Sede, ristabilisce Ignazio nei suoi diritti (869-870). Morto questi, Fozio è rieletto 
patriarca e stavolta con l’approvazione del papa Giovanni Vili. Quando muo¬ 
re, nell’891 si trova nuovamente in esilio ad opera dell’imperatore Leone VI, 
senza nerò essere stato deDOSto dalla sua sede da Roma (2S. 


( 2 ) «Fino a questi ultimi tempi si faceva risalire a Fozio rorigine e la responsabilità 
dello scisma greco. Studi recenti sembrano aver dimostrato che l’azione di questo perso¬ 
naggio, che per due volte occupò la sede del patriarcato di Costantinopoli, fu meno diretta 
e meno decisiva di quanto si pensasse. E’ vero che durante il suo primo patriarcato egli .aveva 
rotto con la Sede di Roma, ma lo scisma non era durato che quattro anni circa, dall ’863 
all’ 867 . E* pur vero che con la sua pretesa di indipendenza nei riguardi di Roma, con 
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Michele Cerniario. - Dopo questo primo scandalo l'unione fu ristabilita e 
31 conservò a stento fin verso il 1025-30. Durante questo periodo si dimentica¬ 
rono completamente le questioni sollevate da Fozio. Se vi furono delle rotture 
esse avvennero per altri motivi. Cosi quando M. Cerulario sali alla sede di Co¬ 
stantinopoli (25 marzo 1043) le relazioni con Roma erano sospese da molti 
anni. Il papato attraversava allora il periodo più triste della sua storia. I papi 
non facevano che passare sul seggio apostolico, eletti e deposti o assassinati 
dalle fazioni. Dal 901 al 1059 si contano una quarantina di papi di fronte a 
quindici patriarchi di Costantinopoli. Al principio del patriarcato di M. Ceru¬ 
lario, la situazione della Chiesa romana è lacrimevole. Nel 1044 ci sono due 
papi; nel 1045 se ne hanno tre; nel 1046 l'imperatore tedesco Enrico III fa de¬ 
porre i tre papi esistenti e li sostituisce con Clemente II. Supponendosi che il 
patriarca bizantino avesse voluto partecipare la sua elezione al Papa, egli avreb¬ 
be potuto essere impacciato sulla scelta del destinatario. M. Cerulario non rup¬ 
pe dunque relazioni, che di fatto non esistevano più da lungo tempo, ma fece 
fallire il tentativo di riprenderle, in occasione di un progetto di alleanza poli¬ 
tica tra il Papa e il « basileus jj contro i Normanni dell'Italia meridionale. Per 
riuscirvi, riapri la polemica contro i riti e gli usi latini, che Fozio aveva inau¬ 
gurata. Per suo ordine tutte le chiese latine della città furono chiuse. Poi fece 
lanciare da Leone di Ocrida un insolente manifesto contro altri usi latini. Il 
Papa Leone IX inviò una delegazione a Costantinopoli con a capo il Card. 
Umberto. Fu ben accolta dall'imperatore bramoso di venire ad un'intesa; ma 
tra il veemente e focoso Cardinal-Legato pieno dell'idea della supremazia della 
Santa Sede e l’astuto e orgoglioso patriarca, un intendimento non era possi¬ 
bile. Alla fine i Legati stanchi di aspettare, si lasciarono trascinare a deporre 
sull altare della Santa Sofia la bolla in cui venne scomunicato il patriarca Mi¬ 
chele (il 16 luglio 1054), atto gravissimo viste le sue conseguenze. Michele ri¬ 
spose scomunicando i Legati. Al ritorno a Roma, Umberto e i suoi compagni 
trovarono il Papa morto già dal 19 aprile e la Sede ancor vacante. Ma la loro 
sentenza fu universalmente accolta. Da quel momento lo scisma tra le due 

Chiese era un fatto compiuto. Cfr. lo studio di M. Jugie in E. C t , IV, 732-746, 
di cui ci siamo serviti. 

L estensione dello scisma. - Tutte le Chiese dipendenti dal patriarca di 
Qostantinopoli furono senz'altro trascinate nello scisma, e i patriarchi melkiti 
d Alessandria, Antiochia, Gerusalemme, che gravitavano più attorno a Costan- 


scritti antiromani e la dottrina dello Spirito Santo, che egli diceva procedere dal solo Padre 
e in nessun modo dal Figlio, egli preparò l’alimento di cui si nutrirà inseguito lo scisma 
per lunghi secoli ; ma dopo quei pochi anni di separazione, Fozio si è riconciliato con Roma, vi 
è rimasto unito tutto il tempo del secondo patriarcato ( 880 - 886 ) ed è morto nella pace di Papa 

Stefano V » G Boyer, Unus Pastor, Roma 1951 , pp. 7 - 8 . Cfr. E. Hermann, Le cause storiche della 

separazione della Chiesa greca secondo le più recenti ricerche , in LaScuola Cattolica, 1040 , pp. 138 - 

! 39 . L autore, così conclude: « Fozio non è nè l’avversario diabolico del Papato quale è 

considerato da parecchi cattolici, nè l’eroico difensore della indipendenza della Chiesa 

orientale, quale è celebrato oggi dagli Orientali dissidenti. Temporaneamente spinto dagli 

eventi alla lotta contro il Papa, ha poi fatto pace con Roma e riconosciuta la sua autorità ». 

M veda inoltre E. Amann, L'epoca carolingia (voi. VI della Storia ddla Chiesa di Fliche et 

Martin), Ijee, Tonno 1948, pp. 481-519: La questione di Fozio; Fr. Dvornik, Lo scisma 
Hip ozio, Ed. Paoline, Roma 1953 . 
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tinopoli che a Roma, si abituarono a seguire quella a spese di questa. Il Pa¬ 
triarca di Costantinopoli rivendicò per sè anche una vera giurisdizione sugli altri 
patriarchi d’Oriente, almeno nel senso d’un diritto d'intervento negli affari 
straordinari per opporsi cosi pienamente alla Chiesa di Roma, la quale ai suoi 
occhi era solo più la Chiesa d'Occidente. Le pretese venivano appoggiate dal- 
rimperatore bizantino, che aveva tutto l’interesse ad assicurare un posto senza 
pari alla Chiesa di Costantinopoli, che teneva completamente sotto la sua tutela. 

Ma gli avvenimenti dei tempi moderni dovevano dare una crudele smen¬ 
tita a questa ambizione. La caduta dell'impero romano d Oriente (1453) diminuì 
singolarmente il prestigio del patriarcato; piu tardi, e fino ai nostri giorni, la 
creazione di nuovi stati spinse il desiderio del clero e dei fedeli a costituirsi in 
Chiese indipendenti. Il patriarca di Costantinopoli spesso cedette soltanto con¬ 
trovoglia. 

Il metropolita di Mosca fu il primo che ottenne da lui l’elevazione della 
sua Chiesa al grado di patriarcato (1589). Più tardi l’imperatore russo Pietro 
il Grande soppresse tale dignità per sostituirla con un santo sinodo. Il patriar¬ 
cato venne ricostituito con la caduta zarista del 1917. La Chiesa russa subì poi 
violente persecuzioni da parte dei bolscevichi e il novello patriarca Tychon, 
morto nel 1925, fu sostituito nel suo titolo da un successore solo nel 1943, 
quando le circostanze della guerra richiesero un atteggiamento più duttile del 
regime verso l’episcopato. Tutti i dissidi religiosi interni dovettero piegarsi 
davanti all’autorità del patriarca ufficialmente riconosciuto, che attualmente si 
sforza di ricondurre alla sua autorità i russi emigrati, e di estendere a poco a 
poco il suo influsso sulle Chiese degli stati satelliti deH’U.R.S.S., le quali verreb¬ 
bero a perdere l’indipendenza che erano riuscite a ottenere da Costantinopoli. 

I patriarchi bizantini delle altre tre grandi sedi d'Oriente, non hanno 
finora dovuto smembrare il loro territorio. Il patriarca di Gerusalemme esercita 
la sua sovranità sull’arcivescovato autonomo del Sinai. La Chiesa di Cipro 
conservò l’autocefalia, riconosciutale dal Concilio d’Efeso del 431. 

II numero degli ortodossi di rito bizantino, escludendo quelli délPU.R.S.S. 
di cui attualmente è impossibile conoscere il numero ( 125 milioni? 1 ), si aggira sui 
trentacinque milioni. 

I raggruppamenti delle Chiese bizantine, come le altre orientali, hanno 
accettato di incontrarsi con le Chiese protestanti. Nel 1922 il patriarca di Costan¬ 
tinopoli e altri capi delle Chiese bizantine al suo seguito, riconobbero la vali¬ 
dità delle ordinazioni anglicane, spesso presero parte a cerimonie protestanti, 
inviarono delegati alle conferenze unioniste, ma in diverse di queste riunioni 
delegati ortodossi dichiararono che essi non intendevano deflettere dalla loro 
posizione dommatica tradizionale, che è quella dei primi sette concili ecume¬ 
nici. Cfr. E. C. ix, 326-328. 

Sintesi dell'ecclesiologia bizantina. -L’evoluzione deirecclesiologia bizan¬ 
tina si può delineare nelle seguenti proposizioni. 

La Chiesa di Costantinopoli non volle mai isolarsi completamente da 
quella di Roma e le avrebbe lasciato il primato di onore se il papato se ne 
fosse accontentato; però sopportò sempre meno facilmente l'intervento giurisdi¬ 
zionale del papa nei suoi affari, considerando la sede patriarcale giudicabile 
unicamente da un concilio ecumenico. 

A poco a poco i teologi e canonisti bizantini finirono con lo stabilire che 
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l'organizzazione costitutiva della Chiesa era legata precisamente alla divisione 
territoriale in patriarcati indipendenti gli uni dagli altri (teoria della « pentar¬ 
chia »), spartizione' determinata successivamente dai concili ecumenici di Nicea 
(325, c. 6), di Costantinopoli (381, c. 3) di Calcedonia, (45, c. 28), che fissavano 
egualmente il primato di onore dei patriarchi. 

La teoria dell'autorità di Costantinopoli su tutto l'Oriente cedette alla 
teoria moderna delle a autocefalie ». I patriarcati primitivi s’erano smembrati 
e, in Oriente, dopo il secolo nono non si era più riunito nessun concilio ecume¬ 
nico; si ammise che un patriarca concedesse Vautocefalia assoluta a una parte 
del suo gregge, conservando soltanto un primato d'onore di fronte al capo della 
nuova Chiesa, che a sua volta avrebbe potuto accordare l’autocefalia alla stessa 
condizione. Il capo d’una Chiesa indipendente può egualmente accordare la 
semplice autonomia. Un nuovo concilio generale dovrebbe naturalmente pro¬ 
nunciarsi su tutta Torganizzazione ecclesiastica esistente. 

Il concilio ecumenico ha non soltanto l’autorità di dirimere i conflitti 
esistenti tra Chiese indipendenti, di costituire autocefalie, o di giudicare i 
capi di Chiesa ma ha anche un'autorità dommatica ed è infallibile nelle sue 
decisioni. La vera fede è quella dei primi sette concili ecumenici. I concili 
dell’861 e dell'879-880, essendo molto meno simpatici ai teologi separati non 
bizantini, generalmente sono passati nel silenzio. La Chiesa di Cristo è una per 
l'unità di fede e la sottomissione al fondatore e capo invisibile; è apostolica 
per la successione regolare della sua gerarchia, che risale agli apostoli; è santa 
per ì suoi mezzi di salvezza, i sacramenti e per i meriti dei suoi membri; è catto¬ 
lica precisamente per la sua ripartizione in un così grande numero di Chiese 
diverse attraverso tutto il mondo. 

Confutazione. - Quest'ecclesiologia bizantina parte da false premesse e 
cioè l’interpretazione dei canoni conciliari nel senso d’una giurisdizione terri¬ 
toriale esclusiva e incontrollata. Si è precisata in due tappe: prima fu la teoria 
della giurisdizione territoriale che esclude ogni altra giurisdizione, però è 
ancora riconosciuto l’intervento del Papa negli affari straordinari (secondo i 
concetti cari all’orieme) anche al di fuori d'ogni concilio. Fozio si sforzò d'orien¬ 
tare questo intervento in suo favore, e vi si oppose più sul terreno delle persone 
e dei fatti che del diritto. Ma sotto Michele Cerulario e i successori questa 
interpretazione arbitraria doveva sfociare neiraffermazione d'una completa indi- 
pendenza, con un processo che mostra da solo la falsità delle sue affermazioni. 

Bisogna mettersi sul terreno del diritto divino. È Cristo che diede alla sede 
di Pietra e dei suoi successori un potere assoluto e universale. 

Non si può parlare di vera unità della Chiesa di Cristo, senza la presenza 
d’ua capo visibile, unico e infallibile. Senza questo capo un concilio ecumenico 
non conclude nulla, come dimostrarono la storia del basso Medioevo e un pro¬ 
getto di riunione d’un concilio generale delle Chiese separate del 1925; invece 
con tale capo il concilio generale può diventare una realtà ricca e vivente. 
Questa nostalgia dell’unità completa, che è più che una parola, questo desiderio 
d’un’autorità superiore, personale e visibile, è d’altronde stata la prova delle 
anime d’élite dell’u ortodossia jj e la via che ne condusse molte a Roma. Cfr. 
W. Soloviev, La Russia e la Chiesa universale. Ed. Comunità, Milano 1947, 

pp. 44-45; B. Schafer, Hanno sentito la voce, Ed. Vita e Pensiero, Milano 
1950, pp. 1-12. 
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CAPITOLO II. - MUTILAZIONE BEI DOMMI FONDAMENTALI 

I* 

Santissima Trinità è Incarnazione sono i due misteri essenziali della nostra 
fede. Chi dice mistero, dice la deficienza della ragione creata a spiegare piena- 
mente una verità che la supera. Tuttavia i teologi possono sforzarsi di usare i 
concetti e le parole umane per rendere questi misteri più accessibili aU’intelli- 
genza. Simili sforzi non sono esenti da pericoli: in realtà c'è sempre da temere 
che uno degli aspetti del problema non venga forzato a detrimento dell’altro, 
e in generale soltanto dopo una serie di successive reazioni viene trovata la 
formula che, con un giusto equilibrio, s’avvicina di più alla verità. Le Chiese 
separate d'Oriente si sono arrestate agli stadi (per sè provvisori) d'una conside¬ 
razione troppo esclusiva d’un solo punto di vista, e questo arresto, considerato 
volontariamente come un termine definitivo, diviene d’allora in poi una vera 

mutilazione. 

La verità totale dell’Incarnazione viene mutilata quando s’esagera tanto la 
diversità, quanto l’unità di quanto c’è di divino e d’umano nel Verbo fatto 
carne: abbiamo così il nestorianesimo e il monofisismo. Le Chiese ortodosse 
hanno minimizzato la pienezza così diversa della vita divina delle tre persone 
nella Santissima Trinità, rifiutandosi di ammettere la relazione incessante e 
mutua che le unisce tutte e tre, e che in termini teologici si chiama processione. 


§ 1. - L'Incarnazione. 

Il Nestorianesimo. - 1 maestri del nestorianesimo. - Il nestorianesimo prese 
il nome da Nestorio, patriarca di Costantinopoli dal 426 e deposto nel 431 dal 
Concilio d’Efeso perchè ammetteva due persone in Cristo. Ma egli fu soltanto 
uno dei maestri del sistema: accanto, anzi prima di lui, bisogna ricordare Diodo¬ 
ro di Tarso (dal 378 al 391-392) e Teodoro vescovo di Mopsuestia, (dal 392 al 
428). Verso il 360 Diodoro aveva fondato un asceterium ad Antiochia e Teodoro 
fu uno dei suoi discepoli. Per quanto possiamo dire dal piccolo numero delle 
sue opere che ci rimangono, Dmdoro intendeva il termine fisi nel senso dì 
natura completa, distinta, sussistente. Quando attribuiva a Cristo due nature, 
egli insisteva sulla loro inseparabilità, senza fare le necessarie riserve sul carat¬ 
tere sussistenziale di queste nature complete. Gli scritti di Teodoro attestano 
esplicitamente che l’unità personale che egli insegnava tra le due nature era 
soltanto una relazione: « Quando noi consideriamo l'unione, scrive nel trattato 
Dell'Incarnazione del Verbo , diciamo che c’è soltanto una persona ». Negava la 
comunicazione degli idiomi o proprietà tra la natura divina e quella umana; 
riteneva che se la natura umana di Cristo non aveva mai peccato, era tuttavia 
soggetta alla concupiscenza e capace di progresso spirituale. Checché se ne sia 
scritto, Teodoro ammetteva che Maria era la Madre di Dio (Theotokos) per 
relazione. 

Fu Nestorio ad attaccare apertamente quest’espressione, tanto cara al 
popolo cristiano, e a scatenare la tempesta. 

Tuttavia la sua dottrina è più cauta di quella di Teodoro di Mopsuestia, 
o forse più vaga. Per mostrare l'unione esistente tra le due nature di Cristo, 
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Nestorio paragona rispettivamente Fumanità e la divinità al tempio e a colui 
che lo abita, a colui che porta e a colui che è portato, allo strumento e a chi lo 
adopera. « Maria concepì un uomo strumento della divinità ». Nestorio ammette 
egualmente la concupiscenza e il progresso morale nel Cristo. Perciò quando 
parla d’u n prosopon unico in Cristo, vuol dire persona d’unione, che non è nè 
il prosopon del Verbo preesistente, nè quello dell’uomo, ma quello del composto. 

Il nestorianesimo fu condannato a Efeso (431), ma i suoi partigiani volle¬ 
ro vedere, sebbene a torto, una rivincita nel concilio di Calcedonia (451), che 
usa alcune espressioni conformi alle loro. Il concilio le intende in un senso 
diverso e ammette invece il termine Theotokos. 


La Scuola di Edessa. - Non tanto la condanna della Chiesa, quanto Fattac- 
camento cieco alla dottrina d’alcuni maestri fu la causa per cui il nestorianesimo 
si mantenne vivo fino ai nostri giorni. Infatti nella scuola teologica di Edessa, 
che per ovvia ragione geografica era il seminario in cui venivano formati nume¬ 
rosi giovani persiani, Diodoro e soprattutto Teodoro di Mopsuestia godevano 
di grande autorità. Alcuni professori di questa scuola, come Barsauma e Narsai, 
emigrarono nella Persia e il 457 organizzarono a Nisibi una grande scuola, erede 
di quella di Edessa, dopo che questa fu chiusa per ordine di Zenone (489). Essa 
divenne il vero baluardo del nestorianesimo, forza di prim'ordine della Chiesa 


persiana, 


Il Nestorianesimo persiano. - Un sinodo di questa Chiesa, tenuto nel 486 
sotto il catholicós Acacio, emanò una dichiarazione dominatica che è l’eco della 
dottrina di Teodoro di Mopsuestia: « La nostra fede nell'Incarnazione di Cristo 
deve confessare le due nature della divinità e dell'umanità... dimorando la divi¬ 
nità e persistendo nelle sue proprietà, e Fumanità nelle proprie ». Questa dottri¬ 
na divenne moneta corrente, specie ad opera dei maestri della scuola di Nisibi, 
e non suscitò nessuna discussione, fino a quando Henana, capo di quella scuola 
alla fine del sesto secolo, insegnò una dottrina che s’avvicinava assai a quella di 
Calcedonia: egli ammetteva la parola Theotokos, l’unione ipostatica nel senso 
di Calcedonia, e pare si sia attaccato agli scritti di Teodoro di Mopsuestia. Egli 
finì col coalizzare contro di sè tutti i teologi dei quali il più celebre fu il monaco 
Babai il grande (morto verso il 628), che codificò la dottrina persiana nel suo 
trattato Sull'unione, e col suo influsso dominò tutta la teologia posteriore. 
Mentre fino allora tra i nestoriani la nozione d’ipostasi era stata un po’ fluttuan¬ 
te, Babai la definì nel senso di sostanza singolare sussistente, e si orientò in 
senso nettamente opposto alla dottrina di Henana, insegnando che in Cristo 
vi sono due ipostasi. Babai scrive esplicito: «Se nel Cristo la divinità s’unisse 
ipostaticamcnte all’umanità, o Fumanità diverrebbe divinità, oppure la divinità 
diverrebbe umana: o Gesù sarebbe un dio apparente, oppure il Verbo sarebbe 
un uomo in apparenza». 

Situazione attuale. - Stavolta tra la vera dottrina é il nestorianesimo il fosso 
diventava invalicabile. Non si trattava più di difendere, anche esagerandola, la 
separazione tra la divinità e Fumanità di Cristo, ma di opporsi a priori , per 
spirito di sistema, a ogni altra interpretazione del domma, perchè era d’impor¬ 
tazione straniera e non rispettava le idee tradizionali della Scuola. I Persiani 
separati s’attengono sempre alle antiche formule: nel Cristo ammettono un 
prosopon, che nella loro lingua traducono parsopa, non chiamano Maria 
Madre di Dio, sebbene le professino la massima venerazione. Essi non si rendono 
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conto che il dualismo che ammettono in Cristo distrugge la ste 
Dio che solo può salvare la natura umana perchè s’unisce 

ad essa. 


Il Monofisismo. - Origine ed evoluzione. - Anche il monofisismo uscì da una 
teologia di scuola, e fu una reazione contro il nestorianesimo. Nella considera¬ 
zione di Cristo, la scuola d’Alessandria è attratta prima di tutto dal lato divino; 
l'Incarnazione è Peperà dello stesso Verbo, secondo la formula di San Cirillo 
alessandrino: «Una è la fisi del Verbo incarnato ». Cirillo si pone sul terreno 
deiravversario e qui intende la parola fisi egualmente nel senso di una natu¬ 
ra completa e sussistente; nel 433 rinunciò a questa formula che si prestava 
all’equivoco e accettò l’espressione delle due fisi nel Cristo, indicando con 
la parola natura semplicemente' le due forme reali che l’analisi distingue nella 
persona del Verbo incarnato. Quest’espressione fu consacrata dal Concilio di 
Calcedonia nel 451: «Un solo e medesimo' Cristo, Figlio, Signore, Unigenito 
da riconoscersi in due nature, senza confusione, senza mutazione, senza divi¬ 
sione, senza separazione ». I partigiani rigidi della dottrina di San Cirillo si 
ribellarono, e tra loro ci sono anche dei patriarchi: ad Antiochia l'ultimo della 
serie è Severo, e ad Alessandria Timoteo n, deposti l’uno nel 518 e l'altro nel 
548. Tutti e due aiutarono l’organizzazione d’una gerarchia dissidente e la costi¬ 
tuzione delle Chiese monofisite, (siriaca e copta) i cui patriarchi hanno conti¬ 
nuato fino ai nostri giorni. 

Infatti si tratta realmente di vere Chiese monofisite, non solo scismatiche 
cioè ribelli per malcontento o insubordinazione, ma eretiche per lo meno nel¬ 
l’espressione della loro dottrina. Severo d’Antiochia infatti le aveva dato quésto 
sistema: Cristo è composto di due nature, ma non ebbe due nature, che in lui 
ne formano una sola, egli « è disceso dal cielo, ha preso un corpo reale dal corpo 
della Vergine e non ha subito nessun cambiamento in ciò che egli era ». Vi 
sono due categorie di opere compiute da Cristo, ma unica l'operazione e unica 
la volontà. Siamo di fronte a un monofisismo verbale, che volontariamente si 
allontana dalle definizioni di Calcedonia. 

Anche l'Armenia aderì al monofisismo per spirito d’opposizione a questo 
concilio, al quale non aveva potuto mandare delegati. La Chiesa d’Etiopia poi, 
fondata da quella d’Egitto, quando si trattò di fare la scelta tra le due gerar¬ 
chie alessandrine, si legò al patriarcato copto e ai suoi errori. 

Situazione attuale. - Cirillo d’Alessandria e Severo d’Antiochia rimasero 
sempre i grandi dottori riconosciuti dalle Chiese monofisite. Teologi e intellet¬ 
tuali laici continuarono ad esaltare in libelli la « loro » dottrina dell'unica natu¬ 
ra di Cristo. Come i nestoriani, ma in un senso opposto, essi rimangono vittime 
dei pregiudizi di scuola. I preti e i fedeli delle campagne s’astengono dalle 
discussioni e s’attengono alle grandi formule: « Cristo è Dio; Dio s’è incarnato » 
per timore di diventare ridicoli agli occhi dei musulmani loro vicini, che altri¬ 
menti li avrebbero accusati d'introdurre mia divisione in Cristo, distìnguendo 
due nature e di giungere così a quattro persone nella Trinità. La maggior parte 
degli attuali monofìsiti si trova molto vicino al cattolicesimo, e la loro liturgia 
esalta insieme l’umanità e la divinità di Cristo. Pio xii nella Enciclica dell’8 
settembre 1951 per il xv centenario di Calcedonia, riconosce apertamente che 
a sembrano deviare dal retto sentiero piuttosto con parole » e si sono allenta- 
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na ti « a causa di alcune espressioni di antichi mal comprese n, ossia « per un 
iniziale equivoco di parole ». 

Se fossero sormontati gli altri ostacoli all'unione,- bisognerebbe mostrare 
loro che la definizione di Calcedonia è la formula teologica più adeguata, che 
spiega tutti questi testi liturgici; bisognerebbe aggiungere, per quelli che ancora 


polemizzano, che lo stesso Cirillo alessandrino rese possibile questa definizione, 
accettando ^espressione delle due nature di Cristo, e che seguire fino in fondo 


l'esempio del glorioso dottore significa non regredire, ma progredire. 


§ 2. - La Santissima Trinità 

La questione del Filioque. - Tra le ricchezze della teologia cattolica c’è 
quella d’aver saputo penetrare fino alla vita intima della Santissima Trinità, 
per studiare le relazioni esistenti fra le tre divine persone, relazioni che spiega¬ 
no così bene il legame tra la conoscenza e l’amore nell’ordine della grazia e la 
creazione della nostra anima a immagine di Dio. 

Si capisce che la teologia della Trinità, più ancora di quella delFIncar- 
nazione, è il risultato di tentativi e sforzi laboriosi, specialmente riguardo alla 
terza persona, lo Spirito Santa, per il quale i testi scritturali sono relativamente 
poco numerosi. 

La Chiesa di Costantinopoli si urtò con quella latina riguardo alla proces¬ 
sione dello Spirita Santo non ammettendo che Egli proceda dal Figlio. Bisogna 
comprendere la posizione logica e storica del problema: la controversia dappri¬ 
ma restava sopra una questione di parole, e l'attacco non partì dai bizantini. 

Posizione logica del problema. - I Padri latini generalmente dicevano che 
Io Spirito Santo procede dal Padre e dal Figlio, invece i Padri greci, specialmen¬ 
te San Basilio, dicevano abitualmente che lo Spirito Santo procede dal Padre 
per il Figlio, usando una formula del resto che era servita anche a Tertulliano 
e SantTlario. Mentre i latini insistevano di più sul compito comune del, Padre 
• e del Figlio nella produzione dell’Amore sostanziale, i Greci volevano poi vedere 
che il principio da cui parte tutta la vita trinitaria è il Padre. L'idea di causa 
primordiale si accentuò (forse troppo fortemente) nei testi tanto discussi del 
trattato. De fide ort ho doxa di San Giovanni Damasceno (f 749): a Ora quanto 
allo Spirito, diciamo che egli trae la sua origine dal Padre... non diciamo che 

Io Spirito Santo trae la sua origine dal Figlio »; « unico principio (dello Spirito 
Santo) n’è il Padre ». 

Posizione storica del problema. - Dal punto di vista storico l’attacco partì 
dall occidente. Pare che fosse già preparato in un sinodo tenuto nel 767 a 
Gentilly, presso Parigi, del quale si sono perduti gli atti, ma scoppiò quando 
giunsero in Gallia gli atti del concilio ecumenico del 787. La professione di 
fede del patriarca Tarasio conteneva l’espressione greca tradizionale: « Lo Spi¬ 
rito Santo procede dal Padre per il Figlio ». Carlomagno accolse assai mala¬ 
mente gli atti a causa della loro teoria sulle immagini, contro la quale fece 
redigere i famosi Libri Carolini , i quali di passaggio notano pure la formula 
della processione dello Spirito Santo, che Carlomagno trovò almeno singolare 
1} P a P a Adriano X prese la difesa dei bizantini. Tuttavia Carlomagno approvò 
che s aggiungesse il termine Filioque alla formula qui a Padre procedit del sim¬ 
bolo cantato nella messa, termine che gli spagnoli usavano fin dal 589 e che 

U - Enciclopedia apologetica .« 
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si propagò in tutti i territori franchi. Fu adottato anche dai monaci franchi 
di Gerusalemme, mettendo il fuoco alle polveri. I monaci orientali della città 
santa avevano sentito cantare quelli franchi e li accusarono di eresia; questi a 
loro volta portarono il dibattito davanti al papa Leone ni, che senza negare 
la verità della dottrina del Filioque disapprovò un'innovazione liturgica fatta 
senza la sua autorizzazione. L’affare fece molto chiasso e diede l'occasione pro¬ 
pizia ai Greci di attaccare, con una parvenza di ragione, i latini sul terreno 


Il conflitto dommatico. - Fozio non poteva rimanere fuori della lotta. 
Spinto da inimicizia troppo ardente, e d’altronde dotato d’un reale valore 
intellettuale, della dottrina trinitaria com’egli la concepiva, volle fare un si¬ 
stema teologicamente organico che s’opponesse nettamente alla dottrina la¬ 
tina. Egli fin dall’867 formulò questo principio fondamentale: quello che può 
essere detto della Trinità o è comune a tre persone, o proprio a una sola di 
esse. Nulla è comune a due persone che non si possa attribuire anche alla terza. 
Fozio sviluppò questa tesi con forza, con argomenti e ragionamenti verso l’8R6 
nella sua grande opera Mistagogia dello Spirito Santo. 

Probabilmente solo nel secolo xi la Santa Sede ammise il Filioque nel 
simbolo di Roma; il Credo venne cantato con questa addizione nel concilio 
di Lione dai greci e dai latini, e la professione di fede firmata da Michele Pa* 
leologo proclama che lo Spirito Santo procede veramente ed egualmente dal 
Figlio (1274). Intanto nello stesso tempo si decise che gli orientali non fosse¬ 
ro obbligati a inserire il Filioque nella loro liturgia, se non lo desideravano, 
il che è ancora valido per gli Orientali cattolici. 

Situazione attuale. - Soprattutto quest’addizione al simbolo incontra in 
Oriente l’opposizione del basso clero e del popolo. La stessa dottrina di Fo¬ 
zio sulla professione dello Spirito Santo fu ripresa dalle Chiese monofisite per 
spirito d’opposizione al concilio di Firenze; però è solo più considerata come 
un’opinione teologica probabile dalla maggior parte dei teologi russi e da 
molti teologi greci, sebbene pochissimi siano disposti a ritornare alla dottrina 
integrale del Filioque. 

Non ammettendo la partecipazione del Figlio alla spirazione dello Spi¬ 
rito Santo, i dissidenti abbandonarono il pensiero integrale dei Padri, per se- 
pire una corrente teologica nata dalla disputa e dall’odio. Essi mutilarono 
il vero concetto di Trinità, che è quello d’una comunicazione incessante tra 
le tre persone. 


INCOMPLETA 


DELLA VITA DELLA GRAZIA 


Il Figlio di Dio si fece uomo, s’incarnò proprio per restituire all’umani¬ 
tà la vita della grazia. Il dramma della redenzione si inserisce nella lunga c 
tragica storia dell’elevazione deirumanità all’ordine soprannaturale, che co¬ 
mincia nel paradiso terrestre e terminerà nel giudizio finale. Le liturgie orien¬ 
tali gareggiano nel descrivere o commemorare l’elevazione dei nostri proge¬ 
nitori, la loro caduta, la lunga attesa del Messia, l’opera redentrice del Cristo. 
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Armeni del Medioevo forse errarono riguardo allo stato primitivo del 


l'umanità e al peccato originale, se nell'epoca moderna i teologi russi subi¬ 
rono rinflusso delle idee luterane, questi errori si sono fermati soltanto su pun¬ 
ti di dettaglio e non toccano più la dottrina fondamentale della grazia. 

§1.-7 Sacramenti . 

Le Chiese separate d’Oriente hanno rispettato l’essenziale in materia di 
sacramenti. Credono all’esistenza dei sacramenti istituiti da Gesù Cristo, al 
battesimo, al sacerdozio e ai poteri sacramentali che esso conferisce e anzitutto 
quello di consecrare l’Eucarestia; i loro fedeli quindi sono veramente battez¬ 
zati e i loro sacerdoti sono veramente tali. 

Valore del sacramenti conferiti in una Chiesa separata. • Duran¬ 
te gli scismi e le lotte intestine che straziarono 1*Oriente, le Chiese separate 
spesso si domandarono se potessero ritenersi validi i sacramenti conferiti nel¬ 
le Chiese con cui erano in lotta. Era questa un’arma potente e insieme 
pericolosa. 

a) Soluzione cattolica: Vintenzione di Cristo . - La Chiesa cattolica ha 
sempre ritenuto che quest’arma non è di quelle che Cristo ha messo al suo 
servizio. Quando si pongono i riti essenziali e il ministro ha l’intenzjone di 
conferire e il soggetto Fintenzione di ricevere il vero sacramento istituito da 
Cristo, non si può dire che questo sia invalido, solamente perchè ministro e 
soggetto non appartengono alla vera Chiesa. 

Però non basta il potere d’ordine per assolvere i peccati, occorre anche 
quello di giurisdizione. Alcuni teologi cattolici vollero negare la validità dei 
poteri di giurisdizione nelle Chiese dissidenti, e pretesero avessero valore solo 
per una tacita concessione della Santa Sede. Invece noi crediamo che i vescovi 
e i sacerdoti dissidenti conservino la loro giurisdizione ordinaria finché la 
Santa Sede non li privi esplicitamente. Quest’opinione teorica comporta pre¬ 
ziose applicazioni, e fa nascere un sentimento molto maggiore di fraternità e 
di speranza d’unione di fronte ai nostri fratelli separati. Essi finché sono in 
buona fede, ricevono i sacramenti non solo validamente, ma anche frut¬ 
tuosamente. 

b) Multiformi e instabili soluzioni ortodosse. - Le Chiese separate non 
ebbero una dottrina egualmente stabile e uniforme sul valore dei sacramenti 
presso coloro che esse considerano eretici e scismatici: in alcuni momenti della 
loro storia, sottoposero i loro « convertiti b, sia a un nuovo battesimo, sìa a 
una nuova confermazione e, trattandosi di ministri del culto, a una riordina¬ 
zione. Alle volte giustificavano tale pratica dicendo che il sacramento non era 
stato affatto convertito, perchè la Chiesa da cui proveniva il convertito non ave¬ 
va potere sacramentale; altre volte non si pronunciavano nettamente sulla va¬ 
lidità del precedente sacramento, e sembravano ammettere una specie di rei¬ 
terazione, perchè la grazia potesse operare in modo efficace; altre volte ancora 
le autorità ecclesiastiche dispensavano da ogni nuovo atto esteriore, in nome 
di uno speciale potere straordinario che permetterebbe alla Chiesa di supplire 
all’insufficienza d’un rito anteriore. Non solo un tale potere non riposa su 
nessuna solida base, ma distrugge tutta la teoria sacramentale. Attualmente i 
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teologi greci sono gli unici a difendere questa teoria; gli altri senza dare mag- 
glori spiegazioni, ammettono i sacramenti conferiti fuori della Chiesa. Ma la 
teoria del carattere incancellabile, pur essendo praticamente ammessa, resta 
estranea ai teologi « ortodossi », i quali insegnano ancora, almeno in via nor¬ 
male, essere valido solo il battesimo conferito secondo l’antico rito della tri¬ 
plice immersione; praticamente però le Chiese si mostrano più tolleranti per 
non dover rigettare, per questo solo fatto, il battesimo ricevuto fuori di esse, 

Nelle Chiese separate il battesimo resta sempre il grande sacramento* 
conformemente alla liturgia orientale, è seguito dal rito della confermazione. 

Concezioni ortodosse su alcuni sacramenti. - Dobbiamo indicare al¬ 
cune deviazioni, più pratiche che dottrinali, a riguardo degli altri sacramenti. 

J* 

Eucarestia e Penitenza. - Tra i nostri fratelli separati è rara la frequen¬ 
za alla Penitenza e all’Eucarestia; la grande massa dei fedeli ordinariamente 
s’accosta solo nelle grandi feste, tre o quattro volte all’anno. I caldei non si 
confessano e l'assoluzione sacramentale è data soltanto agli apostati che ritor¬ 
nano a resipiscenza. Alle volte in campagna il sacerdote celebra nella setti¬ 
mana solo in occasione d'un matrimonio e d’un ufficio per i defunti; nei mo¬ 
nasteri, dove la messa si celebra regolarmente, i monaci non sono tutti obbli¬ 
gati di assistervi. Bisogna tuttavia aggiungere che una buona élite, non solo 
intellettuale, ma anche di gente alla buona, ha un senso molto vivo dell’Eu¬ 
carestia, che, grazie all’affettività orientale, si manifesta in modo molto com¬ 
movente. 

Una devozione cosi reale non viene, per fortuna, attenuata da un errore 
dommatico che non è piccolo: i teologi ortodossi pongono il valore consecra- 
torio soprattutto nell’epiclesi, preghiera che nelle liturgie orientali segue al 
racconto della Cena (nel quale secondo noi sta la consacrazione) ed è rivolta 
allo Spirito Santo, senza tuttavia respingere totalmente la necessità del rac¬ 
conto evangelico, senza il quale si spezzerebbe l'armoniosa unità fra l'ultima 
Cena e la messa. 

Poco nota è la direzione spirituale, praticata tuttavia dai monaci, sia an¬ 
dando da loro nelle chiese, oppure andando essi per le città e le campagne, 
com'era nell'antica Russia. 

L’Ordine. - Nelle Chiese separate gli ordini vengono conferiti validamen¬ 
te, ma proprio per questo è più triste constatare come in certe regioni è scom¬ 
parsa la stima del sacerdozio, che d'altronde tende a diminuire dappertutto. 
Nella Chiesa copta ed etiopica vengono elevati al diaconato e a.1 sacerdozio dei 
fanciulli che hanno appena (e alle volte nemmeno) l’uso di ragione. Nella 
Chiesa nest ariana il patriarcato e alcuni vescovati restano nella stessa famiglia, 
e talvolta si vedono fanciulli d’una decina d’anni elevati a questa dignità. In 
generale però per il sacerdozio è richiesta un'età alquanto superiore; invece 
per il diaconato basta ancora meno. 

Nelle altre Chiese tali abusi sono soltanto eccezionali, ma ovunque la 
formazione e l’istruzione del clero sono rudimentali, per la quasi totale man¬ 
canza di seminari. Spesso dal candidato si richiede solo il minimo indispensa¬ 
bile per esercitare le sue funzioni rituali, cui in genere il prete limita il suo 
ministero, senza curarsi granché dell'apostolato, preso com’è dalle preoccupa¬ 
zioni familiari, essendo il più delle volte sposato. I vescovi sono celibatari e 
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lami conducono vita molto degna; altri invece in passato e in quest’ultimi 
3 mpi hanno dimostrato di non comprendere le alte responsabilità che la pie- 

iiezJi del sacerdozio impose loro. 

Jl Matrimonio. - Tra i cristiani ortodossi la benedizione è considerata 
come importantissima, e spesso come rito essenziale del sacramento. Sui vari 
impedimenti matrimoniali hanno legiferato patriarchi e vescovi, spesso con 
mito precisione, ma ammettendo troppo facilmente il divorzio. Da principio 
permisero di passare ad altre nozze dopo la separazione per adulterio, inter¬ 
pretando male il testo di San Matteo (19, 9). Ma nel corso dei secoli si mol¬ 
tiplicarono costantemente le cause del divorzio e oggi sono molto numerose. 
Non ne esiste una lista strettamente ufficiale, i tribunali ecclesiastici possono 
interpretare in modo sempre più largo i casi introdotti da un testo scritto e, 
nelle Chiese bizantine, i giudici spesso nelle loro decisioni sono guidati da 
una legge civile o dalla consuetudine. Praticamente ogni grave mancanza contro 
la fedeltà coniugale, l’apostasia, una seria malattia fisica o mentale, un’assenza 
prolungata anche involontaria, le gravi ingiurie e, in alcune Chiese, anche il 
consenso mutuo sono una causa di divorzio. 


V'Estrema Unzione. - L’unico sacramento che in alcune Chiese orientali 
non è più conferito ò restrema unzione: non ne fanno più uso i Caldei, gli 
Armeni, gli Etiopi. Del resto fin da principio questo sacramento fu un rito 
senza grandi cerimonie esteriori; la sua liturgia si sviluppò molto più tardi 
di quella degli altri sacramenti, partendo solo dal quinto e dal sesto secolo. 
A quell’epoca i Caldei s’isolarono dal resto della cristianità; così pure gli Ar* 
meni, i quali però ebbero più tardi numerose occasioni di contatti con le Chie¬ 
se vicine, onde poterono riprendere le solennità rituali deH’unzIone degl’in- 
fermi, che finirono poi per lasciare cadere completamente in disuso. Le Chiese 
monofisite siriaca e copta seguirono l’evoluzione liturgica comune delle altre 
Chiese d’Oriente, tra le quali vivevano, però gli Etiopi, dopo aver tradotto il 
rituale copto delFestrema unzione, non se ne servirono più. Le altre Chiese 
conferiscono l’unzione con l’olio degl’infermi, anche fuori pericolo di morte, 
per ottenere la guarigione da ogni malattia corporale o spirituale. 

Nota generale * - L’assistenza dello Spirito Santo è necessaria per guidare 
la Chiesa nella sua missione santificatrice. Tale assistenza non solo le fa evitare 
gli errori dominatici in una materia così cangiante e complessa, come sono i 
sacramenti, ma la fa progredire con una comprensione sempre più vissuta di 
queste grandi fonti della vita della grazia. La storia prova che solo la Chiesa 
cattolica ha goduto di quest'assistenza costante. Se le Chiese separate d’Orien¬ 
te, a differenza delle Chiese protestanti, hanno conservato l’essenziale della 
vita sacramentale, tuttavia non attingono più a piene mani nel ricco tesoro. 


2. - La vita futura, 

Per il cristiano la vita della grazia comincia sulla terra e termina di là. 
Il battezzato che muore senza la grazia subirà un castigo eterno; chi è rimasto 
fedele a Dio riceverà la ricompensa eterna; questa retribùzione verrà pronun¬ 
ciata solennemente nel giudizio finale. Gli Orientali cercano' di valorizzare 
l’importanza del momento in cui, come dice San Paolo, a tutto sarà consumato n. 
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La sorte deU’anima dopo la morte. - La Scrittura ha molti testi ri¬ 
guardanti il giudizio ultimo, dove tutto Tuomo, corpo ed anima, riceverà la 
ricompensa o il castigo; invece è meno chiara riguardo al tempo che segue 
la morte e precede il giudizio finale. In questa materia la dottrina cattolica s'è 
fissata in un'epoca relativamente recente, e fu il papa Benedetto xii a definire 
(1336) che le anime dei giusti, morti senza aver nulla da espiare, godono im¬ 
mediatamente della visione beatifica; do Urina ribadita dal concilio di Firenze 
nel decreto d'unione con i Greci (1439) che precisa pure come le altre anime 
giuste saranno purificate dalle pene del purgatorio. Questo decreto s'opponeva 
alle teorie complesse e varie dei teologi bizantini, che nella maggior parte dif¬ 
ferivano la retribuzione formale fino alla fine dei tempi, e ammettevano che, 
dalla morte fino al giudizio ultimo, le anime dei giusti ricevono gioie spirituali 
dette gioie del paradiso, in opposizione a quelle del cielo propriamente detto, 
mentre le anime degli empi subiscono pene unicamente spirituali. Alcuni am¬ 
mettevano inoltre che queste ultime anime potevano partecipare alle preghie¬ 
re della Chiesa e perfino vedere le loro pene trasformarsi a poco a poco in 
gaudio. Essi applicavano la loro teoria della beatitudine perfino alla Santissi¬ 
ma Vergine, pur ammettendo talvolta che non solo la sua anima, ma anche il 
suo corpo godesse delle gioie del paradiso. I teologi greci e russi attuali respin¬ 
gono specialmente l'idea che possa esistere una pena qualsiasi di fuoco prima 
del giudizio finale. Le Chiese non bizantine hanno una dottrina mal definita; 
i loro dottori parlano poco del giudizio particolare e delle sue conseguenze. 
I Caldei e i Siri credono anche che il corpo di Maria si trovi ora in stato d'in¬ 
corruttibilità e sia provvisoriamente in un paradiso che non è il cielo, sotto 
la custodia d'alcuni angeli, mentre secondo i copti Maria gode la gloria ce¬ 
leste in corpo e anima. 

I>al punto di vista della vita della grazia, la dottrina « ortodossa » che 
non ammette retribuzione definitiva prima del giudizio finale, merita la qua¬ 
lifica, severa ma giusta, di odiosa. L'anima del giusto liberata dal suo corpo ha 
solo più un destino; la visione beatifica di Dio. D'altronde i teologi dissidenti 
che accordano all’anima giusta trapassata gioie spirituali, ammettono una cer¬ 
ta comunicazione tra Dio e i santi, e annettono anche una grande importanza 
alTintercessione dei beati in generale e in particolare della Madre di Dio. Ma 
ancora una volta, la consolante verità della comunione dei santi non ha alcun 
senso se questi « santi » non godono pienamente la loro ricompensa e la lo¬ 


ro 


Le Chiese separate non soltanto pregano i santi, ma pregano anche per 
i defunti. E i teologi che rigettano un terzo stato, intermedio tra quello del 
l'anima giusta e quello dell'anima empia, ricorrono a sottigliezze per spiegare 
il senso di queste preghiere. Anche qui l'antinomia tra la pratica liturgica, che 
conserva la testimonianza dell'autentica credenza primitiva, e le teorie di scuo¬ 
la è fin troppo evidente. 

CONCLUSIONE. - L’indagine storico-dottrinale che abbiamo fatto nei ri¬ 
guardi dei nostri fratelli separati lascia indubbiamente un’impressione peno¬ 
sa. Al largo universalismo della vera Chiesa, essi hanno opposto una conce¬ 
zione ristretta e pericolosa: una trentina di Chiese, indipendenti tra loro, go¬ 
vernano centonovantacinque milioni di fedeli. I più begli omaggi liturgici al 
Figlio di Dio e allo Spirito Santo non hanno senso quando non è rispettata 
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rinsegrità del domina; la pratica religiosa resta terra terra e degenera nel ri¬ 
tualismo e nel convenzionalismo, quando non viene alimentata da una larga 
corrente di vita soprannaturale e quando spinge il suo orizzonte a un al di là 
troppo lontano. 

Sarebbe tuttavia erroneo concludere con quest’impressione pessimistica. 
Per il battesimo i cristiani separati sono nostri fratelli; la loro Chiesa possiede 
una gerarchia vera e valida, anche se priva del suo coronamento, il papa; 
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nano all’unico ovile del vero pastore e non potrà molto tardare il giorno in 
cui esse, ancora più numerose adempiranno nel modo unico e vero il voto di 
Cristo, che è sempre il nostro e spesso anche il loro: Ut omnes unum sint 
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E LE CHIESE CRISTIANE SEPARATE 


Di fronte alle divisioni operatesi nella cristianità già dai primi secoli 
della sua esistenza e fino al secolo xix col pullulare delle sette nei popoli an¬ 
glosassoni, divisioni di cui conosciamo un po’ di storia dalle esposizioni pre¬ 
cedenti, occorre farsi un’opinione cattolica tanto dal punto di vista dottrinale 
come da quello delibazione. 

Nella teologia e nella pratica cattolica questo tema è piuttosto nuovo e 
affrontandolo si fa un po’ opera di pionieri. Inoltre è evidente che in poche 
pagine si può dare solo ciò che è assolutamente essenziale. 


CAPITOLO I. - LE DIVISIONI CRISTIANE 


§ I. - Lo scisma 

Prendiamo questa parola in un senso largo, includendovi tutte le sepa¬ 
razioni tra i cristiani, qualunque ne sia il motivo. 

•• 

Nozione cattolica. - In tutti i tempi ci furono nella Chiesa, composta di 
nomini, differenze d’opinioni e alle volte anche dissensi. San Paolo ce ne dà 
un'idea nei primi quattro capitoli della prima lettera ai Corinti. Ma qui è 
necessaria una distinzione fondamentale: alcune divergenze, e alcuni dissensi 
Sono compatibili con la comunione ecclesiastica; altri no. Unico giudice in 
questa materia è la gerarchia apostolica. Secondo la recente Enciclica del Ponte¬ 
fice Pio xii, Mysticì Corporis Christi, la quale qui non fa che riprendere l’insegna¬ 
mento tradizionale, la comunione ecclesiastica è data essenzialmente dal batte¬ 
simo, dalla professione della vera fede e dalla sommissione aH’autorità legittima 
del Pontefice romano, vicario di Cristo, e dei vescovi in comunione con lui. Lo 
scisma formale è un grave peccato contro la comunione ecclesiastica. 

Nozione presso i non cattolici. - Si può prevedere come tale nozione sia 
assai fluida per Iimprecisione della loro dottrina sull’autorità nella Chiesa. 
Dividiamoli in due gruppi: il gruppo « cattolico » e il gruppo protestante. 

Il gruppo « cattolico » che, grosso modo, comprende gli ortodossi, gli 
anglicani e i vecchi cattolici, ritiene che la comunione ecclesiastica si riassuma 


essenzialmente in quattro punti (chiamati il Quadrilatero di Larnbeth perchè 
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sorto dalla conferenza di questo nome del 1920): la Bibbia, gli antichi simboli 
di fede, i sacramenti e l’episcopato storico. Secondo quest’opinione le Chiese 
cristiane, che hanno conservato lL Quadrilatero, fanno essenzialmente parte della 
Chiesa « cattolica » nonostante le divisioni in materie essenziali, mentre le Chiese 
cristiane che hanno respinto l’uno o l’altro di questi quattro elementi, si sono 
escluse da se stesse dalla comunione ecclesiastica e sono quindi scismatiche. 

Il gruppo protestante, composto delle altre Chiese separate, non vede una 
gravità più o meno grande nelle divisioni cristiane esistenti, e praticamente 
le assimila a quelle della Chiesa di Corinto al tempo di San Paolo; talvolta anzi 
giunge a giustificarle con una specie di « diritto allo scisma », per il quale 
una società cristiana può eventualmente difendere la sua fisionomia religiosa 
contro le usurpazioni dell’autorità. 

A parte quest’ultima opinione, lo scisma è considerato, almeno attual¬ 
mente, negli ambienti non cattolici, come un peccato contro la comunione ec¬ 
clesiastica nella quale si accentua soprattutto la fraternità cristiana. 


§ 2. - Gli effetti dello scisma nella Chiesa . 

Nozione cattolica. - La Chiesa, inseparabilmente unita al suo capo Gesù 
Cristo, è una, grazie al dono che Egli le comunica, e alla sua continua esisten¬ 
za. « Chi dunque potrebbe pretendere che quest’unità, sorta dalla stabilità 
divina e omogenea ai misteri celesti, possa essere lacerata nella Chiesa e spez¬ 
zata dall'opposizione della volontà in disaccordo! », esclamava nel secolo terzo 
il grande dottore cattolico dell’unità cattolica san Cipriano (De catholicae 
Ecclesiae Unitate , c. iv). 

Gli scismatici non riuscirono a spezzare l'unità della Chiesa cattolica, ma 
soltanto a strapparle un certo numero di figli. Tanto prima come dopo gli 
scismi, essa resta l’unica Sposa di Gesù Cristo. Il che è espresso chiaramente 
nel fatto che la Chiesa continua a chiamarsi cattolica e ad agire, di conseguen¬ 
za, convocando per esempio concili ecumenici. 

È chiaro che lo scisma non è nella Chiesa, ma si può affermare che essa 
non risenta nessun colpo dal fatto degli scismi? È evidentissimo che ne risen¬ 
te e noi cercheremo di spiegare un po’ quello che si potrebbe chiamare il 
male dello scisma per la Chiesa. 

l.o Prima di tutto è un male quantitativo. Accanto ai 370.000.000 di cat¬ 
tolici, ci sono circa 475.000.000 di non cattolici. La cristianità non coincide più 
con la Chiesa cattolica, e questa mancanza di coincidenza ha due nefaste con¬ 
seguenze per la credibilità della Chiesa: 

a) l’unicità della Chiesa cattolica in certa misura è violata: senza il soc¬ 
corso della fede cattolica si sarebbe tentati di considerare la Chiesa di Cristo 
più o meno profondamente divisa. Ricordiamo qui la celebre teoria dei rami 
(branch theory), secondo la quale le confessioni cristiane separate sarebbero 
tutte quante rami egualmente autentici e legittimi d’uno stesso tronco e tutte 
assieme costituirebbero « la Chiesa cattolica ». Possiamo quindi concludere che 
nello stato della cristianità divisa c’è uno scandalo, che chiameremmo a eccle- 
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b) Le divisioni nella cristianità velano anche la credibilità del messaggio 
<ji Cristo nel mondo. Su questo punto sono d’accordo tutti i missionari cristia- 
ni, a qualunque confessione appartengano. Potremmo chiamarlo lo ir scanda¬ 


lo missionario ». 

Il male quantitativo dello scisma nella Chiesa cattolica finisce col dimi¬ 
nuire la credibilità e quindi a rendere più difficile il compito missionario, che 
pure è essenziale alla sua missione redentrice nel mondo. 

2.o Ma, per la Chiesa, accanto al male quantitativo c’è anche quello qua¬ 
litativo dello scisma. Non soltanto 475 milioni di cristiani sono fuori della co¬ 
munione cattolica, ma sono uomini appartenenti a razze, nazioni, culture di¬ 
verse e organizzate in istituzioni che hanno la loro storia più o meno lunga 
e più o meno gloriosa. Vedremo più oltre che cosa bisogna pensarne dal pun¬ 
to di vista cattolico; per ora diciamo' che tutto quello che c’è di buono in es¬ 
se, manca visibilmente alla ricchezza umana della Chiesa, integrata nella sua 
unità, cioè alla sua cattolicità, a meno che evidentemente non si trovi già in 
essa. Si può dire col P. Congar: « Mentre le dissidenze non tolgono nulla al- 
runità della Chiesa e le sottraggono solo una certa quantità di uomini, men¬ 
tre non rendono la Chiesa meno una, è giusto dire che, in un certo senso, la 
fanno realmente meno attualmente cattolica» (Chrétiens désunis, p. 319). 

Non bisogna neppure dimenticare che dopo le separazioni la Chiesa cat¬ 
tolica si è sviluppata storicamente quasi unicamente nella tradizione cristiana 
occidentale, e, anche in questa, dovette spesso tenersi sulla difensiva contro 
gli attacchi che le venivano dal lato protestante. In alcune manifestazioni della 
sua vita umana ne è risultato un certo restringimento che i non cattolici non 
hanno mancato di sottolineare e talvolta perfino di sfigurare. Che cosa non 
dissero sul carattere esclusivamente italiano e francese di certe devozioni cat¬ 
toliche moderne come quella del Sacro Cuore? E allora per designare la Chie¬ 
sa cattolica, alla qualifica di « cattolica » ci si compiace di aggiungere quella 
di «romana» non, come fanno i cattolici, per indicare il suo centro d’unità, 
che è a Roma, ma per significare quest’apparente diminuzione della sua cat¬ 
tolicità. 

SÌ può dire che il male qualitativo della Chiesa si riassume nel diminuir¬ 
ne la credibilità non dal lato della sua unicità, come nel caso del male quan¬ 
titativo, ma dal lato della sua cattolicità. In mancanza di meglio e parallela- 
mente agli altri scandali, chiamiamolo* lo « scandalo cattolico ». 

Nozione presso i non cattolici. - Lo scisma è più o meno proprio nella 
Chiesa. Quanto al suo male, generalmente è riconosciuto e lo si pone nella man¬ 
canza di comunione fraterna. Lo « scandalo ecclesiologico almeno nell’ala 
protestante, non è riconosciuto: credere la Chiesa divisa non è che credere la 
Verità. Invece lo « scandalo missionario » è molto sottolineato, come ad esempio 
negli Atti deirultimo congresso plenario del Consiglio internazionale delle 
missioni a Tambaram (1938). Infine la diminuzione della cattolicità della 
Chiesa è francamente riconosciuta, senza le sfumature che abbiamo notato so¬ 
pra: nessuna confessione cristiana è realmente e può essere detta cattolica. 
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§ 3. - Gli effetti dello scisma fuori della Chiesa cattolica * 

Siccome questo titolo può essere formulato solo dal punto di vista cat¬ 
tolico, esponiamo soltanto questo. 

• • 

Eredità cattolica. - Separandosi dalla Chiesa cattolica i gruppi scismatici 
di cristiani hanno portato con sè elementi più o meno numerosi della sua co¬ 
munione, eccetto uno solo, perchè se lo avessero non sarebbero più scismatici, 
ed è la sommissione all’autorità legittima con quanto essa comporta. È questo 
per esempio il caso delle Chiese orientali. Quanto più saranno' numerosi gli 
elementi della comunione conservati da questi gruppi, tanto più essi saranno 
« Chiese », pur non meritando mai completamente questo nome. 

Grazie all’eredità cattolica più o meno considerevole e all’ispirazione del¬ 
lo Spirito Santo, che agisce dove vuole, queste società cristiane possono offrire 
esempi, talvolta molto belli, di vita cristiana individuale e sociale. Così basta 
pensare ai santi personaggi che la Chiesa ortodossa ha canonizzato. Alcuni di 
essi, vissuti prima del concilio di Firenze (1439), sono stati ammessi nel santo- 
rale dei libri liturgici che la Sacra Congregazione per la Chiesa orientale ha re¬ 
centemente pubblicato. Sotto molti punti di vista ammirabile è stato lo sforzo 
missionario di varie comunioni cristiane dei paesi anglosassoni nel secolo xtx 
e, al presente, il movimento per la riunione cristiana, di cui si parlerà in seguito. 

Infine notiamo che vi sono i movimenti per rimettere in valore elementi 
conservati della comunione cattolica, movimenti cosidetti di « ricatolicizzazio- 
ne», che pur potendo errare sull’autenticità di tali elementi, hanno risultati 
molto apprezzabili. Qui bisogna citare il celebre Movimento di Oxford, di cui 
si è parlato trattando dell’Anglicanesimo. 

Tutti questi elementi umani e religiosi di santità, di zelo, di scienza, di 
pratica cristiana sono umanamente mancati alla Chiesa a causa degli scismi. 

Carattere scismatico. - Come sarebbe mancare alla verità il chiudere gli 
occhi sull’eredità cattolica più o meno considerevole delle società cristiane se¬ 
parate dalla Chiesa, così lo sarebbe il non vedere il male causato in esse dal¬ 
lo scisma. 

Poiché nessuna di esse possiede una gerarchia apostolica nel senso as¬ 
solutamente pieno della parola, queste società dovettero foggiarsi, foss’anche 
solo nelle circoscrizioni patriarcali per esempio, un’autorità ecclesiastica d’ori¬ 
gine umana, priva delle prerogative di cui la gerarchia gode di diritto divino 
nella Chiesa cattolica. Gli elementi della comunione cattolica, anche più o 
meno restaurati sotto ispirazioni dello Spirito divino, non avranno una guida 
infallibile nel loro sviluppo e alla lunga soggiaceranno alla decadenza. I par¬ 
ticolarismi, già presenti e operanti all’origine dello scisma, nel corso della sto¬ 
ria di questa società si accentueranno onde giustificare lo stato di separazione. 
Ecco un restringimento molto più conseguente di quello che abbiamo notato 
per la Chiesa cattolica. Lo scisma per la sua stessa essenza è sterile, come già 
insegnava San Cipriano, nel terzo secolo. Le deviazioni dottrinali e pratiche 
nelle varie Chiese scismatiche sono state notate nelle esposizioni precedenti. 
Cui rimandiamo per illustrare quanto abbiamo detto. 

Riassumiamo: Io scisma fuori della Chiesa ha come effetto di costituire 
e far esistere società cristiane che posseggono un numero più o meno grande di 
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elementi della comunione cattolica, ma che hanno soltanto immunità umana, 
con una santità che si nutre di questi elementi, e quindi che in definitiva de¬ 
riva dalla Chiesa, che sola, è santa. Non hanno cattolicità nel senso autentico 
della parola, spesso nemmeno la pretesa alla cattolicità, non hanno apostolidtà. 

In queste società la salvezza dei cristiani non è possibile per quelli 
die sono in buona fede, ma essi a sono privi di quei tanti e grandi doni ed 
aiuti celesti, che solo nella Chiesa cattolica è dato di godere » (Pio xxl, Enc, 
Mystici Corporis), 

Se gli scismi hanno ferito la Chiesa cattolica nel suo lato umano quan¬ 
titativo e qualitativo, al di fuori della Chiesa non sono riusciti a costituire 
Chiese propriamente dette, perchè la Chiesa non è una fondazione umana, 
ma divina. 


LAVORO PER LA 


Per meglio rilevare il carattere proprio del lavoro cattolico in vista della 
riunione cristiana, cominceremo a esporre brevemente quello che si fa tra i 
non cattolici, 


1.-7/ Movimento ecumenico. 


Lo abbiamo già ricordato tra le manifestazioni propriamente cristiane fuo¬ 
ri della Chiesa cattolica. Attualmente vi partecipano quasi tutte le Chiese cri¬ 
stiane separate. Indubbiamente la nozione di Chiesa che sta alla sua base è 
incompleta e quindi, anche solo per questo, già erronea (rimandiamo per esem¬ 
pio a ciò che abbiamo detto sulla concezione della comunione ecclesiastica 
presso i non cattolici); questo fatto fa sì che tutto il movimento sia parzialmen¬ 
te viziato. Tuttavia la sua intenzione fondamentale è cristiana, perchè vuole 
obbedire alla preghiera di Nostro Signore che la sera stessa della sua Passione, 
prima di lasciare i discepoli, domandava al Padre la loro unità: ut unum sint. 

Il Movimento ha lo scopo di ristabilire la Chiesa una visibilmente, l 'Una 
Sancta, intensificando l'unità già esistente tra le sue parti visibilmente disunite, 
e restaurando tra di esse una piena fraternità. I mezzi preconizzati per raggiun¬ 
gere lo scopo hanno variato nel corso della storia del Movimento, che ha avu¬ 
to inizio nel 1910, dopo la prima conferenza mondiale delle società missiona¬ 
rie protestanti a Edimburgo, e precisamente per rimediare al cosidetto « male 
missionario » dello scisma. Si può notare un fatto costante, cioè il reciproco ri¬ 
conoscimento da parte delle varie Chiese delle loro mancanze contro Punita 
cristiana. Si cominciò a cercare l’unione delle confessioni separate nella Vita e 
Azione (Life and Work), cioè nella morale cristiana sociale, trascurando le 
divergenze dottrinali esistenti. Visto l'insufficienza di questo tentativo, il ramo 
ecumenico chiamato Fede e Costituzione (Faith and Order) organizzò su una 
base cristologica la ricerca d’un reciproco accordo dottrinale, rilevando con 
molta lealtà e simpatia insieme, le differenze e le concordanze in questo campo. 

Nel 1938 le due sezioni del Movimento decisero d'unire gli sforzi in un 
Consiglio ecumenico delle Chiese ( World Council of Churches) che completò 
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la sua formazione, ritardata dalla guerra, solo nel 1948. Le Chiese che vi sa¬ 
ranno rappresentate ufficialmente, come dice in varie pubblicazioni ufficiali 
il suo segretario generale Dott. W. Visser't Hooft, continuando il lavoro dei 
rami iniziali del Movimento ecumenico, cercheranno di rendere una testimo¬ 
nianza cristiana comune sui grandi problemi attuali della vita mondiale, e di 
farlo proprio in quanto Chiese e non più in qualità di comunità battezzate 
con nomi diversi. 

Ogni Chiesa membro del Consiglio, sarà perciò stesso più Chiesa, per¬ 
chè è proprio d’una Chiesa rendere testimonianza, e il loro insieme manifesterà 
di più YUna Sancta ricercata, che in se stessa è un dono di Dio. 


§2.-11 lavoro cattolico per la riunione cristiana. 

Intenzione e scopo. - L'intenzione è esattamente identica a quella del la¬ 
voro unionista non cattolico, e cioè la fedeltà alTintenzione della preghiera 
sacerdotale di Nostro Signore: ut unum sint. 

Lo scopo non può essere la ricerca dell 9 Una Sancta, che esiste già ed è 
la Chiesa una, santa, cattolica, apostolica e romana; ma è un altro, che ha 
una duplice modalità: reintegrare nella Chiesa per assicurare loro la salvezza 
eterna i cristiani separati da essa e viventi nelle società cristiane scismatiche 
in condizioni precarie quanto a salvezza; reintegrare nella Chiesa, per soppri¬ 
mere il male causato dallo scisma, queste stesse società cristiane. 

Tralasciamo la prima modalità cioè le conversioni individuali, in quan¬ 
to non sono propriamente ecclesiologiche, societarie, e quindi, sono piuttosto 
fuori del nostro soggetto. 

Vediamo la seconda modalità, che fu chiamata la riunione corporativa 
(Corporate Reunion, per usare il termine inglese, poiché l'inglese è, come 
certamente si sarà già notato, la « lingua ecumenica » a motivo delle origini 
anglosassoni del Movimento ecumenico). 

Se riuscisse, il lavoro della riunione corporativa dovrebbe sfociare nell'Una 
Sancta , liberata da quanto poteva oscurare la sua unità mai perduta e la sua 
cattolicità sempre sostanzialmente presente, ma accidentalmente impoverita. 
Questo lavoro potrebbe venir chiamato « ecumenismo » cattolico. 

La Chiesa ha sempre mirato alla riunione corporativa con le Chiese orien¬ 
tali separate, per le ricchezze della loro eredità cattolica. L’anglicano A. Haerbert 
Rees ce ne ha dato uno studio suggestivo in: The Catholic Church and Cor¬ 
porate Reunion . A Study of thè Relations bctween East and West, from thè 
Schism of 1054 to thè Council of Florence, Londra, 1940. Il papa Pio xn, nel¬ 
l'Enciclica Ecclesiae Orientalis del 1944, in occasione del decimo quinto cen¬ 
tenario della morte di S. Cirillo Alessandrino, cita alcuni brani della corri¬ 
spondenza del papa S. Sisto in con Cirillo, che parlano della stessa cosa usan¬ 
do un’espressione equivalente a quello die sarà il termine moderno proprio 
per indicare il metodo di questa riunione, e che esamineremo presto: «Es¬ 
sendo rientrati i membri neirorganismo, non vediamo più nessuno e; 
re lontano ». 

Questa modalità del lavoro riunionista finora non è stata applicata uf¬ 
ficialmente ad altre società cristiane separate, e, anche se evidentemente con¬ 
venga meno ad esse, a priori non sembra impossibile. 

Piace citare qui un passo di Dom Lambert Beauduin, uno dei pionieri del- 
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la Chiesa di questa modalità del lavoro cattolico per la riunione: « C’è una 
sola dottrina in funzione della quale possiamo pensare il concetto deirunione 
delle Chiese, se pur vogliamo pensarlo in tutta la sua profondità e ricchezza: 
è la dottrina della Chiesa Corpo mistico di Cristo. Il lavoro per la riunione 
delle Chiese si deve ispirare al desiderio di rendere al Corpo mistico di Cristo 
la pienezza della sua ricchezza e della sua vita e lo splendore della sua unità 
visibile. Il grande pensiero che deve animarlo, è quello che S. Paolo svilup¬ 
pa nella lettera agli Efesini (5, 26): Il Cristo ha amato la Chiesa e ha dato 
se stesso per lei, per santificarla, ond’essa gli potesse comparire davanti glo¬ 
riosa, senza macchia, senza ruga e alcunché di simile, ma santa e immacolata » 
Hrenikon, i, 1926, p. 119). 

Proprio l'immagine del corpo di Cristo, seguendo S. Sisto in. ci permet¬ 
te di chiamare il lavoro riunionista corporativo un rì-membramento (reintegra¬ 
tone) delle membra separate da Cristo mediante lo scisma. Vediamone i mezzi. 


Mezzi soprannaturali per lavorare alla riunione dei cristiani. - a) La 

preghiera. - Tra questi mezzi il primo posto spetta alla preghiera , che si pone 
spontaneamente e naturalmente nel solco della preghiera Ut unum sint. La 
cosa è visibile tanto nella preghiera liturgica (due volte nel canone della messa, 
la messa Ad tollendum schisma), come nella preghiera extra liturgica, che gravita 
attorno a due settimane annuali, La prima settimana è quella dell'ottava per 
l'unità e va dalla festa della Cattedra di S. Pietro a Roma (18 gennaio) alla 
festa della conversione di S. Paolo (25 gennaio); è d’origine anglicana, ma dal 
1910 viene praticata nella Chiesa con l'approvazione e l’incoraggiamento dei 
papi. Sotto l’impulso dell’abate Couturier di Lione, dal 1935 ha preso un anda¬ 
mento che permette più facilmente una partecipazione dei cristiani non cattolici 
e quindi ha mutato il nome in « settimana della preghiera universale 
dei cristiani ». In realtà non ha cessato di crescere, specialmente tra gli anglicani, 
la partecipazione non cattolica, che dal 1940 si estese ufficialmente al Movimento 
ecumenico, sezione Faith and Order. La seconda settimana di preghiere, la nove¬ 
na tra l’Ascensione e la Pentecoste, insistentemente raccomandata dal Papa 
Leone xiii, pare che attualmente sia in declino in favore della prima. 

b) L } espiazione e la riparazione. - Tra i mezzi soprannaturali accanto alla 
preghiera ci sono respiazione e la riparazione. Espiazione, perchè gli scismi 
furono peccati alla cui origine potevano in molti modi aver la loro parte di 
colpa i cattolici d’ogni condizione, mentre la Chiesa, come tale, come Sposa di 
Cristo, è rimasta santa e immacolata. 

Si devono ancora aggiungere i peccati più o meno coscienti che gli stessi 
cattolici commettono mantenendo gli scismi con il loro atteggiamento insuffi¬ 
cientemente caritatevole verso i fratelli separati; tutte mancanze contro la comu¬ 
nione fraterna, per la quale questi ultimi si mostrano così sensibili, mancanze 
da cui domanda a Dio di preservare la sua Chiesa la bella preghiera del papa 
Benedetto xv per l'unità cristiana. 

Riparazione, come per tanti altri peccati, ma specialmente appropriata 
quando si tratta del peccato di scisma, che causa grandi mali nella cristianità e 
anche nella Chiesa. Si può dire, senza esagerare, che il lavoro per la riunione 
corporativa è un lavoro di riparazione. ( 

L'espiazione e la riparazione unioniste nella Chiesa cattolica non hanno 
ancora l’estensione che vi ha preso la preghiera. 
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Come lavorare visibilmente per la riunione. - Ora passiamo agli aspetti 
più visibili dei mezzi di lavoro per la riunione corporativa che corri'è evidente, 
non escludono, anzi, richiedono i mezzi soprannaturali. Diremmo volentieri che 
si tratta di un « ri-membramento »; che, per poter essere fatto dopo una separa¬ 
zione di una certa durata, occorre un riadattamento reciproco delle membra 
e del corpo. 

a) La parte del lavoratore cattolico nel riadattamento del membro sepa¬ 
rato dal corpo non è grande, se ci fermiamo ai risultati che possono essere 
constatati visibilmente. 

Come si può fare questo riadattamento? Sappiamo che nelle società cri¬ 
stiane separate, se non interviene un movimento di « ricatolieizzazione », si 
produce un deperimento dell'eredità cattolica. Il migliore riadattamento si 
potrà avere con la morte « ecclesiastica » della società scismatica « ecclesiastica¬ 
mente » malata, oppure col suo arricchimento mediante elementi cattolici? La 
prima eventualità esula dal campo che noi studiamo e rientra in quello delle 
conversioni individuali. La seconda, come ci fa vedere per esempio la storia 
di San Cirillo, è riuscita quando le separazioni non avevano avuto lunga durata. 
D'altra parte l’esperienza del Movimento di Oxford e d'altri movimenti analoghi 
ha fatto vedere, nel caso di scismi già antichi che, salvo per qualche individuo, 
la « ricatolieizzazione » non è mai giunta a un « ri-membramento ». Questo 
naturalmente non vuol dire che un tale risultato non sia possibile, ma certa¬ 
mente vuol dire che non bisogna lasciar ancora invecchiare gli scismi. 

b) Nel riadattamento del corpo alle membra separate, va da sè die la parte 
del lavoratore cattolico è grande. Ma prima di tutto un cattolico può parlare 
di un riadattamento della Chiesa? L'espressione a prima vista è urtante, ma a 
rifletterci, poiché c’è nella Chiesa un elemento umano, ci può essere cambia¬ 
mento che però, qualunque forma assuma, per essere veramente ecdesiastico 
dev'essere fatto con la partecipazione della gerarchia. Il grande convertito 
Cardinal Newman ci parla di questo riadattamento, benché sotto una forma 
meno societaria, quando ci dice che la « Chiesa dev’essere preparata per i conver¬ 
titi, come pure i convertiti devono essere preparati per la Chiesa » (P. Thureau- 
Dangin, Neiuman catholique, p. 98). 


Due compiti essenziali. - a) La restaurazione d’alcuni valori tradizionali - 
,11 lavoro di riadattamento del corpo sarà compiuto in due direzioni del resto 
interdipendenti e corrispondenti ai mali che abbiamo esaminato. 

Senza nulla sopprimere degli sviluppi legittimi, ma talvolta unilaterali, 
che la Chiesa ha acquisito dopo die furono consumati gli scismi, il lavoratore 
cattolico unionista potrà sforzarsi per rianimarvi tradizioni che erano diventate 
meno vive, se non dimenticate. E qui bisogna collocare i rinnovamenti patristici 
(soprattutto per i padri greci) e biblici, che si manifestano un po’ ovunque nel 
mondo cattolico. 

Già questo lavoro da solo prepara il corpo a reintegrarvi i suoi men 
ortodossi e protestanti, con alcuni valori religiosi autentici in loro possesso ai 
quali sono affezionati, e che, nuovamente inseriti nella cattolicità della Chiesa, 
acquisterebbero un carattere di cattolicità e di pienezza che non hanno finché ne 
restano fuori. Ma resta da fare ancor di più in questo stesso orientamento gene 
fale. una parte, occorrerebbe discernere esattamente e accuratamente la 
totalità di questi valori, di cui s’ignora molto, e, .dall’altra parte, adoprarsi 
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er trovare loro un posto adatto e un'espansione nella Chiesa, posto che in 
fondo reclamano spesso inconsciamente, È un lavoro molto complesso, teologi* 
esente simile a quello che si compie negli ambienti di Faith and Order, e che 
per questo si può chiamare ecumenico, e specialmente perchè esso mira a rendere 
alla Chiesa quello che avrebbero potuto perdere in cattolicità attuale, per 
causa degli scismi, 

b) L’avvicinamento psicologico. - Il lavoratore unionista cattolico dovrà 
certo avere qualità tecniche di teologo e storico, ma avrà soprattutto bisogno 
d'una determinata psicologia, che cercherò di precisare alquanto, e che ha 
permesso di chiamare questa modalità di lavoro il a riavvicinamento psi¬ 
cologico». 

Tale lavoratore dev'essere animato da un amore della verità rivelata che 
di imporrà una scrupolosa lealtà verso tutto ciò che essa implica nella Chiesa e, 
nello stesso tempo, gli permetterà di discernerla nelle società cristiane separate, 
sotto forme che potrà comprendere e stimare, pur riprovando gli errori ai quali 
si può trovare mescolata. Qui si riconosce la forma più. alta della carità intel¬ 
lettuale, La carità teologale, poi, porta questo lavoratore ad amare la Chiesa 
come l'amò Cristo, soffrendo alla vista delle ferite imposte dagli scismi, e a 
sforzarsi per guarirle nella misura dei suoi mezzi. 

Più che nell’arida enumerazione di qualità, la psicologia irenica (altro 
nome di cui si servono volentieri gli ambienti ecumenici dove esiste egualmente 
questa mentalità) ci si rivela in figure umane. 

Il lavoratore unionista è felice e fiero di prendere come primo modello 
Nostro Signore Gesù Cristo. Oltre l’amore per la Chiesa, che abbiamo menzio¬ 
nato, si trova in lui un insieme d'atteggiamenti verso i Samaritani che erano i 
dissidenti giudei dell'epoca. Egli riconosce che in loro c'è la virtù, la buona 
fede e altre qualità religiose. Ma questa benevolenza e questo desiderio dì 
riconciliazione non lo indussero mai a dissimulare la verità per compiacerli. 
«La salute viene dai Giudei», diceva loro. Vi sono poi coloro che, nel corso 
della storia della Chiesa e anche della cristianità, parteciparono altamente alle 
sue qualità. Più vicini a noi si ergono le grandi figure d*un Padre Portai 
(f 1926), d’un Cardinal Mercier (f 1926) d’un Lord Halifax (f 1934) ai quali 
l’abate Gratieux e Giovanni Guitton hanno dedicato un attraente opuscolo: 
Trois serviteurs de V Unite, Parigi, 1937. C’è poi una bella biografia del Portai, 
opera collettiva di amici e di discepoli. Invece il Cardinal Mercier aspetta, 
ancora una biografia degna di lui. 

La mentalità irenica non è necessariamente legata a qualifiche tecniche e 
potrebbe, anzi dovrebbe, trovarsi in tutti i cattolici, che dal loro proprio posto 
nel Corpo mistico di Cristo, potrebbero collaborare all’opera di riadattamento 
di questo ai membri separati. Il Padre Congar allarga l’orizzonte di questo lavo¬ 
ro in modo molto consolante per chi fosse tentato considerarlo ristretto a un'éli¬ 
te o addirittura a un’élite delle élites. Mi permetto di citarlo: «Tutto quello 
die in essa (la Chiesa) si fa di vivente "nel Cristo”, ha valore ecumenico: 
ogni volta che in una rivista, in un libro, in una parrocchia, in un’opera d’arte, 
in uno sforzo educativo o caritativo, in una conversazione, nel segreto della 
vita personale e nascosta un’autentica realtà è ricapitolata nel Cristo, animata 
dal suo spirito, integrata nella sua nuova creazione, la Chiesa si realizza e, nello 
stesso tempo, sviluppa il suo valore ecumenico. È poi utile e anche necessario 
che tutto questo accompagni, riguardo ai nostri fratelli separati, tutto uno sforzo 
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d'informazione, di confutazione, di spiegazione, di contatti e di scambi, insorti- I 
ma quanto comunemente si dice lavoro ecumenico; però il vero lavoro ecume¬ 
nico, è quello che compie la Chiesa sforzandosi di realizzare pienamente la sua 
grazia di cattolicità » ( Op. cit, p. 341). 

Possiamo riassumere ancora una volta questo lavoro ecumenico cosi: 
lavorare al riadattamento del corpo per ciascuno dei suoi membri è soprattutto 
vivere veramente in questa qualità, mentre lo scisma, del quale questo riadat¬ 
tamento combatte le conseguenze, è precisamente il rifiuto di vivere in qualità 
di membro. 1 

Dopo che ne abbiamo passato in rassegna i principali caratteri, il riadat¬ 
tamento ci appare come un processo che deve rendere la Chiesa cattolica attraen¬ 
te alle società cristiane separate. Qui sottolineiamo il suo aspetto formalmente 
apologetico. 

Non abbiamo dimenticato l’insistenza dei non cattolici nel sottolineare 
l’elemento fraternità nella comunione ecclesiastica. I processi per la riunione 
corporativa devono appunto consistere, almeno in parte, nel far loro considerare 
i cattolici come fratelli possibili e desiderarli. 

Vero e falso ecumenismo. - Abbiamo cercato di mostrare chiaramen¬ 
te l'aspetto propriamente cattolico di questi atteggiamenti ed è facile ammettere 
che la differenza tra questi e quelli dei non cattolici talvolta è sottile. 11 nostro 
lavoratore che sia privo di discernimento e di prudenza potrà cadere in ciò 
che potrei chiamare « insidie ecumeniche » : dimenticare praticamente, se non 
teoricamente l’unicità della Chiesa per cominciare ad ammettere in essa degli 
scismi; distinguere con gli ecumenisti i dommi essenziali e non essenziali a 
quest’unità, e porre praticamente sullo stesso piano i diversi a rami » della 
Chiesa. 

Proprio queste insidie volle mettere in evidenza l'Enciclica Mortalium 
animos del gennaio- 1928 e insegnare ai cattolici, e quindi ai non cattolici, le 
vere condizioni dell’unità cristiana; inoltre essa interdiceva ai primi ogni par¬ 
tecipazione al Movimento ecumenico. 

Tuttavia è molto chiaro che per un lavoratore cattolico unionista, che 
lavori per il « ri-membramento a cattolico, non è inevitabile cadere nelle insidie 
ecumeniche. Così le autorità ecclesiastiche non mancano di riconoscere e di 
incoraggiare il lavoro ecumenico fatto come si deve. Per ricordare un esempio 
preso dalla vita del Padre Portai, il Cardinal Rampolla, in una lettera che 
gl'indirizzò nel 1894, augurava che tra cattolici e anglicani si intraprendesse 
uno « amichevole scambio d’idee », frase che conteneva in germe le celebri 
Conversazioni di Malines organizzate per suggerimento del Padre Portai dal 
Cardinal Mercier e che si possono dire il simbolo dell’ecumenismo cattolico. 
Più vicino a noi, il Papa Pio xi, che venne chiamato il Papa « dell’unione delle 
Chiese » quanti incoraggiamenti non ha dato, specialmente al principio del 
suo pontificato, alle iniziative cattoliche di «ri-membramento»! 

Sopra abbiamo fatto notare un certo cambiamento dottrinale nel Movi 
mento ecumenico, e questo probabilmente permise un corrispondente cambia¬ 
mento nell'atteggiamento dell’autorità ecclesiastica verso di esso. Alla confe¬ 
renza Faith and Order tenuta a Losanna nel 1927, non aveva potuto prendervi 
parte nessun cattolico; invece alla conferenza d’Edimburgo dello stesso Movi¬ 
mento nel 1937 quattro «osservatori» ricevettero il permesso d’assistervi. Infi- 
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nel 1940, la delegazione apostolica in Gran Bretagna, alla questione 
dal dott William Tempie, allora arcivescovo di Canterbury e 
Consiglio ecumenico delle Chiese, sulla possibilità della collaborazione 
lica al suo lavoro, rispondeva che i contatti privati tra quest*" 1 * 1 — ~ 
cattolici sarebbero stati permessi. 


posta 



catto- 



lo e 



IH. - IL LAVORO CATTOLICO PER LA RIUNIONE 
'INSIEME DELL’APOSTOLATO CATTOLICO 


Questo lavoro di riunione viene a inserirsi nelFinsieme dell’apostolato 
cattolico, che mira all’edificazione del Corpo mistico di Cristo. È noto che 
pio xn a questo proposito ha fatto un appello molto pressante nell’esortazione 
finale dell’Enciclica Mystici Corporis. Ci può essere una migliore edificazione 
del Corpo mistico di Cristo che il suo « ri-membramento »? La soppressione dei 
mali che hanno causato gli scismi, non renderebbe la Chiesa più forte nella 
sua missione redentrice? Il lavoro è urgente, perchè il perdurare degli scismi 
lo rende ancor più difficile e complesso di quanto non sia già per la sua stessa 
natura. Dio ha promesso il successo? La Rivelazione ci dice solo che è voluto 
da Cristo e gli ultimi papi vi hanno insistito, il che deve bastare per incorag¬ 
giare il lavoratore cattolico dell’unione. 

Tuttavia possiamo rilevare indizi visibili per incoraggiarlo maggiormente. 
Alcuni di essi sono stati segnalati esponendo il progresso del riadattamento 
unionista nella Chiesa. Nelle Chiese dissidenti si delinea un crescente interesse 
verso di essa. Benché sia la Chiesa anglicana che da una cinquantina d'anni 
sente di più quest’interesse, senza molta reciprocità, tuttavia ora lo vediamo 
crescere anche nelle Chiese separate orientali, le quali nonostante la costante 
sollecitudine cattolica nei loro riguardi, finora non ne avevano provato che mol¬ 
to poco. Non c’è nessun fatto saliente caratteristico, ma esiste tutto un complesso 
non meno caratteristico di piccoli fatti registrati nei periodici indicati nella 
bibliografia. Attualmente la principale deficienza del lavoro unionista cattolico 
è la sua poca estensione nelle masse, ma sappiamo che le può interessare. Doni 
Lambert Beauduin scriveva nel 1926: «In favore dell’unità -cristiana bisogna 
creare in Occidente un movimento parallelo- a quello della propagazione della 
fede » (Ifoeuvre des rnoines d'Amay-sur-Meuse, p. 22). La cosa resta ancora da 
farsi e ci suggerisce alcune brevi riflessioni per un confronto tra il lavoro unioni¬ 
sta e Quello missionario. 


In seguito a una recente evoluzione, i missionologi cominciano a consi¬ 
derare questo lavoro meno come un’aggregazione di nuovi cristiani alla Chiesa 
che come una fondazione di nuove Chiese locali, donde si stabilisce una grande 
somiglianza ecclesiologica tra due lavori. Il lavoro unionista è tuttora e sempre 
più complesso, avendo da fare con culture religiose cristiane piu evolute di 
quelle pagane, benché tra queste ce ne siano alcune molto elevate che attirano 
sempre più l’attenzione dei missionologi e che pongono problemi analoghi d’in¬ 
tegrazione nella cattolicità della Chiesa. 

Tuttavia i rapporti tra i due apostolati sono soprattutto stretti a causa del 
« male missionario » il quale, come sappiamo, ha suscitato il Movimento ecume¬ 
nico che pare incluso nella preghiera sacerdotale del Signore e che riguarda la 
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credibilità della sua Chiesa: a Perchè tutti siano una cosa Sola, come tu, o 
Padre, sei in me ed io in te, anch’essi siano uno in noi, cosicché il mondo creda 

che tu mi hai mandato ». 

CAPITOLO IV. - LA CHIESA E LA SINAGOGA 

La visuale missionaria c'invita a dire alcune parole su questo tema a modo 
d'appendice. Sappiamo che la religione giudaica era una preparazione al Vange¬ 
lo, ma la grande maggioranza della sinagoga non volle riceverlo e, d altra parte, 
alcuni cristiani eretici, come Marcione, non vollero riconoscersi dipendenti da 
essa. Le relazioni posteriori tra la Chiesa e la sinagoga furono trattate da San 
Paolo come un grande mistero nei capitoli 9-11 della lettera ai Romani. La 
conversione d'Israele, popolo che rimane eletto, è assicurata da Dio, contraria¬ 
mente a quello che dicevamo sulla certezza della riunione delle Chiese, e avrà 

una importanza escatologica decisiva. 

Benché la Rivelazione ci dica più riguardo a questo punto missionario che 

riguardo ad altri, tuttavia le attività missionarie delle Chiese cristiane verso la 
sinagoga non sono sviluppate. Da parte cattolica ricordiamo VAssociazione degli 
amici d'Israele, che alle autorità ecclesiastiche è parsa un po' avventata e nel 
1928 venne censurata da un documento del Sant'Uffizio. Da qual die tempo va 
sorgendo negli ambienti cattolici specialmente francesi (Péguy, Bloy, Claudel, 
Maritain, Bonsirven, Erik Peterson, René Schwob, Jean de Menasce, Daniélou) 

un certo interesse per i problemi giudaici. 

Invece negli ambienti protestanti anglosassoni le missioni verso ì giudei 
sono più numerose; attualmente c’è la tendenza a unirle al Movimento ecume¬ 
nico, e uno specialista in materia, il dottor James Paxkes, nel 1944 scrisse in un 
articolo: A Christian looks at thè Christian Mission to Jews (Theology , 1944, 
t. 41), dove preconizza l'applicazione del metodo ecumenico in questo campo. 
In Inghilterra, da parte anglicana ci sono tentativi di comunità giudeo-cristiane, 
munite di liturgia speciale. Infine segnaliamo, riconoscenti per Panato che ne 
abbiamo ricevuto nella redazione di questa nota, l’esistenza a Londra del 
Christian Institute of Jewish Studies , l’antico Institutum judaicum delitzchianum 
di Lipsia, che pubblica un bollettino. 

C. L. 

BIBLIOGRAFIA. - i. - Bibliografie. - Sulle questioni ecumeniche ci sono due bi¬ 
bliografie: Auguste Senaud, Christian Unìty. A Bibliogratky, Ginevra 1937 , che comincia 
dal 1850 ; è molto completa riguardo ai movimenti cristiani intemazionali ed è preceduta 
da una istruttiva prefazione del prof. A. Keller. Henry T. R. Brandreth, Unity and Reu - 
nion. A Bibliograpky, Londra 1945 , molto completa dal punto di vista dei movimenti dot¬ 
trinali dal secolo XIX in poi con un’introduzione che ha buone informazioni storiche. 

2 . Ecumenismo cattolico. - a) Periodici . - E* indispensabile consultarli, essendo la 
disciplina allo « stato nascente » ; per la formazione generale dello spirito cattolico ecu¬ 
menico è sempre utile ricorrere aile due riviste che furono dirette dal P. Portai : la Revut 
anglo-romainey 3 voli., 1895 - 1897 ; la Reme catholique des Eglises , 5 voli., 1904 - 1908 . 

E’ impossibile segnalare tutte le riviste esistenti che si occupano da vicino o da lon¬ 
tano di ecumenismo ; perciò mi limito a quelle che ne trattano ex professo : Unitas , rivista 
trimestrale, organo dell’associazione Unitas, che promuove tra i cattolici l’apostolato per 
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1 unione; è diretta da P. Boyer S. J. ed esce dal 1946, Roma, via dei Cestai! 2. - Irimkm, 
rivista trimestrale dei monaci d’Amay, Chevetogne (Belgio), dal 1926; si occupa d’unione 

solo dal punto di vista dottrinale e offre un’abbondante bibliografia e una cronaca docu¬ 
mentata. 

b) Documenti pontifìci - Roger Aubert, La Sainte-Siège et Vwiìon des Eglises, Bru¬ 
xelles 1947, che riporta e commenta estratti dei principali documenti pontifìci sulla que¬ 
stione, da Leone XIII fino alla data della sua pubblicazione. 

c) Opere generali* - M. J. Congar, Chrétiens désunis. Prìncipes d’un oecumenùme caiholique , 
Ed. du Cerf, Paris 1937. M. Pribilla, S. J., Umkirchlicke Einheit. Stokholm, Lausanne, Rom . 
Gesckichtlìch-lheologische Darstellungen der tietteren Eùiigungsbestrebungen, Friburgo in Br. 19295 
il titolo esprime bene il soggetto ; il libro è indispensabile per conoscere gl’inizi del movi¬ 
mento ecumenico e delle sue relazioni con gli ambienti cattolici. Arnold Rademacher, 
Vie Wkderoemnigttg der christlicken Kircken , Bonn 1937, che considera soprattutto il proble¬ 
ma teologico. P. Manna, I fratelli separati e noi , 2 ed., P. I. M. E., Milano 1942. C. Boyer, : 
Unus Pastor. Per la riunione alla Chiesa di Roma dei cristiani separati. Un. Missionaria del Clero', 
Roma 1951. R. Aubert, Problèmes de Vuniti chrétienne, Ed. de Chevetogne, Chevetogne 1953. 
Occorre segnalare una raccolta popolare d’unionismo : Pour l 1 uniti visible des Eglises chrélìennes 
selon les volontés de Jesus-Christ. Le problème général de l* Union des Eglises chrétiennes. Entre E- 
glise romaine et Eglise orthodoxe. Une pastorale adaptée. Appels d'en haut et Prières pour V Uniti 
(Petit Manuel doctrinal de VUnioniste. Coll, des Amis de l’Union, sect. A., n. 2), Beyruth 1947 
G. VoDGPivEC, La Chiesa e le Chiese, in FrobL e Oiient. di E eoi. Dogm., ed. cit. I, 511-546 _ 

d) Metodi di lavoro. - Segnaliamo, oltre quanto si trova nel libro di Congar, il vo¬ 
lumetto contenente un programma di lavoro e due articoli metodologici di L. Beaudin, 
Voeuvre des moines bènèdectìns d'Amay-sur-Mense, Amay 1937; Dow C. Liatjne, De la mélkode 
irinique, Amay 1938. L’Istruzione del Sant’Ufficio « Ecclesia Catholica » sul « Movimento 
ecumenico » (20 dicembre 1949) trattando del « metodo da seguirsi in questo lavoro )>, 
segnala gli errori da evitare. Tra iprincipali ricordiamo i seguenti: minimizzare il dogma 
cattolico, insistendo in modo esclusivo o esagerato sugli elementi dottrinali comuni; ri¬ 
gettare sui soli cattolici la causa della separazione dei dissidenti ; jar credere ai non cattolici 
che essi ritornando apporteranno alla Chiesa elementi essenziali , soprattutto di vita reli¬ 
giosa. La S. Sede vuole che la verità cattolica venga proposta ed esposta totalmente ed in¬ 
tegralmente con sincerità e lealtà. 

3. Ecumenismo non cattolico, - a) Periodici. - Chrislendom t and Oecumenical Re vie w, 
trimestrale, pubblicata dalle sezioni americane di Faith and Order e Life and Work , dal 1936, 
297, Fourth Avenue, New-York City. - Internationale Kirchliche Zeitschrift, dal 1931 (prima 
di questa data: Revue International de Théologie ), organo trimestrale della Chris diche Katho- 
lische Kit che di Svizzera, Berna 39 j W allidingweg, con una buona documentazione. - 
0 ekumenische JahrbUch , hrsg. von F. Siegmund-Schultze, Zurigo e Lipsia 1934-19355 1936- 

*9375 continua la rivista Die Eiche , cessata, e si occupa soprattutto dei movimenti cristiani 
internazionali. 

Il Consiglio Ecumenico delle Chiese, che ha sede a Ginevra (17, Route de Malagnou) 
pubblica due riviste fondamentali : The Ecumenicai Review e Service oecuménìque de presse et d'in- 
formation. 

b) Documenti. - G. K. A. Bell, Documents on chnsnan Unity, Oxford, 2 voli. - Dr. 
Cajus Fabricius, Corpus Confessionvm. Die Bekenlnisse der Christenkeit. Sammlung grundlegende, 
Urkunden aus alien Kircken der Gegenwart , Berlino, dal 1931 con numerosi collaboratori, in 
corso di pubblicazione. Comprenderà ventiquattro tomi, che presenteranno gii atti co¬ 
stitutivi di tutte le Chiese cristiane. Finora sono usciti tomi riguardanti la Chiesa d’In- 
ghilterra, i Fratelli Moravi, il vecchio-cattolicesimo, le Chiese di Scozia, le Chiese meto¬ 
diste episcopaliane. - Ekklesia . Eine Sammlung von Selbstdarstellungen der chrisllichen Kirchen , 
hrsg. von F. Siegmund-Schultze, Lipsia, dal 1937. Serie di monografie su tutte le Chiese 
cristiane, che dovrà comprendere cinquanta volumi. Fino al 1941 ne erano usciti tredici 
sulla Chiesa dTnghllterra, le Chiese scandinave, le Chiese protestanti dei Paesi Bassi, del¬ 
la Svizzera, d’Austria, Cecoslovacchia, Polonia, delle Chiese vecchio-cattoliche ortodosse, 
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dei Balcani o del vicino Oriente. - Gli Atti delle grandi conferenze ecumeniche. Per i par¬ 
ticolari rimando alle bibliografie. 

c) Studi. - Union of Christendom, ed. by Kenneth Mackenzie, Londra 1938; è una 
specie di enciclopedia sull’unione di tutte le confessioni cristiane. Raccolte di studi teolo¬ 
gici dei movimenti Faith and Ordir e Life and Work, Per i particolari si consultino le biblio¬ 
grafie. G. K. A. Bell, Christian Unity. The Anglican Position, Hodder et Stonghton, Lon¬ 
don 1948. - Pastore Maro Boegner, Le problème de V Unite chrétienne , Parigi-Neuchatel 
1947 * W. A. Visser’t Hooft, Le catholicisme non-romain (Cahiers Fai et Vie , Parigi 1933), 
che mette utilmente a punto le posizioni « cattoliche v e protestanti. Catkolicìty. A Study in 
thè Conflicts of Christian Tradition in thè West being a Report presented to His Grace to Archbishop 
of Canterbury } Londra 1947: studio sempre sullo stesso soggetto, fatto da distintissimi teo¬ 
logi anglicani. Infine segnaliamo V. Subilia, Il movimento ecumenico , Centro Evangelico di 
Cultura, Roma 1948. Un volume di 100 pp., che presenta il mov. ecum. nella sua storia 
e nel suo spirito. Vari Autori, A History of Ecumenical Movement, 1517-1948, S. P. C. K., 
Londra 1954. Volume di pp. 822, in cui studiosi delle diverse confessioni cristiane presen¬ 
tano la storia del movimento ecumenico. G. Thils, Histoire doctrinale du mouuement oecume- 
nique , Gasterman, Tournai 1954. 

4. La Chiesa e la Sinagoga. - Su questo punto c’è soltanto uno studio completo 
sotto tutti gli aspetti, di Lev Gillet, Communion in che Messiah. Studìes in thè Relationship 
between Judaism and Chriòtianity , Londra 1942. - Sul giudaismo in generale: E. Fleq 
Anth ologie juive des orìgines à nos jours, Ed. Sulliver, Paris 1951. L’autore è ebreo. ’ 
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IL FASCINO DELLE RELIGIONI ASIATICHE 


Un certo numero di cristiani d’Occidente oggi sono sedotti da religioni 
straniere, come il buddismo e l'islamismo. Per lo più sono cristiani solo di nome, 
che non hanno nè conosciuto bene nè veramente praticato le ricchezze del 
cristianesimo. Il nostro tempo è cosi sconvolto che parlare d'inizio di una nuova 
epoca storica è forse troppo poco; si dovrebbe pensare ad una nuova èra cosmi¬ 
ca. Scienza, industria, politica, morale, metafisica, tutto quello che era stato, 
ammesso come assioma è stato o sta per essere negato. Se l'attrazione universale 
e la legge dell’offerta e della domanda hanno i loro apostati, che cosa bisogna 
dire dei dommi cristiani? Certuni si limitano ad essere atei; altri hanno bisogno 
di fede, e non potrebbero respirare in un’atmosfera d’incredulità. E cosi cerca¬ 
no un succedaneo del Credo rinnegato, e tra tutte le religioni rivali sono attirati 
soprattutto da quelle dell’Asia, più antiche, più ricche e accettate da popoli più 
numerosi. In Europa si contano a centinaia di migliaia gli adepti virtuali. 
Quest’infiltrazione asiatica è per il cristianesimo un pericolo che non si deve 
misconoscere. Oggetto di queste pagine sarà dare un contributo per parare 
questo pericolo. 

Descriveremo le principali religioni dell’Asia in dò che hanno di essen¬ 
ziale, per quanto lo può cogliere un estraneo. Pur rendendo ad esse l’omaggio 
che spesso meritano, cercheremo di far vedere le loro deficienze principali, sia 
intellettuali sia morali. Però questa dialettica può essere convincente solo per 
quelli che sono già convinti. La completeremo con due tentativi. Nella nostra 
descrizione faremo prima vedere la corrispondenza tra lo stato religioso e lo sta¬ 
to sociale: se questa corrispondenza è molteplice e rigorosa, bisognerà conclu¬ 
dere che una tale religione è troppo ben adattata a un ambiente per essere in¬ 
tegralmente esportabile. Cercheremo poi di scoprire i legami più naturali tra 
certi caratteri d’una religione esotica e certe deficienze dei suoi ammiratori: que¬ 
sto metodo, che non è senz’analogia con la psicanalisi, crediamo non sarà pri¬ 
vo di valore apologetico. 

Applicheremo successivamente quésti tre procedimenti alle religioni irani¬ 
che, all’induismo, al buddismo, alle religioni autoctone della Cina, il taoismo e 
il confucianesimo, e incidentalmente al shintoismo giapponese. 
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PARTE PRIMA. - LE RELIGIONI IRANICHE 


Le origlili. - Delle religioni persiane faremo solo un breve cenno, perchè 
non sussistono più che in alcuni piccoli gruppi d'asiatici, e gli europei che se 
ne interessano si contano sulle dita. Le citiamo però prima delle altre perchè 
furono professate dai primi elementi della razza ariana, contemporaneamente 
all'induismo, che continuò a svilupparsi anche dopo il loro ristagno. 

Questi antichi Ari [ària, i leali, i fidi) erano i fratelli di quelli dell'India. 
Provenienti tutti da una culla comune, si divisero: quest'ultimi si diressero verso 
il bacino dell'Indo, poi verso quello del Gange, mentre quelli si stabilirono 
suH'alfcopiano iranico. 

La riforma di Zarathustra. - La religione che esaminiamo (in realtà si 
tratta piuttosto di un gruppo complesso e fluido di religioni) venne successiva¬ 
mente praticata dai Medi, dai Persiani di Ciro e dai suoi successori fino ad 
Alessandro, e più tardi dai Persiani dell'impero sassanide, finché questo non fu 
rovinato dai Musulmani. Verso il principio dell’impero sassanide, si pone, 
nell’est dell’Iran, la riforma di Zarathustra, che i greci chiamarono Zoroastro! 
e la cui esistenza, assai poco conosciuta, si collocherebbe (con data molto incer¬ 
ta) tra il settimo e il quinto secolo avanti la nostra era. Si ha così il mazdeismo 
che può venir caratterizzato da alcuni lineamenti generali 

In principio era un politeismo ridotto da Zarathustra al monoteismo, 
quello di Ahura-Mazda, nome che significa il Signore saggio; più tardi s’intro¬ 
durrà un demone, Ahriman, avversario d’Ahura-Mazda e potente quasi quanto 
lui; forse si può avvicinare questo dualismo al carattere bellicoso dei Persiani; 
i guerrieri farebbero- volentieri la lotta anche nel loro cielo. 

Il culto del fuoco, che non viene ricordato nelle epoche primitive quando 
si viveva specialmente dei propri greggi, è naturale agli agricoltori. I pastori 
offrono in sacrifici buoi o latte: sgozzata o sparsa, la vittima viene distrutta; 
ma non si distrugge il grano nè bruciandolo, nè spargendolo: macinato diventa 
farina, sparso germoglia; per ciò occorre bruciarlo. Di qui Timportanza pratica 
del fuoco nel culto. Ora il sacrificio ha il compito di metterci in relazione con 
la divinità. Ma il fuoco, tratto d’unione, è così fatto che partecipa della stessa 
natura divina: non è soltanto strumento di culto, diviene Oggetto di culto. 

La morale mazdea è sana e rude: tra le buone azioni preconizzate si nota¬ 
no la sincerità, il lavoro, il compimento dei doveri di famiglia, ogni gesto che 
renderà prospera l'occupazione del suolo; però (qui soffia lo spirito guerriero) 
non viene ordinata nessuna pietà per i nemici esterni e per i cattivi Come 

sanzione morale, dopo la morte si comparirà davanti a Dio per ricevere il pre¬ 
mio o il castigo. r 

Queste alte credenze e queste regole rigorose contribuirono a fare la 

grandezza deli-impero achemenide e di quello sassanide. Molto tardi e solo 

prima d Alessandro, vennero elaborate e raccolte in un libro sacro: l'Avesta. La 

tradmone afferma che Ahura-Mazda dettò il libro a Zarathustra; in realtà, nono- 

stante alcuni elementi più antichi, esso è posteriore, eteroclito, e la maggior 

parte fu perduta; quello che resta è composto d’inni destinati ad accompagnare 
il sacrificio e di lodi rivolte a divinità popolari. 











l'induismo 


715 


U dualismo ulteriore. - Col passare del tempo, si precisa il dualismo negli 
spiriti e nelle scritture, com’è provato dalle testimonianze esterne, come quella 
i’Erodotò e di Plutarco, e di certe iscrizioni sulle tombe reali. Ahriman (più 
esattamente Angra-Mainyu) ha la potenza creatrice: egli ha creato un inferno 
popolandolo di demoni, sulla terra poi fece gli animali nocivi, come il ragno; 
*1 suo esercito lotta incessantemente contro quello di Ahura-Mazda, e per il 
trionfo di questi occorrerà attendere la fine dei tempi. Gli uomini poi sono 
disputati tra il principio del bene e quello del male: mentre Ahura-Mazda man¬ 
da loro la sua grazia, Angra-Mainyu manda loro il peccato, le malattie e anche 
la morte. Per resistere a tutti i mali servono meno i meriti che l’osservanza 
dei riti, numerosi e minuziosi: particolarmente si eviteranno i contatti impuri, 
come quello dei cadaveri che non dovranno neppure contaminare la terra che 
è sacra: per questo saranno abbandonati al dente delle bestie. Tutte queste 
prescrizioni sono sotto la custodia dei « mobed », che formano una specie di 


Valore religioso del Mazdeismo, - Benché il più alto tra tutti i pagane¬ 
simi orientali, il mazdeismo non raggiunge la perfezione degli scritti di Platone 
o della rivelazione mosaica. Alcuni pretesero che avesse influito sul giudaismo e 
anche sul cristianesimo, ma questa tesi è abbandonata: quando gli ebrei pote¬ 
rono conoscere la Persia, le idee di Zarathustra erano talmente degradate che 
essi non avrebbero potuto trarne nessuna ispirazione. 

Inoltre certe somiglianze avvicinano il mazdeismo alle religioni dell’India; 
il fondo ariano si trova tanto in India come nelPIran. Ma le religioni iraniche 
sono solo più un ricordo: l’Islam le ha soppiantate ed è molto se sussistono 
ancora centomila Parsi che risiedono nei pressi di Bombay. Il mazdeismo non 
esercita nessun influsso sugli Europei attuali. Non così l’induismo, al quale con¬ 
sacreremo un maggior numero di pagine. 


PARTE SECONDA. - LTNDUXSMO 


CAPITOLO I. - CHE COS’È 


L’induismo, se possiamo indicare il complesso religioso dell’India con 
quest’unico nome, è formato di numerosi apporti successivi. 

Tralasciando i fondi antichi, come quello dravidico, ci limiteremo all’ap¬ 
porto dei primi conquistatori ariani quale ci risulta dai Veda. Due elementi ci 
colpiscono: la descrizione del panteon e la descrizione dei sacrifici. 

8 1. - Gli dèi e il culto. 


Il panteon indù. - Nel panteon distinguiamo Diaus Pitar (« cielo padre a), 
l’antico dio del cielo, un po’ eclissato da due dei, anch’essi celesti, Varuna, piu 
giustizière,. Mitra, più clemente; poi Indra, la violenta divinità deiruragano; 























714 


IL FASCINO DELLE RELIGIONI ASIATICHE 


Rudra, divinità delle altre violenze della natura* Agni, il fuoco mezzo materia¬ 
le e mezzo spirituale, e molti altri, senza dimenticare gli eroi, 

I morti per lo più vanno in una specie di Ades o Sceol, dove la loro 
sopravvivenza assomiglia a quella d'un'ombra, a meno che già sulla terra non 
abbiano preso la via degli dèi fino a un paradiso dove le gioie sono tutte car¬ 
nali. Prendere la via degli dèi non è, come si potrebbe credere, abbondare di 
virtù, ma aver offerto numerosi sacrifici. 

n sacrificio elemento essenziale del culto. - Infatti in India elemento 
essenziale del culto è il sacrificio. Sacrifici quotidiani nella famiglia, periodici 
secondo le stagioni, senza contare i grandi sacrifici occasionali. Tutti hanno 
alcuni caratteri comuni, come Fuso del fuoco, la tendenza alla magia e rinfius- 
so d’una certa organizzazione sociale. 

II sacrificio indù è quello dei popoli agricoltori; è il sacrificio col fuoco, 
poiché presso i Persiani il fuoco, Agni, potente e benefico, merita d’essere messo 
nel novero degli dèi. 

Inoltre, pur essendo religioso, il sacrifìcio per un certo aspetto, è magico; 
in esso non si pregano soltanto gli dèi, ma vengono costretti; non la nostra inten¬ 
zione muove gli dèi, ma la nostra esattezza nel compiere i gesti prescritti basta 
a scongiurare il male. Quindi gli dèi non intervengono. Ora è caratteristica 
essenziale della magia agire sulle cose per se stessa. La magia scomparirà tra i 
popoli, come gli Europei, dov’è sviluppata la vita individuale: nell’órdine 
temporale col suo sapere l’uomo domina la natura; nell'ordine spirituale l’in¬ 
tensità della sua orazione lo apre a Dio e decide Dio ad abitare in lui. Non cosi 
nell'India e per ragioni che sono meno ariane che indiane. Infatti il popolo 
indù, meno di molti altri, ha una di quelle personalità che sono capaci di pro¬ 
durre contemporaneamente l’industria efficace e la pietà virile* 

Condizioni sociali dell’India. Il regime delle caste. - L’indù soffre pri¬ 
ma di tutto le condizioni proprie del paese: clima caldo, soggettò al monsone, 
alle carestie, alle epidemìe, tutte cose che debilitano il corpo e rendono 1 fatalista 
la volontà, portano cioè all’inazione. Ma in questo l’India non si differenzia 
dalla maggior parte dei paesi intertropicali. 

Nè si distingue di più per la costituzione della famiglia, che è comunitaria 
come quella dei negri agricoltori equatoriali, o dei pastori semiti sotto il tropico; 
comunità familiare, che si amplia nella comunità del villaggio resa necessaria 
dai bisogni di un’irrigazione che bisognava regolare, com’era il caso della valle 
dell'Indo, la terra d’ingresso degli Ari nella penisola. Ciò che produsse l’ori¬ 
ginalità sodale e quindi psicologica dell’India fu il regime delle caste. 

La casta è un gruppo con tre lineamenti essenziali: è un gruppo specia¬ 
lizzato (casta dei guerrieri, dei mercanti, dei pescatori, ecc.) onde il figlio deve 
praticare il mestiere del padre; è un gruppo gerarchizzato poiché il guerriero 
è superiore al mercante, il pescatore al cacciatore, ecc.; infine è un gruppo chiu¬ 
so in quanto vi è l’interdizione rigorosa di contatti (specialmente connubio e 
mensa) con individui di altre caste. Certamente in tutti i paesi (eccetto nel 
moderno occidente) alcuni gruppi, come la nostra nobiltà d elYancien régime, 
hanno presentato uno o due dei tre caratteri; ma conosciamo soltanto l’India 
che offra il regime delle caste allo stato completo. 

Sull'origine delle caste si fanno soltanto ipotesi, la più falsa delle quali 
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^attribuisce a una specializzazione di mestieri. Il regime non è puramente eco¬ 
nomico, perchè è possibile esercitare diversi mestieri all’interno d’una stessa 
casta» La casta superiore è quella dei bramini, che senz’essere veri e propri 
sacerdoti, anticamente custodivano il segreto del sacrificio, ed essendo il sa¬ 
crificio il centro del culto, culto e casta hanno im’origine comune. 

Ancora oggi culto e caste si sostengono. Questo regime alimenta il tor¬ 
pore indiano, poiché per la loro repulsione reciproca, le caste non permisero 
mai all’India di costituirsi in unità politica, ed è noto che l’India non è mai 
stata capace d'opporre una seria resistenza ai molti che ne hanno tentato là 
conquista. Inoltre un regime, in cui il potere, tutto spirituale, appartiene solo 
ai bramini, deve mantenere il sacrificio al centro del culto; ma questo sacrifi¬ 
cio però per gente priva di qualsiasi iniziativa non è altro che una serie di ge¬ 
sti sempre più automatici e la pratica indù degenera nel ritualismo. 

2. - Elementi intellettuali e spirituali dell’induismo. 

Abbiamo presentato l’induismo (anche se sommariamente e non senza 
ipotesi) in quanto riguarda maggiormente la massa del popolo, cioè nella pra¬ 
tica, Per gli uomini più istruiti l’induismo contiene un elemento intellettuale, 
che dovremmo conoscere meglio essendo espresso in numerosi libri. Dobbiamo 
farne la critica e anche interpretarli, ma questo non è sempre facile, poiché 
parole identiche, dèi, spiriti, sopravvivenza, sono lungi dall’avere lo stes¬ 
so senso che hanno tra di noi. 

I libri sacri dell’India. 1.1 Veda. - I libri sacri dell’India sono i Veda, 
che contengono la rivelazione primitiva, e che ogni indù deve accettare, se 
vuol, restare ortodosso. Egli li crede gli scritti più antichi del mondo, ma in 
realtà non sono un corpo unico di dottrina, essendo raccolte di canti è di ri¬ 
cette relative ai sacrifici. Sembra che non superino il primo millennio avanti 
la nostra era; ma altre parti si dovettero aggiungere in seguito dato che non 
fu possibile fissarne il testo prima dell’invasione di Dario (518), poiché solo 
dopo di essa i Persiani introdussero la scrittura neH’Indostan. Il più importan¬ 
te di questi libri è il Rig Veda, anch’esso una raccolta d’inni sacrificali, che ci 
fa conoscere i nomi, ricordati sopra, degli dèi dell’antico panteon. 

II canone indù ai Veda aggiunse altri libri a mano a mano che la società 
vedica progrediva verso l'Est, nella valle del Gange, assimilando poco per volta 
le razze autoctone e incorporandole nelle caste inferiori. Ne risultò, nel siste¬ 
ma delle caste, che in antico era semplice, una duplice complicazione: caste 
più numerose e moltiplicazioni delle prescrizioni a cui venivano assoggettate. 

iporaneamente il pensiero religioso elaborò nuove concezioni facendo 
nascere nuovi libri, che furono di due ordini, secondo che provenivano dai 
bramini oppure dagli asceti. 

il 

2.1 Brahmana. - I primi si chh ____ r _ 

mentari dei Veda, e perciò pieni di speculazioni sul sacrifìcio. Ma te: 
la delineazione di una metafisica che, a poco a poco, sostituisce la 
teologia del primi libri santi. Vi si legge che i sacrifici sono tanto potenti per 
chè in essi c’è una virtù, il brahman , emanante direttamente dai riti e dalle 
preghiere, a cui non possono resistere nemmeno gli dèi, che perciò diventano 
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personaggi secondari, la vera divinità risiedendo nel brahman. Ciò segnava la 
fine del politeismo, ma a vantaggio d’un teismo impersonale che si può chia¬ 
mare semi-ateismo. Alla metafìsica corrisponde anche una morale, che mira a 
evitare, se non l’inevitabile morte corporale, almeno quella nell’aldilà. Infatti 
compare per la prima volta la credenza nella trasmigrazione delle anime, il 
samsara, di cui non c’è la traccia nei Veda ed è certamente una dottrina che gli 
Ari presero dagli autoctoni. Secondo tale credenza, nell’altra mondo ci rein¬ 
carneremo in ogni specie di corpi, umani o animali; ma noi vogliamo evitare 
di cadere in organismi spregevoli; però non ci riusciremo solo con i nostri me¬ 
riti. Solamente la potenza del brahman ci può salvare. Quindi la morale si 
confonde con la fedeltà al ritualismo e a stento la si può considerare co¬ 
me morale. 


3. Le Upanishad. - Una reazione contro questa sclerosi spirituale era ine¬ 
vitabile, chè reazioni di questo genere seguirono sempre a ogni fariseismo. 
Ma mentre altrove sono eccezionali, qui occupano un posto paragonabile a 
quello del comportamento primitivo. Degli asceti cominciarono a fuggire dal¬ 
la società per meditare nella solitudine e, sotto certi aspetti, la loro religione 
era opposta a quella ufficiale, poiché alla lettera sostituiva lo spirito; era an¬ 
che ima rottura con le strutture sociali, perchè molti solitari non appartene¬ 
vano alla casta braminica e lottavano contro le prescrizioni che separavano le 
caste tra loro. Però erano sempre indù per l'atteggiamento generale di fronte 
alla vita, mostrandosi incapaci e sdegnosi d’azione, con questa sola differenza, 
che mentre gli altri s’erano rifugiati nell’automatismo dei riti, essi si rifugia¬ 
vano nella meditazione, che nei più mediocri rischiava di degenerare in un 
puro fantasticare o in una specie di catalessi. 

Naturalmente da costoro sorse una nuova letteratura, quella delle Upa¬ 
nishad, che i bramini credettero opportuno dichiarare degne di venerazione, 
sullo stesso piano dei Brahmana, in quanto continuavano i Veda. 

Però la filosofia delle Upanishad è molto diversa da quella dei Brahmana. 
Il suo principio è che con la preghiera personale si può ottenere quanto si può 
ottenere coi riti, poiché tale preghiera, invece del brahman sacrificale desta 
una forza che gli equivale e che risiede in ciascuno di noi, Y atman. Siccome il 
brahman è capace di mutare l’ordine del mondo, l’atman ha la stessa onni¬ 
potenza, e poiché i bramini avevano accettato i libri dei solitari, possiamo iden¬ 
tificare 1 atman al brahman, e parlare di brahman-atman. In quanto atman, ci 
mostra che l’assoluto non dev’essere cercato nel cielo, ma in noi stessi, affer¬ 
mando cosi una specie di panteismo. Inoltre se l’assoluto si trova nella vita 
interiore, il mondo esteriore è costituito soltanto da un flusso passeggero d’ap¬ 
parenze, e interessarsene significa farsi zimbello di una sterile e tormentosa 
agitazione. 

La morale ha come scopo la conquista dell’assoluto attraverso la fuga 
dalle vanità e la pratica della contemplazione. È certo un progresso spirituale, 
ma qui non dobbiamo prendere il termine spirituale nel senso che siamo soli¬ 
ti usare; questo spirituale è malamente distinto dal materiale, poiché il pen¬ 
siero indù come non distingue bene 1’uomo da Dio, così non sa distinguere 
nettamente lo spirito dal corpo. Inoltre simile etica non contrasta con quella 
dei Brahmano, poiché se le due categorie di libri furono poste sullo stesso 
piano bisogna ammettere che per realizzare il destino delFuomo ci sono due 
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V ie, quella del ritualismo e quella dell’ascetismo. Ambedue riescono a destare 
forra del brahman-atman, ma nè runa nè l’altra è completamente immune 


| a forra del brahman-atman, ma nè runa nè l’altra è completamente immune 
da una certa magia. 

Le due addizioni dei Brahmana e delle Upanishad ai Veda primitivi 
dovettero compiersi tra il sècolo vili e il v prima della nostra era. 

I nuovi dèi. - D’altronde esse non abolirono i culti popolari degli dèi 
ne lle basse caste, specialmente tra i non arii, anzi l’antico panteon si popola di 
novelli dèi. Dapprima si promossero al primo posto alcuni piccoli dèi, quali 
Vistali, che prima era al seguito di Indrà, e l'antico Rudra, divenuto Shiva; poi, 
forse sull'esempio dei buddisti, molti dei quali avevano pressoché divinizzato 
il .'loro fondatore, la pietà indù divinizzò gli eroi leggendari, come Krishna o 
Rama e la loro apoteosi fu facilmente ammessa, poiché furono fatti credere 

manifestazioni, se non addirittura incarnazioni di Vishnu. 

I bramimi, fedeli al metodo con cui avevano dovuto canonizzare le Upa¬ 
nishad, si rassegnarono a far propria questa complessa mitologia. Il brahman, 
coscienza universale, diviene come l’anima delle due divinità principali, Vishnu, 
il conservatore del mondo, e Shiva, il distruttore di tutte le impurità, che de¬ 
vono essere tolte dal mondo, per assicurare il rinnovamento del resto. Il pantei- 
m o e il diteismo sono certamente inconciliabili, ma il pensiero indù non se¬ 
gue la nostra logica e, non riuscendo a fare la sintesi, giustappone le contrad¬ 
dizioni che la coscienza del popolo o dei saggi ha generato in luoghi e tem¬ 
pi diversi. 

Complessità della mitologia indù. - Questi tentativi compaiono nelle 
grandi epopee vishnuiste (dove Vishnu compare specialmente nelle sue tra¬ 
sformazioni in Krishna o Rama) come il Mahabharata e il Ramayana, la cui 
composizione cominciò alcuni secoli prima di Gesù Cristo e la cui redazione 
ha continuato fino ai nostri giorni. Nel Mahabharata si trova incorporato il 
Bhagavadghita o « canto del beato », in cui Vishnu, nella forma di Krishna, 
dà consigli concernenti la salvezza a un re guerriero: pratica d’una morale 
attiva e disinteressata, che si deve seguire unicamente per amore di Dio, e che 
talvolta ha un suono cristiano. In realtà la pietà cristiana, essendo più ricca, 
non è senza analogia con la bhakti, termine che, per usare una sola parola, 
traduciamo con « devozione », presa nel suo senso etimologico, cioè come il 

dono totale di sè a Dio. 

II culto di Vishnu, e anche quello di Shiva, s'accentua nell'alto medioevo 
stimolato dalla corrente buddista, e origina un’abbondante letteratura, che 
descrive le trasformazioni del grande dio: abbiamo cosi i Purina, raccolte po¬ 
polari, certamente inferiori all'ammirabile Bhagavadghita, ma dove talvolta 
si trovano pure accenti che ricordano il Vangelo. 

Il punto d’unità delPinduismo. - In questo insieme intricato che si chia¬ 
ma induismo, non c'è nessun legame che unisca credenze e pratiche, come 
nel cattolicesin^o. Solo due tratti sono comuni e definiscono ciò che osiamo 
appena chiamare l’ortodossia: anzitutto la credenza alla rivelazione vedica; 
poi, la credenza non vedica, ma sbozzata nei Brahmana e sviluppata nelle 
Upanishad, al samsàra (trasmigrazione): le anime trasmigrano attraverso di¬ 
versi esseri fino al riposo o nirvana- 
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Alla nozione di samsàra è legata quella di karma (azione), cioè la legge 
degli esseri, per cui ogni nostra azione è pregna d’una conseguenza in questo 
o neiraltro mondo: legge che non sempre è morale, perchè gli atti involontari 
ricevono la loro sanzione come quelli volontari; legge che non esprime nem¬ 
meno un determinismo rigoroso, perchè mentre subiamo gli effetti dei nostri 
atti anteriori, poniamo dei nuovi atti, che modificano il nostro destino. Tutta¬ 
via il carattere degli Indù li spinge d’ordinario ad accettare passivamente la 
sorte, cioè ad essere fatalisti. Se questo fatalismo intorpidisse soltanto la loro 
attività, le conseguenze sarebbero limitate alla loro persona; ma esso influisce 
pure sulla loro bhakti, di cui riduce l’irradiazione sociale: se vi sono indivi¬ 
dui che soffrono quaggiù è perchè espiano le mancanze d’un'esistenza anterio¬ 
re; e quindi non meritano pietà. Cosi ritualisti e asceti si allontanano dalla 
miseria di ehi soffre. 

La credenza al samsàra e la repulsione delle caste s’aiutano a vicenda per 
scartare dalla vita indù, almeno nella generalità delle anime, la nozione di ca¬ 
rità, quale il cristianesimo ha introdotta tra noi. 

I grandi pensatori indiani del passato. - Qualsiasi pensatore che aderisca 
ai due donimi fondamentali può fondare indisturbato una scuola, che nello 
stesso tempo è una setta. Dall’inizio della nostra era ad oggi tali fondazioni 
sono state pressoché innumerevoli e con tale varietà che stupisce e scandaliz¬ 
za l'europeo. 

La più celebre di tali scuole è il Vedanta, che trae il suo nome dal fatto 
che vuole completare i Veda. Tutti i suoi adepti sono concordi nel proclamare 
l'identica essenza di tutti gli esseri, materia, spirito, divinità; però ciascuno 
concepisce quest’identità a suo modo. Nel secolo vm Shankara, dicendo di ba¬ 
sarsi sulle Upanishad, afferma che esiste solo Dio e che tutto il resto è maya , 
cioè illusione; perchè se fosse reale, sarebbe stato fatto da Dio; ma Dio è per¬ 
fetto e quindi non ha bisogno di agire, e se agisse subirebbe un mutamento 
e un dolore, egli che per essenza è tutto immutabilità e gioia. Nel secolo xi Ra- 
majuna nega la maya shankariana e si sforza di conciliare la trascendenza di 
Dio e la realtà delle anime. Egli è forse il più grande pensatore dell’India, e 
soprattutto il più religioso, ancorché, ammettendo la trasmigrazione, non con¬ 
dannando il regime delle caste, essendo tollerante verso la maggior parte dei 
miti tradizionali, riesca a stento a trarre dalle sue dottrine un vero amore. 

A questi due grandi pensatori bisognerebbe aggiungere i nomi di Nim- 
barka, Madhwa, Vallabha, senza aver la pretesa di essere completi. 


I maestri moderni della vita spirituale. » In India non mancarono mai i 
maestri della vita spirituale, il cui pensiero non è inferiore a quello europeo 
e non si è sterilizzato col tempo. Tutti conosciamo, tra i moderni, il Mahatma 
Gandhi e Rabindranath Tagore, il primo celebre per il suo ruolo politico, 
l’altro per il suo talento di scrittore. Degni d’essere letti sono pure gli autori 
puramente religiosi, come Shri Auribindo, Swami Ramdas, Ramana Maharshi; 
ma i profeti più potenti dei tempi moderni sono certamente Shri Ramalcrishna 
(f 1866), il cui insegnamento è stato raccolto dai discepoli, e il suo principale 
discepolo Swami Vivekananda (f 1902). Egli scrisse molte opere tra le quali bi¬ 
sogna ricordare i suoi trattati di vita interiore, Jnana-Yoga, Karma-Yoga, Bha- 
kti-Yoga, Raja-Yoga, ossia yoga della scienza, dell’azione, della pietà, e yoga 
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regale o sintesi. Notiamo che l’India non ignora più l’Europa e che Viveka- 
nanda è, in certo grado, penetrato di cristianesimo. Però il suolo indiano è 
pieno di guru (maestri spirituali) ossia di discepoli degli antichi e capi d’una 
piccola scuola, su cui hanno un ascendente che talvolta ci sconcerta. Non me¬ 
no numerosi sono gli yogirt solitari, che cercano la liberazione con un’ascesi 
minuziosa e crudele, e alle volte hanno, o si crede che abbiano, poteri quasi 
miracolosi su se stessi e sugli altri. Infine molti viaggiatori hanno descritto tut- 
manifestazioni delle folle indiane nei templi e sulle sponde del Gange, 


te 



tra i fakiri, le baiadere e gli animali sacri, con i loro gesti di fede ardente e 
di stupido paganesimo, in ciò che hanno, per noi, di nuovo, di splendido, di 
brutale, di lercio e d'allucinante. 


CAPITOLO IL - L’ATTRATTIVA DELL’INDUISMO 

SU ALCUNI CRISTIANI 


L - Ciò che separa l'induismo dal cristianesimo. 

Tutto questo complesso molto antico e, insieme, tutto moderno, attualmen¬ 
te attira numerosi europei. C’è chi parla di « incantesimo delPinduismo », 
mentre altri vorrebbero fare, almeno col pensiero « il pellegrinaggio alle fonti ». 
Il miraggio, più bello della realtà, basta per far errare fuori della Chiesa. Come 
mettere in guardia queste pecore erranti? 

Non è difficile confutare le dottrine e criticare le pratiche dell’induismo, 
impresa questa che fu spesso tentata con buon esito. Ne esporremo i temi prin¬ 
cipali, ma brevemente, riservandoci di dire poi perchè non attribuiamo molta 
efficacia a tale procedimento. 

L’induismo è molto lontano dal cristianesimo. 

I/mduismo non ha la sfessa nozione di Dio. - Nel popolo è un poli¬ 
teismo; in quelli che pensano è un panteismo o almeno un immanentismo. 
Queste parole sono inadeguate, ma bastano a far notare la differenza. Tuttavia 
c’è un’analogia: le « avatàra » o discese di Vishnu possono passare come incarr 
nazioni della Divinità, ma nei personaggi di Krishna o di Rama, Vishnu 
più che la natura, ha assunto le apparenze dell’uomo e i suoi atti, sotto questa 
maschera, non sono sempre esemplari e soprattutto, concesso che si sia incarnato, 
in lui non troviamo nessun disegno redentore: le avatàra (discese) di Vishnu 
hanno aiutato a superare certe crisi della storia indiana, ma non ne hanno cam¬ 
biato radicalmente il senso. 


Nozioni differenti dello spirito e del suo destino. - L’induismo non ha 
la stessa nozione dello spirito e del suo destino. In India spirito e materia sono 
separati meno nettamente che in Grecia. Soprattutto i Greci hanno ammesso 
un’anima immortale e i cristiani dichiarano che si vive e si muore una volta 
sola. Oggi al pensiero europeo ripugna la trasmigrazione delle anime. La legge 
del karma (i nostri atti ci seguono) ci sembra contraria alla legge del perdono 
(misericordia per ogni peccato). Bisogna aggiungere che i moderni, che non 
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sono fatalmente cristiani, credono a una certa evoluzione che renderà migliore 
romanità, e sorridono davanti a questi cambiamenti con ritmo millenario, per 
cui solo gl'individui sono capaci di migliorare e salire più in alto» Non conce¬ 
piamo allo stesso modo nemmeno la materia che per molti indù è solo illusione, 
che bisogna imparare a disprezzare, mentre i più spirituali tra noi la rispettano 
in quanto è il supposto d’ogni vita sociale, anch'essa indispensabile a ogni mani¬ 
festazione caritativa. 

Morale cristiana e morale induista. - La morale induista non ci colpisce 
meno: restano le barriere delle caste, che lungo i secoli si sono sempre più 
allargate e irrigidite; esiste ancora il matrimonio di fanciulli impuberi; la prosti¬ 
tuzione fa parte di certi riti e a stento si arriva ad abolire i sacrifici di sangue. 
Non bisogna stupirsi di queste deviazioni, perchè la purezza è più esteriore 
che interiore: il buon Samaritano, che si prendesse cura d'un paria ferito, 
diverrebbe impuro. La stessa nozione di peccato è indecisa: il Karma è una 
regola cieca, che punisce o ricompensa gli atti, non le intenzioni. È vero che i 
migliori cercano la bhakti, che però non è affatto la nostra carità. È certo 
il dono di sè a Dio, ma questo Dio, diffuso in tutto l’universo, non si mostra 
analogo a una persona e non giustifica facilmente l'amore d’un cuore umano, 
e in tutta la letteratura del paese delle caste stentiamo a trovare l'insistenza 
del motto evangelico : amare il prossimo per amore di Dio è il secondo coman¬ 
damento, grande quanto il primo. 

I due universalismi. - Infine, anche se tanto l’induismo che il cristiane¬ 
simo pretendono essere religioni universali, non intendono allo stesso modo 
l’universalismo. L’induismo è tollerante in quanto è indifferente a una etero¬ 
geneità, che può andare fino alla contraddizione e non insorge quasi contro 
nessun culto; e come dalla fine dei tempi vedici si diportò verso le sette nate 
dai libri sacri, così oggi si diporta verso le grandi religioni del globo, non 
chiedendo che di poter incorporare Cristo e Maometto. Invece il cristianesimo, 
pur volendo essere cattolico, rimane intransigente nelle sue dottrine fonda- 
mentali; certo, è la via, la verità e la vita, ma la via non conduce alla vita a 
spese della verità. Dal comando: «Andate, ammaestrate tutte le nazioni n, 
la Chiesa ha tratto quel misto d’autorità e di carità che costituisce l’apostolato, 
con dosatura che dev’essere sì armoniosa onde un fedele difficilmente può realiz¬ 
zarla, e più difficilmente ancora un estraneo, specialmente se Indù, comprenderla. 

§ 2. - Inefficacia delle confutazioni . 

Queste le principali obiezioni che un cristiano ortodosso può muovere 
airinduismo. Ma se invece di scriverle per farne un libro, le rivolge a un cristia¬ 
no preso da quell’incantesimo per ricondurlo sulla retta via, è chiaro che esse 
sono del tutto inefficaci. 

L’Europeo ammiratore dell'India risponde prima di tutto che queste criti¬ 
che valgono specialmente per l’induismo dei semplici. II. politeismo è diffuso 
solo nel basso popolo, mentre la gente colta s’è affrancata dalla piccineria dei 
sacrificio. D’altra parte per l’europeo non si tratta di inserirsi in una casta; 
egli si rivolgerà all'India con i suoi modi di pensare, di sentire e di agire, che 
lo guideranno a scegliere quanto si sente capace d’assimilare. 
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Inoltre una confutazione, scritta ed orale, indirizzandosi alla sola intelli¬ 
genza, non può convincere coloro che nella religione cercano proprio quello 
che rintelligenza non dà. Questo rilievo si applica singolarmente all’induismo, 
perchè la logica induista non è la nostra, e perchè colà la dialettica è tenuta in 
sospetto, se non proprio disprezzata, specialmente dai yogin, l’élite spirituale. 

Infine confutare significa paragonare un altro pensiero al proprio; e 
questo è possibile solo col postulato implicito che il nostro, pensiero sìa la 
norma. Noi, ad esempio, deploriamo che i lettori dei Veda distinguano male lo 
spirito dalla materia; ma che cosa può impedire loro d’accusare i Cartesiani di 
distinguerli troppo? Noi rimproveriamo loro troppa tolleranza religiosa; essi 
risponderanno che noi usiamo troppi anatemi. 

D'altronde siamo sicuri di averli ben capiti? Ci sembra che ammettano 
più dèi e cosi smentiscano l’unità del Brahman, sostanza universale; ma gli 
Indù quelli colti, almeno, in questi dèi vedono non delle persone distinte, ma 
personificazioni degli attributi del Dio unico tanto che potrebbero renderci la 
pariglia e, giudicandoci con eguale incomprensione, credere che noi, incolti, 
divinizziamo grossolanamente innumerevoli santi più potenti di Dio stesso per 
trovare gli oggetti perduti o per far guarire bestie ammalate; o che noi, intel¬ 
lettuali, divinizziamo astrazioni, come la scienza, la libertà, il denaro, rinno¬ 
vando sia pure senza statue e senza templi, il culto del vitello d’oro. Oppure 
(questo sarebbe ancora più grave) quando insinuiamo che la loro bhakli è 
inferiore alla nostra carità, potrebbero dichiarare che noi ci contraddiciamo, 
non essendo caritatevoli verso di loro. Sicché l’apologià della propria fede 
quando, anche solo incidentalmente, è intellettualistica, superficiale e orgogliosa, 
alla fine spesso diventa una contro-apologia. 

§ 3. - Ciò che alcuni cristiani chiedono all’induismo. 

Per questo preferiamo limitarci ad un esame psicologico dei nostri corre¬ 
ligionari tentati dall’induismo, per sapere di che cosa hanno fame e in che cosa 
l’induismo può soddisfare o deludere questo appetito. 

Questi cristiani sono di quattro specie. 

1.1 cristiani di nome. - Alcuni sono cristiani di nome, cioè battezzati 
che hanno fatto la loro comunione (non oso dire la loro prima comunione), 
che forse osservano Tastinenza al venerdì per non contrariare la moglie, che 
talvolta accompagnano i loro bambini a messa, per dare l’esempio, ma che, 
non avendo nè pensato nè vissuto II cristianesimo, in esso vedono soltanto un 
complesso di pratiche meschine e infeconde. Se un caso fortuito fa loro cono¬ 
scere un libro di spiritualità induistica, eccoli iniziati alla vita interiore, che 
certamente il cristianesimo avrebbe loro offerto, se si fossero presa la briga di 
cercarcela. Ma siccome sono molto ignoranti della loro religione, come di quelle 
degli altri, immaginano che fuori delle pagine cadute loro in mano d siano 
soltanto chiacchiere o finzioni, e rinnegano la fede della loro infanzia per la 
novità che hanno scoperto. 


come 

vano 


2. I cristiani cerebrali. - Altri cristiani sono stati buoni fanciulli; ma, 
accade spesso in alcuni ambienti, erano più intelligenti che pii e ci tene- 
più a dimostrare Dio che a viverlo: si sarebbero potuto chiamare cristiani 


46 - Enciclopedia apologetica .,. 
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della testa. I loro studi, portandoli a conoscere le scienze, la fìsica, la biologia o 
la preistoria, non tardarono a far vedere contraddizioni tra le scoperte o ipotesi 
scientifiche e le posizioni religiose apprese da certi manuali non sempre aggior¬ 
nati. Sulla linea di confine della chimica e della biologia si crede d'avere la 
prima trasformazione della molecola inerte nella molecola vivente; anche in 
biologia si ritiene quasi per certo che l'uomo, come i suoi cugini, le grandi 
scimmie, discenda da un lemuride scomparso; la preistoria assegna all’uomo 
propriamente detto (homo sapiens) un’antichità incomparabilmente più lunga 
dei quattro mila anni biblici, e una nascita meno gloriosa che quella dell'Adamo 
della Genesi; una filosofia, come quella d'Aristotele, che codifica le esperienze 
del senso comune, non può più servire a inquadrare le scoperte di ieri. La 
Chiesa, come maestra di pensiero, non è più moderna; e si sentono forzati 
ad abbandonarla. Tuttavia diventando uomini, hanno acquistato bisogni più 
ricchi del bisogno intellettuale della loro adolescenza; hanno riconosciuto che 
la scienza, come si è orientata nell’ultimo secolo, sfocia meno alla verità che 
al dominio della natura: anch’essa è in un vicolo cieco. Sinceri come sono, non 
possono ammettere che nel dilemma scienza-fede, l’ultima parola non resti 
alla fede. Avrebbero quindi bisogno di scoprire una nuova fede, o meglio, 
siccome non basterebbe più il fideismo, un altro modo di conoscenza, tutto 
diverso da quello dei nostri laboratori, ma anche pienamente obbiettivo; il die 
viene fornito loro dagli esercizi di certi yogin d’oltremare. 

3. Quelli che sono stati allontanati dal Vangelo dalle diffidenze verso 
la civiltà. - C'è una terza categoria d'Europei, che hanno conosciuto meglio e 
meglio praticato il cristianesimo e gli sarebbero rimasti fedeli, se gli ultimi 
decenni non fossero stati così sconvolti. Due guerre e molte rivoluzioni hanno 
dimostrato loro la debolezza morale e materiale delle istituzioni in cui sono 
vissuti, come il liberalismo e il capitalismo. Ora la civiltà, di cui tali istituzioni 
sono elementi, pretende d’essere cristiana. Di fatti il cristianesimo è più o meno 
penetrato in esse, il che era necessario poiché altrimenti sarebbe stato infedele 
alla sua missione di fermento sociale. Per non restare un ideale inaccessibile al 
secolo, cominciò ad agire sul liberalismo, imponendogli il dovere della concor¬ 
renza leale e sul capitalismo, forzandolo al dovere della elevazione dei lavora¬ 
tori. Però una trasformazione morale esige molto più tempo che l’avvento o la 
caduta d’un regime legato direttamente alla tecnica. 

Il capitalismo e il liberalismo, nelle loro attuali forme e dimensioni non 
contano più d un secolo o due di vita, e la Chiesa non ha ancora avuto il tempo 
per cristianizzarli; altri regimi economici intanto sono sorti a fare loro concor¬ 
renza, ma sembrano immorali e insieme caduchi. Ora siccome il cristianesimo 
è stato legato all’Occidente, gli spiriti che non vanno al fondo delle cose, spe¬ 
cialmente della storia, vedendo che TOccidente è scosso credono che il cristia¬ 
nesimo sia pure destinato a crollare. 

Questi Europei vanno quindi a cercare il loro ideale fuori del Vangelo, 
Alcuni, tipo ingegneri, si volgono alla Russia, da cui sperano Lrarre esempi di 
giustizia vedendo nello stesso tempo onorata la loro professione; altri, più poeti 
o che almeno non apprezzano nella stessa misura il confort procurato dall'in¬ 
dustria, e che sono più insofferenti dell’agitazione che ne è inseparabile, prefe¬ 
riscono rivolgersi ai contemplativi e pensano di trovarne tra i pastori dei deserti 
e piu ancora tra i solitari della penisola dei monsoni. 
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4. Le anime in cerca d’ima spiritualità ringiovanita. * Infine ci sono at¬ 
torno à noi unirne fondamentalmente cristiane e risolute di restare tali, che 
-spirando a una vita interiore più intensa di quella che hanno praticato finora, 
nella comune letteratura di pietà non trovano quel tono e queir afflato che le 
trasporti. Gli stessi mistici parlano loro un linguaggio dissueto: le Rivelazioni 
di Santa Gel trucie sembrano loro prolisse e banali, il Dialogo di Santa Caterina 
da Siena privo di coerenza; trovano le metafore di Santa Teresa senza conte¬ 
nuto; il metodo di Sant’Ignazio ha procedimenti militari alquanto irritanti, 
anche se sono presentati da Gesuiti moderni; Gesuiti e Domenicani esprimono 
oggi la loro spiritualità con un linguaggio scolastico, che a costoro sembra 
poco più accessibile dell’ebraico. Perciò questi cristiani per meditare si nutrono 
ora del breviario, ora del Vangelo, ora di Ramakrishna o di Vivekananda. 

§ 4. - Che cosa bisogna rispondere a queste quattro specie di anime? 

1. Coscienza collettiva dei « cristiani di nome ». -1 primi (battezzati 
senz'istruzione nè pietà) non hanno nessuna personalità religiosa e in genere 
non hanno personalità di sorta; in tutti i campi sono e saranno sempre soggetti 
alla coscienza collettiva. Perciò, liberati dal blocco delle credenze cristiane, 
accetteranno quelle induistiche in blocco. Per quanto sembri paradossale, la 
loro mancanza di fede profonda sarà unita alla mancanza di spirito Critico e le 
bizzarrie di certi libri eserciteranno su di essi maggior attrattiva. Un Dio sparso 
nelle nebulose e negli atomi sarà un mistero più sconcertante, e perciò più 
insinuante della Trinità; la trasmigrazione delle anime dà le vertigini e nello 
stesso tempo è la spiegazione più semplicistica del problema del male, o meglio 
dell’infelicità. Titoli come I cinque rivestimenti della coscienza individuale , 
oppure Le dieci correnti della forza vitale risuonano spesso come iniziazioni 

inestimabili 

Si sa fino a che punto la coscienza collettiva può fare a meno di ragiona¬ 
menti corretti o ridersi di esperienze cruciali, e, se stess-e per affievolirsi, per 
rianimarla si troveranno numerosi circoli teosofici che prosperano fra noi e si 
comportano ed agiscono come Chiese. Ora non si combatte contro la coscienza 
collettiva che sostituendovi un’altra coscienza collettiva, oppure una coscienza 
personale. Il primo modo equivarrebbe ad immergere l'uomo in un ambiente 
cristiano, il che dipende da circostanze che non sono in nostro potere; il 
secondo, cioè creare una personalità, è sempre un lavoro lungo e talvolta 
doloroso, in quanto è necessario che uno venga istruito nel cristianesimo e lo 
pratichi, conformandosi ad esso nelle proprie azioni quotidiane; per tal fine, 
allo sviato occorrerebbe dare come maestro un apostolo del tipo guru: l’azione 
cattolica, chiamata a formare apostoli di tal genere, ne offre già alcuni e di reale 
valore. 

& Il compito dei nuovi maestri di pensiero contro la disillusione dei 
« cristiani cerebrali ». -La seconda categoria essendo costituita da un’élite vasta 
e complessa merita più attenzione. 

Alcuni hanno conosciuto e meditato il recente infrangersi di numerose 
inquadrature del nostro pensiero. Nella nuova fisica tanto microscopica quanto 
macroscopica, pare che per esprimere certi fenomeni si sia condotti a servirsi 
di geometrie non euclidee, come pure di spazi a quattro dimensioni; e non sì 
ammette più che il fondo delle cose sia il determinismo, il quale nella teoria 
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dei gas è soltanto un determinismo statico, che nasconde un movimento anar¬ 
chico delle molecole. In psicologia è ormai dimenticato quanto sa di associazio¬ 
nismo: Bergson ci ha insegnato a sostituire la vecchia introspezione, che suppo¬ 
ne un frazionamento degli stati di coscienza, con un nuovo metodo, che 
assegna il primo posto a quello -che egli chiama intuizione; altri hanno mostrato 
il ruolo, anche nella nostra - vita superiore, deirinconscio, del quale si può 
cogliere il gioco con vari processi usati soprattutto dagli psicanalisti. Sono 
tutti duri colpi inferti a ogni filosofia astratta e ci fanno sentire che ben presto 
sarà necessario costituire una nuova metafisica (cosmologica) che sia capace di 
interpretare i nuovi dati delle scienze. 

Pensatori di minor classe, adulti o adolescenti, abbastanza informati per 
sapere che il problema si pone, ma privi di genio per risolverlo, davanti al vuoto 
del loro spirito s’abbandonano al dubbio universale. Ed è proprio questo dub¬ 
bio che recentemente ha dato origine a certe filosofie delPassurdo. Nel secolo vm 
da un dubbio analogo eran sorte le vedute di Shankara, per il quale il mondo sen¬ 
sibile è soltanto una maya. La stessa disillusione avviene dopo un intervallo 
d’oltre mille anni ai due antipodi e per ragioni diverse. E c'è la stessa attrattiva, 
poiché una parte dei nostri studiosi è presa dalle negazioni esistenzialiste, e 
gli altri vanno a cercare l’illusionismo nei Vedanta. Gli uni e gli altri sono 
.esseri incapaci di risalire le correnti. La dottrina di cui hanno bisogno non è già 
quella che sostiene che la natura umana è identica a quella dei cani morti. 
Al contrario occorre tonificare la loro intelligenza. Concediamo, pure che siamo 
immersi nell assurdo e nell illusione, ma ammettiamo, almeno come un’ipotesi 
di lavoro, che quelli sono soltanto fenomeni provvisori, e, nella decomposizione 
del pensiero contemporaneo, raccogliamo i materiali delle prossime scoperte 
Il vero salvatore sarà un nuovo San Tommaso che ci apporterà la sintesi di cui 
ha bisogno il nostro secolo. Intanto ogni cattolico che pensa dovrà presentare 
dèlie sintesi parziali a coloro che avranno scelto lui come guida. 

Fallimento del basso yoga. - Ma accanto a questi intellettuali conservatori, 
che non potevano finire se non nella disperazione, ci sono spiriti più duttili 
che tentano di raggiungere la verità con la mistica. Proprio questi vengono 
attirati dallo yoga. Oggi tutti gli scrittori indù sono degli yogin le cui opere appar¬ 
tengono alla categoria generale dei metodi d’orazione e godono talvolta d’una 
pubblicità che è negata alla spiritualità cristiana. Perciò hanno' un pubblico 
vario, dove tuttavia distingueremo due classi estreme: quelli che nello yoga 
cercano un’igiene, e quelli che ne attendono estasi. 5 

• -am 10 P retende di cominciare con un’igiene fìsica e mentale, che 
vi dà la padronanza di voi stessi. Isolatevi in un angolo silenzioso e spoglio; 
prendete una posa comoda (gl’indiani si accoccolano col torso eretto); praticate 
una serie di esercizi respiratori, facendo regolarmente per esempio: inspirazione, 
quattro secondi; retenzione, sei secondi; espirazione, otto secondi; imparate a 
concentrarvi prima sopra un oggetto visto, una boccia o un bastone, poi sopra 
un oggetto immaginato, come un rosaio, del quale ripasserete mentalmente 
tutta 1 esistenza, dalla germinazione fino alla fioritura; infine imparate a medi- 
•tare, sia sopra una qualità di cui siete privi, o -che vorreste sviluppare, sia sullo 
7°£ a . P erfett0 ' che immaginerete meno nella sua figura corporea che nella 

sua irradiazione spirituale, e che rappresenterete continuamente presente al 
vostro fianco. r 














l'induismo 


Alcuni si fermano qui e con questi esercizi hanno acquistato due capacità: 
di non cedere a un istante di collera, e isolarsi dal trantran della vita giorna- 
Pera per riflettere a una campagna di pubblicità o a un colpo di borsa. Però 
restano affaristi e a questo yoga preparatorio chiedono soltanto la capacità 
«estorcere piu denaro ai loro clienti. Per avere questo risultato, senz’andare 
fino agli Esercizi di Sant’Ignazio, bastava che praticassero certi esercizi d’auto- 
suggestione, come quelli proposti dalla scuola di Couè, o che facessero -alcuni 
compiti dell’Istituto Pelman, per sviluppare l'attenzione, la memoria, la volontà. 
'Tutti questi tentativi sono utili, ma sono ben poca cosa, e noi li abbiamo citati 
solo perchè bisogna passare attraverso ad essi o passare per metodi equivalenti, 
però chi se ne accontenta ignora completamente l’induismo. 

Altri vogliono penetrarne piu profondamente lo spirito; ma, più bramosi 
dei risultati che rassegnati ai mezzi, pensano soltanto agli atti straordinari com¬ 
piuti, come han sentito narrare, da certi yogin. 

Alcuni di questi si sentono uniti all’Atman-Brahman in un’estasi che si 
manifesta agli spettatori attraverso le tracce impresse sul volto; essi però non 
vedono nè sentono la folla e sono rapiti fuori di questo mondo. Gli altri com¬ 
piono cose inaudite, camminano su carboni ardenti, sono sollevati in aria, risve¬ 
gliano i morti. Misteri dell’unione o miracoli fisici son cose che valgono assai 
più della pena che richiedono per essere raggiunte. 

Mezzo fallimento dello yoga superiore. - L’induismo promette queste 
cose in favore dei più grandi yogin. Resta da sapere se il nostro uomo sarà tra 
i grandi. Possiamo, senza tema di errare, rispondere negativamente, poiché 
questi beni sfuggono non appena si corre loro dietro. Essi non sono che un 
soprappiù; e non si cerca il regno di Dio, che è la cosa necessaria, quando una 
tale ricerca ha come movimenti: la sensualità, certamente spirituale, ma sempre 
sensualità; l’avarizia, spirituale anch’essa, ma tanto più sordida; l’orgoglio volen¬ 
do fare servire la venuta di Dio alla propria elevazione : singolari aspetti delle 

tre concupiscenze. 

Certo, la colpa è dell’aspirante, ma anche dell’induismo, il quale (in 
parecchi almeno) non è esente dall’egoismo. Lo scopo che si propone è libera¬ 
zione dalle molteplici morti successive, cui siamo esposti nel futuro; l’unione a 
Brahman è solo un mezzo per riuscirvi. È vero che i profeti più pii reclamano 
la bhakti o amore di Dio, ma sappiamo che questo divino diffuso difficilmente 

suscita Tamore. 

La mistica cristiana non l’avrebbe deviato così, perchè fin da principio 
mette in guardia contro le meraviglie. I santi parlano pochissimo dei loro mira¬ 
coli: le guarigioni, per cui non hanno fatto che qualche preghiera, restano un 
segreto tra Dio e il malato; San Paolo si gloriava delle sue infermità; San Eram 
cesco nascondeva le sue stimmate, dono che comparirà soltanto nei processi di 
beatificazione. Inoltre i nostri mistici, come Santa Caterina da Siena e San 
Giovanni della Croce, scrivono che le visioni e le audizioni straordinarie^con 
tutti i loro incanti accadono quasi esclusivamente ai principianti, e sono un’esca 
per deciderli alle durezze della vita spirituale, essendo la mistica cristiana 
cristologica, prométtendo cioè l’unione a Cristo a cominciar dalla sua passione- 
Quando l’anima si è Tafforzata, Dio la priva di queste dolcezze; la nostra unione 
con lui. è unione delle nostre due volontà, unione di cui sentiamo per intuizio- 
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ne il valore e la solidità, e questo basta a colmarci d’una gioia die quaggiù 
non ha eguale. 

Perciò l’attrattiva per lo yoga indù potrebbe essere vantaggiosamente sosti- 
tuita da quella per la mistica cristiana, altrettanto ricca e più generosa. Sarebbe 
poi utile, e forse necessario, alle edizioni critiche che disgustano i letterati 
aggiungere edizioni volgari, ma in stile più brillante, come quello usato da 
Ernesto Hello per tradurre la Beata Angela da Foligno. Infine il novizio verrebbe 
iniziato personalmente dal direttore di spirito che nel caso potrebbe venir 
chiamato col nome di guru, meno repellente perchè meno ecclesiastico. 

3. Che cosa il cristianesimo può fare della civiltà, - La terza categoria 
d’infedeli è quella degli europeofobi. Quanto c'è tra noi, macchine, banche, 
sindacato, gusto d’apparire, bisogno d'agitazione, suggestionalità, scaltrezza^ 
violenze, urta la loro intelligenza, la loro sensibilità, la loro onestà. Non sono 
meno nauseati per quanto di mondano vedono dentro la Chiesa: il prezzo delle 
sedie, i funerali di varie classi, l'assolutismo dei preti, i discorsi che non fanno 
una guerra continua contro l'avarizia dei ricchi, l’obolo per il culto, e gli 
affreschi del Vaticano. Sono misantropi simpatici, cui si possono rimproverare 
solo due mancanze: una contro la logica, l'altra contro la morale. 

Il loro disprezzo del secolo nasconde l'illogismo. Nessuno nega che l’attuale 
evoluzione della nostra vita economica e politica sia dolorosa e ci conduca in 
un vicolo cieco; essa però attraversa una fase cui non è ancor pervenuto il 
popolo indiano e non abbiamo il diritto di confrontare due civiltà prese in 
due momenti lontani della loro storia. Il macchinismo è un fatto almeno 
necessario; ciò che è contingente è il fatto che abbia costituito l'oppressione 
d una classe e la minaccia per altri popoli, mentre avrebbe potuto procurare 
l’abbondanza a tutte le classi e a tutti i popoli. L'India comincia appena a 
entrare nella fase meccanica: dalla disgregazione di tutte le caste anteriori deri¬ 
verà l'avvento d’una casta privilegiata? Un ragionamento che voglia essere 
logico dovrebbe confrontare quest’India futura alla vecchia Europa. 

Più grave ancora è il pregiudizio che addebita al cristianesimo i vizi 
della nostra civiltà. Certo, il cristianesimo vi è mescolato, se n’è macchiato- 
anche il chirurgo ha spesso le mani sporche, mentre il bramino ha sempre le 
mani nette. Ma qui l’accusa costituisce un vanto, una gloria. Il cristianesimo 
è un fermento mescolato a una pasta. Esso, ha fortemente agito nella pasta barba¬ 
rica dopo Clodoveo; m particolare, ebbe un ruolo di prim’ordine nel costituire 
la famiglia monogamica, stabile, con l’eguaglianza morale degli sposi, che l’India 
ignora. Installatisi il capitalismo e il liberalismo circa due secoli fa, il cristiane¬ 
simo impedì le loro conseguenze peggiori e se non li ha trasformati la colpa è 
del tempo, come pure è colpa del tempo se il cristianesimo non ha ancora 
informato un mondo economico e politico che è in via di elaborazione. Invece 
1 induismo ideale, che gli viene opposto, non s’è mescolato alla vita dell'India 
laica, nè al regime delle caste che conserva, nè alla nascita dell’industria che 
ignora: esso è puro, ma in senso indiano, cioè senza contatto, e in senso 
chimico, cioè stenle. Quelli che lo paragonano al cristianesimo, dovrebbero 
scegliere un cristianesimo altrettanto puro, cioè ritirato dal mondo e fiorente 
m un chiostro o m una grotta: un monastero benedettino o i Padri del Deserto 

sarebbero i veri punti di riferimento. E allora si continuerà a portare Findui- 
smo alle stelle? 






L INDUISMO 


Tuttavia è necessaria più l'azione che l'apologià. La nostra società neces- 
. tanto di riforme profonde quanto di rivoluzioni; e il cristianesimo ha tutti 
? titoli per prendervi parte, ma non in quanto ellenizzato, latinizzato, liberaliz- 
1 t o .capitalizzato, democraticizzato. A una pasta vergine occorre un cristiane¬ 
simo che sia lievito puro, cioè liberato della crosta delle paste che faceva lievitare 
S1 n tem po. Dobbiamo dunque risalire alle fonti evangeliche e di là ridiscendere 
er fecondare il campo attuale. Una riforma della Chiesa precederà anche 
auella della società mediante la Chiesa e di questo s’è convinta prima la gerar¬ 
chia che i fedeli: l'azione cattolica e il clero indigeno ne sono le prime realiz¬ 
zazioni. Prendere parte a quest'opera di riforma è quanto di più appropriato 
s i può consigliare al cristiano spaventato della sclerosi della Chiesa e pronto 
a cercare sulle sponde del Cange quanto può trovare sulle rive del Giordano, 
prima di riacclimatarlo sotto la nostra latitudine. 

4. Per la quarta categoria di insoddisfatti: utilità e pericoli degli autori 
indù* - Ecco infine la quarta categoria d'insoddisfatti, che tra i loro autori 
preferiti annoverano filosofi indù, dei quali non pretendiamo di proibire la 
lettura che anzi potremmo anche incoraggiare, ma a certe condizioni. 

La prima condizione è che si alternino queste letture con quella degli 
autori autenticamente cristiani. Se tolleriamo questi accostamenti è perchè 
parecchi Indiani moderni sono tinti di cristianesimo. Vivekananda è un lette¬ 
rato e un viaggiatore che nei lunghi soggiorni ha parlato più d’una volta a 
uditori, vasti o ristretti, d'inglesi e d'Americani, adattando i suoi ai loro pensie¬ 
ri d’occidentali cristianizzati. Anche Shiri Aurobindo fece tutti i suoi studi in 
Inghilterra e solo più tardi conobbe le lingue e la cultura dell’India. Costoro, 
e alcuni altri, parlano un linguaggio che ci è accessibile, non foss’altro perchè 
mescolano citazioni del Vangelo e di molti nostri scrittori spirituali a citazioni 
dei Veda e dei loro commentatori. Qui c'è contemporaneamente il beneficio 
e il pericolo. 

La seconda condizione è che ci si serva di essi solo come di antidoti 
contro particolari difetti della mentalità europea che, in genere, è materiale 
e positivistica; come di un richiamo alla interiorità, ad una visione superiore a 
quella dei sensi, al distacco dal mondo. Ciò significa che agli autori induisti 
altro non si chiede se non quello che, prima di una meditazione, si può chiedere 
ad un brano di Bach o alle volute d'incenso, ossia la creazione d’un'atmosfera 
che faccia da schermo tra noi e l'atmosfera della strada. Solo entro questi limiti 
possono essere utili, altrimenti sono un pericolo. 


§ 5. - Dalla bhakti induista alla carità cristiana. 

L’induismo si dice universale, ma solo il cristianesimo è apostolico. - 

Infine ecco una conclusione su cui potremmo insistere a lungo. Tra cristia¬ 
nesimo e induismo c'è una differenza radicale, che deve distornare il cristiano 
da tutto ciò che deriva dal Veda, in quanto* nè il vedismo, nè alcuno dei suoi 
complementi sono apostolici. Ciò che viene chiamato universalismo religioso 
dell'Indù è un atteggiamento accogliente tutti i culti, in modo che si parlerà 
di Gesù come d'una nuova discesa di Vishnu, e non si cercherà d'imporre 
Vishnu ai discepoli di Maometto o di Confucio: è un relativismo indolente e 
non privo d'orgoglio. Nello stesso tempo la meditazione braminica è fine a se 
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stessa poiché vi si cerca l’assoluto per amore dell’assoluto, senza desiderio 
d un eguale amore per la conversione dei propri fratelli. Invece per il cristiano 

al cSZ tr iCO 6 rÌC ° rda Che 1,uItÌma P ar ° Ia di <«*> priTdi salt 
cielo fu- «Andate, ammaestrate tutte le genti». Servire Dio è nello stesso 

SKTS 'ftsssr * “ nd '” e * “ 0 —f» ^ 

Un segreto del cristianesimo: contemplazione e azione, . Troveremo 

certamente qualche difficoltà a conservare l’amore di Dio e del prossimo armo¬ 
niosamente uniti. Alle volte, in un malinteso servizio di Dio, saremo intolle¬ 
ranti; altre volte, per una preoccupazione aberrante della salvezza degli uomini 
h serviremo con la febbre trascurando il tempo necessario alla meditazione 
Noi opponiamo volentieri Marta, l’attiva, a Maria, la contemplativa. Mentre 
il vero cristianesimo esige di fondere m una le due anime. Un san Bernardo 
una santa Caterina da Siena, una santa Teresa d’Avila, un san Francesco Save- 
no furono insieme lavoratori e oranti ed erano così violentemente l’una e 
l aUra cosa che passando dall’orazione alla lotta e dal campo di battaglia 

P r °™ Vano , uno stra PP° se “P« diverso, sempre doloroso e non 
meno delizioso. Tutto d segreto del cristianesimo sta nel saper essere tanto Maria 

eh Marta, in modo che la preghiera sia alimentata dai progetti d’apostolato e 

spastoiato non sia che una preghiera continuata in pubblico^ La storia 

mentre ne descrive il metodo per giungervi. C’illumina e ci spini una tradi’ 
zione ininterrotta, in cui occorre inserirsi senza guardare indietro o accanto ner 
essere contemporaneamente fedeli discepoli di Cristo e riformatori della società 
europea. Abbiamo due posti, che s’alternano quasi ad ogni momento- le rive 

n uà ir r dl 6 6 penferie delle nostre città. I libri sacri dell’India per 

quSJqff 15111 ’ PCT qUant ° ™ bÌ1Ì ' n ° n S0 *° » ^ado. di assicurarci 


Avviluppare il Vangelo d’induismo... - Però il cristiano europeo non 
deve soltanto riformare l’Europa. « La Francia, paese di missione » (si potreb¬ 
significa che s applicheranno a questi paesi i metodi missionari. Ora il misslona- 
ìo e ! uomo che, essendo fedele a San Paolo, si fa negro con i negri, giallo con i 
gialli indiano con gli indiani. Non significa che adatti il Vangelo, se adattare 
significa scendere a compromessi; diciamo piuttosto che avviluppa il Vangelo 
d induismo, come fu il metodo del P. Nobili, scandaloso per certi integralisti 

s?ola S to° temP °’ benedett0 da S i; ultimi pontificati. Simile apo- 

£ di ZZZ 7r St ° daUe r , 8 randi Encidìche missionarie, come Rerum EcZ 
siae e ^ 1 ™ 10 XI c <i Evangelu Praecones di Pio xn. 

deirrS^ 'Z baSta Pf m f ttere , ai J cristiani di'leggere le opere dei pensatori 

m Indù e non è possibile una conoscenza così approfondita sènza una suffi¬ 
ciente simpatia. Però letture e studi dovranno essere fatti in funzione del Vange¬ 
lo Clr Sarann ° VaS ° 6 U Van§d0 2 ] ^ uore ’ e « questo sarai- 

no inseparabili, ma come uno strumento e un al impn tn r'onvrirsfi - - 








IL BUDDISMO 
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PARTE TERZA. - IL BUDBISMO 


CAPITOLO L - CHE COSA FU NELL INDIA 

Il buddismo che, come l’induismo, è un grande albero con molti rami, 
n Asia ha più fedeli di quello ed in Europa, gode di eguale prestigio. Meri¬ 
terebbe quindi una trattazione altrettanto lunga. Senonchè il buddismo deriva 
dall’induismo un po’ come il protestantesimo deriva dal cattolicesimo onde 
molti caratteri delta prima religione appartengono alla seconda e ciò che s è 
detto nella parte precedente spesso si dovrebbe ripetere m questa. Preghiamo 
pertanto il lettore di riferirsi a quanto dicemmo sopra, dove troverà i caratteri 
comuni. Qui indicheremo soltanto le differenze, 

§ I. - lì buddismo primitivo. Chi è Buddat 

Budda, il fondatore, è un personaggio storico, ma ne conosciamo la stona 
soltanto attraverso leggende ingombranti. Visse nel vi o nel v secolo avanti Cristo. 
Prima si chiamò Siddharta, poi Gotama, ma più spesso viene chiamato Shakya- 
muni cioè il solitario della famiglia dei Shakya. Nato nel nord-est dell India- 
non lontano dall’Himalaya, da una famiglia principesca, die non si è sicuri & 
fosse di razza aria, rinunciò presto al mondo per vivere una vita d asceta solita¬ 
rio; dopo alcuni anni ricevette l’illuminazione definitiva e,. da allora fino alla 
fine della sua vita, che fu molto lunga, trascorse le stagioni secche predicando 
qua e là e durante le soste, nelle stagioni delle pioggie, fissò le grandi line 
dell’organizzazione cenobitica che raccolse un certo numero di suoi discépoli. 

Dopo la morte di Shakya-muni, il buddismo si irradiò con notevole rapi¬ 
dità ma dividendosi in molte sette. Alcuni re, come Asoka, contribuirono alla 
sua espansione nell’India; altri, come Kanishka, invasore indo-scita, 1 introdusse¬ 
ro nel Turkestan- La Cina fu raggiunta nel primo' secolo della nostra era. Poi 
il bramassimo, almeno nella penisola, riprese il sopravvento. Infine dopo li 
secolo ix gl’invasori musulmani riuscirono a espellerlo dall’India, dove oggi 
resta solo più nel Nepal e a Ceylon. In compenso s’era introdotto, e rimane 
tuttora, nel Tibet, nell’Indocina, in Cina, in Giappone, non senza adattarsi ai 
caratteri dei rispettivi popoli, e non senza assorbire diversi elementi delle foro 
religioni primitive. Come l’induismo, conta adepti convinti anche m Europa e 

in America. 

La pratica di Rudda. - È difficile farsi un’idea quasi esatta del pensiero 
e della pratica di Shakya-muni attraverso i libri che pretendono riprodurlo, 
come il Tipitaka conservato dai monaci di Ceylon, -che fu redatto per scritto 

ìt Tvrinrinirt rapila nostra era. o alcuni testi, anch’essi molto posteriori. 
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conservati assieme a ogni specie di commentari, nelle immense biblioteche dei 
monasteri del nord. Comunque, quanto segue sembra accertato. 

Il Budda reagì contro Tinduismo del suo tempo, non con la fuga, come 
gli yogin d'allora, ma con una predicazione che voleva larga il più possibile. 
Egli (questa è la sua caratteristica essenziale) non predicava una dottrina, ma 
una pratica. Occorre dire che questo principe convertito se la rise delle caste? 
Ma questo è solo un dettaglio, e di ordine sociale. Più importante è il suo atteg¬ 
giamento spirituale. 

Egli ammette che la salvezza non si trova nei sacrifici, ed è convinto che 
le discussioni sul Brahman e l’Atman sono un perditempo. Si chiede: Che cosa 
deve cercare l'uomo? e risponde: La felicità. Ma il grande ostacolo alla felicità 
è il desiderio, poiché noi desideriamo solo cose impermanenti o transitorie, 
donde un duplice dolore, quaggiù la delusione, nell'altro mondo le trasmigra¬ 
zioni, in cui bisogna vedere una punizione, più che una fatalità. Quindi scopo 
dell’uomo dev'essere l’estinzione del desiderio, fino a ottenere la completa libe¬ 
razione. Alcuni vi riusciranno solo dopo molte esistenze; ma ai più santi non 
è impossibile arrivarci già in questa vita: gli uni e gli altri avranno allora rag¬ 
giunto il Nirvana, che un tempo molti in Europa traducevano con annienta¬ 
mento, ma che significa soltanto l'annientamento del desiderio, cioè una pace 
che per l'uomo è la gioia suprema. 

Vi si giunge con la meditazione e la benevolenza: meditazione alla quale 
si prelude con un'ascesi, molto più moderata di quella d’alcuni yogin; bene¬ 
volenza motivata dal fatto (questo pensiero dovette esistere in Shakya-muni, 
benché sia stato sviluppato soprattutto più tardi) che c’è una solidarietà di 
tutti gli esseri negli effetti delle trasmigrazioni, potendo i meriti degli uni 
reagire sul destino degli altri. 

# La dottrina di Budda è stata diversamente qualificata. Alcuni l'hanno 
considerata come atea, ma ciò è inesatto, perchè Budda non negava gli dèi nè 
il Brahman, ma considerava tale credenza semplicemente superflua, come del 
resto qualsiasi speculazione pura. S’è anche detto, più giustamente, che egli fu 
un prammatista; la parola per noi ha un senso troppo preciso, ed è meglio dire 
che il buddismo è più una morale che una metafisica. 

Prime scissioni. - Cosi si crede fosse il buddismo puro del fondatore, ma 

appunto perchè Shakya-muni rifiutava, più ancora che il bramanesimo, di 

prescrivere un’ortodossia, dopo la sua morte dovevano fatalmente nascere molte 

sette. Per evitare le deviazioni, i discepoli si sarebbero riuniti in « concili », e 

il fatto che già nel primo concilio sarebbe stato messo da parte Ananda, il 

discepolo piediletto del maestro, prova che non riuscirono a perseverare 
nella linea primitiva. 

Una prima scissione separò i cenobiti dalla massa. 

I cenobiti, i cui gruppi si affermarono sempre più, cedettero alla duplice 
tentazione di dedicare i loro ozi alla speculazione e di considerare se stessi 
come gli unici perfetti, ritenendo che possano pretendere il nirvana solo quelli 
che, sufficientemente purificati mediante le loro esistenze anteriori, fossero 
finiti nello stato monastico. Shakya-muni aveva combattuto le caste, ma i disee* 
poli ricaddero nell’esclusivismo dei Bramini. 

La massa (o le masse) poi, attaccata al vecchi concetti e usi, aderendo alla 
* morale » buddistica non poteva fare a meno di sovrimporla alle sue credenze 
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e ai suoi riti: più o meno pagana, conservò i suoi dèi e ne continuò^ il culto, e 
poiché in quel tempo sì cominciava ad ammettere le discese di Vishnu, non 
pochi tra i buddisti furono tentati di considerare Shakya-muni come una di 

queste discese. 

§ Z-Il grande scisma. 

Però il grande scisma avvenne solo più tardi, poiché nel terzo secolo avanti 
Cristo non se ne hanno tracce nelle iscrizioni pie dell'imperatore Ashoka. 

Al principio della nostra era la riforma è decisamente scissa in due gruppi, 
quello del Piccolo Veicolo, riservato all’orgoglio monastico, e quello del Grande 
Veicolo, più aperto alle folle, entrambi con la pretesa di conservare o sviluppare 
la rivelazione iniziale. Di comune conservano soltanto i principi fondamentali 
che riguardano I’impermanenza (transitorietà di tutte le forme dell'essere), il 
dolore e la liberazione, distinguendosi radicalmente per questo segno: nel 
Piccolo Veicolo il Budda, per quanto sia stato straordinario, non era che un 
uomo; invece nel Grande Veicolo è divenuto un dio. Inoltre nei due Veicoli 
compariva una tendenza esoterica e un'altra essoterica, senza parlare d altre 
varietà nate dai tempi, dai luoghi, soprattutto dalle fantasie di certi adepti e 
dagli influssi religiosi venuti dai paesi limitrofi. 


Le due nuove scuole* - Lasciando da parte queste sfumature, diremo^ 
brevemente di ciascuna delle grandi scuole, non osando dire delle due grandi 

religioni. 


1. VHinayana. - Gli intellettuali in generale accentuano l’impermanenza: 
traducendo per quanto possibile il loro pensiero in concetti occidentali, non c’è 
che un flusso di fenomeni cangianti che s'uniscono in aggregati che hanno 
come centro una coscienza; quando l'aggregato si dissolve, questa coscienza, 
trascinando con sé il proprio karma, s’aggrega nuovi elementi; la persona non 
è nulla; vi è soltanto una serie di io, i quali, esaurito il loro karma, si perdono 
nel nirvana, che non è ben definito: si sa soltanto che si è felici, perchè non 
si desidera più nulla. Anche Budda era un aggregato, ormai dìsciolto, ma 
quanto egli ha stabilito ad uso dei seguaci, agisce come se egli fosse presente. 
Se dovessimo dare un nome a questa metafisica, non sbaglieremmo chiamandola 

fenomenismo. 

È chiaro che i semplici fedeli non capiscono nulla di questo esoterismo, ma 
tendono a collocare Budda nel rango degli dèi, circondandolo di numerose divi¬ 
nità che onorano con culti talvolta sontuosi e commoventi. 

L'Hinayana, più vicino al buddismo primitivo, è diffuso a Ceylon, in 

Birmania, nel Siam e nella Cambogia. 


2. Il Makayana. - In esso vi sono numerosi pensatori, nonostante il desi¬ 
derio di Shakya-muni di disdegnare il pensiero. Veramente egli non lo inter¬ 
disse, sapendo che nessun pensiero può dar fastidio alla sua morale. La metafi¬ 
sica mahayaniana oscilla tra quella di Nagarjuna (sec. II d. G.) a quella di Vasu- 
bandhu (sec. iv d. C.), per non citare che due estremisti tra i massimi. Il primo 
potrebbe passare per un nihilista, perchè dichiara che non solo ogni persona, 
ma anche ogni fenomeno, è irreale; nega la realtà degli oggetti, dei nostri sensi, 
della nostra intelligenza; però ammette altri metodi i quali ci forniscono 
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un’intuizione che è Tunica vera conoscenza. Potremmo dire, tanto per inten¬ 
derci, che è un mistico. Invece Vasubandhu cerca di riabilitare l’idea. Però l'uno 
e I altro e tutti i loro discepoli, come ogni fondatore di scuola, ammettono un 
nirvana, di cui non definiscono la nozione, ma per il quale preconizzano un 
metodo. Cosi per l’élite il buddismo s’allontana dal messaggio di Budda, per 
avvicinarsi alle speculazioni delTinduismo ortodosso. 

Parallelamente all’evoluzione del pensiero puro, che del resto è senza 

influenza sulla massa, in tutte le classi della società si sviluppano la morale e 
la religione buddistica. 

Evoluzione della morale buddistica. - Nella morale la nozione di karma, 
da individuale com’era prima, diviene collettiva; poiché presto si constatò (Sha¬ 
kya-muni dovette essere tra i primi) che il karma, com’era concepito prima 
di lui, implicava delle ingiustizie, essendo spesso i nostri atti, e quindi il nostro 
destino, Teffetto del caso. Credenza da disperati, alla quale non ci si 
poteva fermare. Quindi si ammise che le « linee di coscienza », rappresentanti 
i nostri destini, non sono isolate e tra di loro possono avvenire scambi; i karma 
individuali sono quasi messi in comune e l’eccesso dei meriti d’una serie 
si riversa su altri. Questa teoria, esplicitandosi ognor più nella letteratura bud¬ 
distica, doveva sempre meglio giustificare la benevolenza predicata dal fondatore. 
La nostra liberazione non può essere individuale ma collettiva; supponendo che 
noi cercassimo soltanto la liberazione, avremmo interesse a procurare quella 
degli altri, poiché gli altri, agendo come noi, per ciò stesso servirebbero a noi. 
Un’ampia solidarietà lega le anime: per ottenere il nirvana non basta praticare 
per proprio conto ciò che è comandato dai Veda, o dai libri del Primo Veicolo; 
ci si assicura la propria liberazione solo facendo la salvezza degli altri e proprio 
perchè la si fa. r 

Evoluzione religiosa. - Quest’evoluzione morale si completa naturalmente 
con un’evoluzione religiosa. Shakya-muni, dopo essere stato un essere sopran¬ 
naturale, poi uno degli dèi, è diventato il Dio supremo perchè, avendo nella 
sua vita raggiunto Tassoluto, in lui c’è la natura delTassoluto. Così in altri 
mondi e in altri periodi di questo mondo, ci possono essere altri Budda: essi 
non sono Shakya-muni nella sua individualità fenomenica, ma per la loro 
essenza comune sono lo stesso Dio. 

Inoltre alcune creature, chiamate, come tutti noi, a perdersi in Dio e 
avendo compiuto la maggior parte del loro cammino, rinunciano ad entrare 
al nirvana ed errano nel mondo per aiutare le anime meno progredite. Sono 
esseri analoghi ai nostri santi e formano un panteon o panagion attorno ai veri 
Budda. Si chiamano Codhisattva. Tra di essi, specialmente in Giappone si cita 
Amitabha, che, per suo voto, entrerà nel proprio riposo solo dopo aver assicu¬ 
rato la salvezza di tutti quelli che lo invocheranno. 

La solidarietà non è soltanto tra gli uomini, ma ci lega anche ai nostri 
protettori celesti. Questa « benevolenza » buddistica dai traduttori ha ricevuto 
un nome (solidarietà) che ne riduce esageratamente la grandezza; in teoria e 
in pratica essa è molto più della bhakti, avvicinandosi maggiormente alla 
carità cristiana; e, attraverso il Grande Veicolo, è il principale apporto del buddi¬ 
smo al pensiero e alla vita induista. 
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CAPITOLO II. - IL BUDDISMO FUORI DELL’INDIA 

Abbiamo detto che il buddismo non esiste più nellMndia, tolte alcune 
regioni estreme, come Ceylon, che hanno conservato lo Hinayana. Il Mahayana 
tia invaso il Tibet, l'Indocina, la Cina e il Giappone, e in tutti questi paesi 
per la sua tolleranza, potè coesistere con le religioni anteriori, pur imponendo o 
’ modificazioni di dettaglio. 



Nel Tibet. - Nel Tibet il buddismo suscitò conventi forse più numerosi 
che altrove, aiutato dalle condizioni economiche del luogo. In questo paese di 
grande altitudine la cultura cede alla pastorizia che non ha grosso bestiame, ma 
'capre e yack; quand’è possibile bisogna anche completare le risorse col com¬ 
mercio carovaniero. Per questo i giovani hanno difficoltà a fondare un focolare. 
Alcuni restano sotto il tetto del loro fratello maggiore e lo aiutano ad allevare 
i figli della sua donna; di qui una supposta o reale poliandria. Gli altri entrano 
nei lamasteri creando così una prevalenza della forma cenobitica del buddismo. 
Questi lamasteri vivono e talvolta s'arricchiscono col commercio. Siccome paesi 
tanto poveri non permettono che si formi un’aristocrazia laica, la direzione, 
anche quella temporale, del Tibet, è nelle mani dei lama. Questi per accrescere 
la loro potenza, hanno dovuto gerarchizzarsi, e la direzione suprema appartiene 
al Dalai-Lama. I dignitari di questo buddismo sono tutti budda o Bodhisattva 
sia che siano incarnati prima della loro intronizzazione, sia che abbiano ricevuto 
questa natura dalPesercizio della loro funzione. Inoltre essendo le popolazioni 
tibetane semplici, il loro buddismo è sempre corrotto: una setta, il tantrismo, 
talvolta subì deviazioni poco gloriose. 



In Cina. - Introdottosi al principio della nostra era, il buddismo in Cina 
s'è egualmente modificato. In realtà trovò due religioni anteriori, il taoismo e il 
confucianesimo, senza parlare del culto familiare degli antenati. 

1 I Cinesi da molto tempo sono un popolo patriarcale e, tra i 
sono quelli che hanno le famiglie ricche delle più lontane cuginanze. Ora il 
regime patriarcale il più delle volte s'accompagna alla religione degli antenati, 
che rafforza l'autorità del patriarca, facendolo ministro del culto durante la. 
sua vita, e oggetto di culto dopo morte: a questo servono ancor oggi le tavolette 
che portano scritti i nomi degli antenati e che sono oggetto di una certa vene¬ 
razione, anche dopo le riforme recenti, che hanno razionalizzato il pensiero 
di molti letterati, 

II taoismo. - Anche il taoismo è molto antico. 1 Cinesi sono agricoltori; 
le profonde terre gialle, i delta irrigati del Sud, che producono grano e riso, 
imposero fino ad oggi un'esistenza strettamente agricola, che è tuttora della 
maggioranza. Il mondo, di cui i campi di cereali sono soltanto un esempio, è 
retto da due princìpi: lo yin, principio dell’inverno, delle attività domestiche 
e dei lavori femminili, e lo yang, principio dell'estate, delle attività esteriori 
è dei lavori maschili. I due princìpi s’alternano, e l'alternanza risulta da un 

principio superiore,, il tao. 

Il tao penetra talmente gli spiriti, che non si esita ad attribuire, negli avveni¬ 
menti della nostra vita, una certa azione agli eventi futuri. Per questo la Cina 
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se la ride deirevoluzione, e ci tiene a rimanere stagnante. La dottrina, afferman¬ 
do l’armonia delle cose, comporta una morale la cui norma suprema è che 
dobbiamo armonizzarci con l’universo. Questa almeno è la morale popolare; per 
i santi ci sono i taoismi mistici di Lao tze e di Chuang tze. 

Il confucianesimo. - La riforma di Confucio risale al quinto' secolo prima 
della nostra era. Il grande saggio accetta la nozione del tao, ma si sforza di tra¬ 
durre l’armonia cosmica in armonia civica. Ogni uomo dovrà contribuire all’or¬ 
dine dello Stato, e ne sarà aiutato perchè lo Stato gli si presenta come una 
grande famiglia ed ha l’abitudine dell’aiuto interfamiliare. Confucio potè 
stabilire le sue regole in forma di numerosi e complicati riti, che un popolo 
paziente accetterà e che, simulando l’ordine sociale, contribuirono a provocarlo. 
Ritualista, il confucianesimo non ha cambiato nulla alla dottrina ed è soltanto 
una morale e per di più solo esteriore. Per quest’assenza d’intellettualismo e 
d’interiorità potè sovrapporsi al taoismo. 

Il buddismo. - Essendo anch’esso solo un'etica, il buddismo non incontrò 
maggior difficoltà del confucianesimo per farsi accettare. Naturalmente i Cinesi 
non ne accentuano tutti i suoi elementi. A loro piacque soprattutto il suo 
culto dei morti, perchè era un arricchimento del loro antico culto degli antenati. 
I prosaici Cinesi invece non sentirono attrattiva per le alte speculazioni, a cui 
ci si abbandonava spontaneamente nell’India. Tuttavia il buddismo, con la sua 
fioritura di divinità popolari e quindi con l’esigenza di ornarne i templi, ebbe 
un grande influsso sull’arte cinese. In contraccambio il suo pessimismo e la sua 
dolcezza sono forse tra le cause determinanti del carattere passivo dei Cinesi 
moderni. 

In Giappone. - II Giappone accolse il buddismo introdottovi da tre 
monaci inviati dalla Corea nel 552 d. C. Socialmente è una regione dove le 
famiglie sono meno patriarcali che in Cina, la donna è quasi eguale all’uomo, 
e il paese, diviso in isole e ogni isola in vallate, subì sempre le lotte tra piccoli 
principati, donde Io spirito guerriero del samurai. La religione primitiva, chia¬ 
mata shintoismo, era una mescolanza del culto degli antenati familiari e del culto 
degli antenati principeschi, poi imperiali. Il buddismo quindi poteva fraterniz¬ 
zare con lo shintoismo, come in Cina con il confucianesimo.* Una delle sue 
sette, d’altronde la più diffusa, chiamata il Shin, è posta sotto la protezione di 
Amitabha, la grande anima rimasta alle soglie del nirvana per salvare i suoi 
fedeli; professa un credo in cui la salvezza personale s’acquista solo attraverso 
la salvezza degli altri. Un’altra setta, lo Zen, cui un tempo appartennero nume¬ 
rosi guerrieri, amalgama la benevolenza buddistica con il codice dell’onore 
giapponese. 

CAPITOLO III. - L’ATTRATTIVA DEL BUDDISMO 

PER CERTI CRISTIANI 

Mentre alcuni cristiani si rivolgono volentieri all’induismo, altri si sentono 
attratti dal buddismo. Si potrà confutarli in modo da convicerli? 

Le confutazioni sono vane e inefficaci. - Non si tratta che di critiche 
rivolte a un buddismo puro, poiché non è il caso di sottopporre a processo 
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religioni miste, dove il buddismo si aggiunge o si mescola a religioni, come 
taoismo o lo shintoismo, che non possono aspirale alla sua « universalità 
Nessuno di noi è attirato dai mulini da preghiera, dalle tavolette degli antenati 
e nemmeno dalla saggezza confuciana. Fermarsi a confutare tali cose è sfondare 

porte aperte. ^ 

r Con le riserve già fatte, la confutazione dell’induismo che abbiamo fatto 
oco f a# è più seria, ed essa in gran parte vale anche per il buddismo, che è un 
induismo « riformato ». Il pensiero d’un Nagarjuna è parente di quello di un 
Shankara. La riforma però è consistita soprattutto nello sviluppare la morale 
a spese del dorama e anche nel dichiarare che i dommi sono pressoché indiffe¬ 
renti. Ora, soprattutto per tanti europei che non possono vivere senza pensare, 
una morale talmente priva di basi metafisiche è impraticabile. 

E supposto pure che fosse praticabile, ci sembrerebbe insufficiente come 
quella dell’induismo', ma per difetti differenti. NelFinduismo ci dispiace la 
bhakti, amore di Dio alle volte molto vivo, ma che trascura il prossimo, op¬ 
pure se ce lo fa amare è solo perchè quest’amore è indispensabile alla nostra 
salvezza. Invece nel buddismo troviamo la metta , ima grande benevolenza verso 
gli altri, ma che non si fonda sull’amore d’un Dio, che è inconoscibile, risul¬ 
tando invece dalla miseria della loro condizione, minacciata da reincarnazioni 
troppo numerose. Bhakti e metta si completerebbero, mentre bramanesimo e 
buddismo s’escludono. La bhakti e la metta si trovano invece unite e insepara¬ 
bili nella carità cristiana. 

Ricordando come sono vane e inefficaci tali confutazioni, esaminiamo 
Patteggiamento degli europei incantati dal buddismo. 

Ciò che alcun! Europei chiedono al buddismo. - Costoro in generale so¬ 
no parenti di quegli Europei che sono affascinati dall’induismo. Si tratta o di 
cristiani soltanto di nome, o di cristiani abbastanza intelligenti per non dubita¬ 
re delle scienze e per cercare la verità fuori della mistica, o di cristiani che 
giudicano il cristianesimo da quello che essi dicono i suoi frutti, cioè dalla de¬ 
cadenza morale d’una Europa di cui gli imputano l’egoismo, o di cristiani an¬ 
cora pii, ma che la nostra pietà scoraggia, e che, sfidando i pericoli, vanno a 
cercare in Asia libri d’una pietà migliore. 

Gli uni e gli altri optano sia per Tinduismo, sia per il buddismo così a 
caso per aver letto questa pagina o per aver incontrato quell’amico. I loro mo¬ 
venti sono gli stessi. Per esempio, i meno cristiani di tutti cercano nello yoga 
soltanto un'utile igiene; molti superano appena l’igiene respiratoria; ogni setta 
offre loro il suo metodo; al ritmo 4, 16, 8 preferiscono il ritmo 8, 4, 8 oppure 
un altro. Ma questi sono dettagli infimi. Tra le due religioni ci sono però 
delle differenze più importanti. 

Prima di tutto il buddismo è più ateo e più morale; conviene di più ad 
anime che hanno perduto la fede senza perdere la virtù. Sono i più disillusi 
e talvolta lo sono a tal punto che la speranza cristiana li irrita più di quanto 
li consoli. 

E se sì studiasse Cristo con Io stesso fervore con cui si studiano 
i budda? - Alcuni, volendo a qualunque costo legarsi a una credenza, trovano 

molto naturale resistenza dei budda e dei bodhisattva nostri modelli e custodi; 
quando si chiedono se i pianeti, satelliti delle stelle, non siano abitati e non sia- 
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no stati istruiti da qualche budda diverso da Shakya-muni, ma d’essenza divina, 
credono che quest’ampliamento del pensiero valga le più vaste speculazioni di 
molti teologi. Ma allora perchè rifiutarsi allo sforzo di scoprire almeno qual¬ 
cosa della natura di questo Dio, di cui si ammette implicitamente l'esistenza 
e perfino se ne afferma Pincar nazione in certi uomini privilegiati? e perchè ri¬ 
fiutarsi di studiare Cristo di cui molti nostri dottori riconoscono il compi¬ 
to cosmico? 

Costoro, veramente, non sono buddisti puri; altrimenti avrebbero re¬ 
spinto qualsiasi immaginazione per limitarsi solo alla pratica e avrebbero cer¬ 
cato di spogliarsi di tutti i desideri, tendendo al nirvana, che gli occidentali 
non del tutto a torto paragonano al nulla. Di fatto per raggiungere simile 
abnegazione senza Dio, occorre un eroismo inumano e certo pochissimi hanno 
raggiunto lo stato di bodhisattva. I nostri mistici e anche i nostri martiri sono 
indubbiamente più numerosi e questo perchè costoro hanno una fede concreta 
in Cristo e per Lui nel Padre; e se combattono i loro desideri fino a farsi 
niente, a svuotarsi di se stessi, il loro vuoto è pieno di una presenza divina 
più palpabile. 

Questa fede è anche più efficace. Il buddismo è cc benevolo », ma spio a 
causa della nostra miseria; la sua benevolenza va poco oltre la pietà e, in 
certi momenti, ha qualcosa di puerile: cosi non dobbiamo uccidere un insetto 
perchè forse è un uomo incarnato. Di fronte a uomini nella condizione di 
uomini, avremmo sempre più lacrime che azione e la nostra dedizione sarà li¬ 
mitata dal nostro pessimismo. Invece il cristianesimo in ciascuno dei nostri 
simili vede un’immagine di Dio; immagine spesso macchiata e confusa, cui 
per vocazione, dobbiamo restituire la sua purezza primitiva: il nostro amore 
del prossimo è vivo perchè è il secondo volto del nostro amor di Dio. 

Che cosa il buddismo possa offrire, in sostanza, ai cristiani. - Il buddi¬ 
smo, come il bramanesimo, sia dunque per noi un eccitante che scuota il no¬ 
stro torpore di meccanicisti; e lo sarà per molti e con più successo. Per molti 
perchè la maggioranza degli Europei ha perduto la fede, e il bramanesimo non 
ammette affatto agnostici; con più successo, perchè parte da una preoccupazio¬ 
ne morale e finisce in un altruismo. Per questi due motivi non sarebbe nè sag¬ 
gio nè cristiano escluderlo completamente dal nostro orizzonte. Però è cosa 
saggia e cristiana il farne soltanto una prefazione. I suoi amatori ritornino al¬ 
la letteratura della Chiesa, per studiarla seriamente quanto l’altra, e saranno 
molto più affascinati. 

Altri cristiani devono leggere le opere buddistiche ancora più scrupolo¬ 
samente, e sono coloro che, preti o laici, cercano d’esercitare qualche apostolato 
in Estremo Oriente. Presso popoli per i quali la civiltà in generale è un blocco 
scientifico, politico e religioso insieme, il cristianesimo, per quanto si presenti 
cattolico, cioè indifferente ai dommi della scienza e alle forme dello Stato, è 
sempre visto come elemento del blocco europeo. Talvolta noi cooperiamo a 
questo malinteso in quanto incapaci di liberarci dal nostro- latinismo o dal no¬ 
stro anglosassonismo. A parte minime eccezioni, come il Padre Ricci, i nostri 

primi successi d Indocina, della Cina o del Giappone, sono finiti con espulsioni 
o massacri di religiosi. 

Tuttavia i Gialli sono stati cristiani eccellenti; Plndocina ad esempio è 
stata la tv,rra che nei tempi moderni ha dato il maggior numero di martiri. Il 
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tempo è favorevole a una nuova evangelizzazione; ma occorre intraprenderla 
con la conoscenza della religione di coloro cui predicheremo, quindi studiando 
molto da vicino il buddismo, che è la credenza dell’élite; e non è possibile ca¬ 
pire una fede se oltre la tolleranza non si ha per essa un po' di simpatia. Que¬ 
sta simpatia non potrà far apostatare coloro che hanno la fede tanto solida da 
rischiare tutto per diffonderla. Forse la prima esigenza missionaria è proprio 
quella di diffondere la fede nel mondo giallo che conta più di cinquecento 
milioni di anime, circa un quarto della popolazione del globo, e con la sua an¬ 
tica civiltà e la facilità ad accettare le nuove tecniche, è predestinato ad avere, 
in un prossimo futuro, uno dei primi posti, se non il primo, nel mondo. L'Eu¬ 
ropa rinnega il cristianesimo; l’Africa, che lo accetta, è un continente debole; 
l'Asia può essere il supremo rifugio d'una Chiesa contro cui le porte del'in* 


non prevarranno mai. 


G. W. 
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L'islamismo non esercita quasi nessuna attrazione sui cristiani che vivo- 
no in Europa o, per parlare più in generale, fuori dell'ambiente islamico. 
Semmai tali cristiani, vedendo che Flslam non è ancora stato penetrato dal 
cristianesimo, son tentati talvolta di pensare che la mezzaluna sia più forte 
della Croce. Invece tra coloro che, per qualsiasi ragione, devono avere con¬ 
tatti un po’ prolungati con i popoli professanti l’Islam, non pochi, specie se 
cristiani superficiali, sentono vive simpatie verso quella religione e vengono 

scossi nella loro fede. Prima di giudicare questi due atteggiamenti, vediamo 
brevemente che cos'è l’Islam. 


CAPITOLO L - CHE COS'È L'ISLAM 

L'islamismo è la più recente delle grandi religioni, poiché fu fondato nel 
settimo secolo della nostra era da Maometto in un paese, l’Arabia, che a quel 
tempo, oltre i Beduini pagani che erravano nelle regioni desertiche, conteneva 
pure, nelle oasi, giudei e cristiani ma di tendenze ereticali. 

Maometto. L’uomo. - Maometto, giovane retto, buono e ardente, incline 
alle riflessioni religiose e soggetto alle visioni, conobbe « gli uomini del libro », 
cioè i cristiani e i giudei che avevano una rivelazione scritta. Spinto dai collo¬ 
qui con questi uomini del libro o dal suo commercio con « l'angelo Gabriele », si 
dedicò a illuminare i suoi compatrioti illetterati e indifferenti per far conoscere 
prima di tutto l'unità di Dio e le sanzioni d'oltretomba. Di origine povera, ma 
divenuto agiato pel suo matrimonio con Khadigia. ricca vedova che l’aveva avu¬ 
to al suo servizio, potè impiegare tutto il suo tempo a predicare. La sua predica¬ 
zione alla Mecca fu ostacolata dai corrotti urtati dal suo verbo; dovette quindi 
fuggire a Medina. L’anno della fuga, l’egira, segna Finizio dell’era musulma¬ 
na. A Medina viene accolto molto meglio e trova modo di compiere anche le 
funzioni analoghe a quelle del capo d’un piccolo Stato, e, con questo pote¬ 
re politico unito all'autorità di profeta, convertì alcune tribù con le armi, e 
passò alla rivincita impadronendosi della Mecca. Nel 632, quando morì a Me¬ 
dina, era vero padrone di tutta FArabia. 

Il profeta. - Maometto è innegabilmente una grande figura. Sì numerose : 
furono le sue visioni che alcuni psichiatri moderni vogliono vedervi dei tur¬ 
bamenti psichici, i quali però non alterano il senso della sua opera. Non sa- 
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pendo leggere, non conoscendo che assai male il cristianesimo e il giudaismo, 
giunti a lui molto deformati, egli dovette sinceramente credersi il continuato¬ 
re di Mosè e di Gesù e, fatta la sintesi delle loro due leggi, non poteva essere 
che il profeta sommo, del quale essi erano solo i precursori. 

Da noi è spesso accusato perchè la fine della sua vita fu poco degna del¬ 
la sua giovinezza: si lasciò inebriare dalle possibilità del potere fino ad abu¬ 
sare della guerra santa, con le astuzie e le violenze che accompagnano ogni 
guerra; accettò pure la comoda poligamia, permettendo ai discepoli quattro 
mogli legittime e tenendone, col permesso del cielo, nove per sé. Bisogna giu¬ 
dicare tali abusi collocandoli nel loro ambiente, cioè tra Beduini un po’ bri¬ 
ganti, dove la poligamia spesso risponde meno a desideri carnali che a un bi¬ 
sogno di mano d’opera: noi traduciamo con concubina una parola che prima 
di tutto significa serva. 

D’altronde Maometto ebbe la modestia di non presentarsi mai come un 
santo, nè come un taumaturgo; è certo però che fece certamente progredire 
assai le credenze e la moralità dei suoi compatrioti anche lontani. 

Il Corano. - La sua dottrina, l’Islam, cominciò ad essere codificata duran¬ 
te il soggiorno di Medina. Alcuni segretari scrivevano quello che egli aveva 
appreso in alcune delle sue estasi; altri pensieri vennero ritenuti a memoria 
dai suoi discepoli immediati; il tutto formò il primo Corano. La parola Co¬ 
rano (qur’àn) significa in arabo a recitazione » e * testo da recitarsi». Dopo 
la morte del profeta si misero in ordine questi brani disparati, facendone cen- 
toquattordlci sure (capitoli) e si ebbe così la versione definitiva che rimonta a 
Uthmàn, il terzo califfo (660). 

L’opera è un codice religioso e civile come il Deuteronomio; non è sol¬ 
tanto il Libro per eccellenza, ma il Libro unico. Resterà immutabile, e questo 
si spiega in parte con l’immobilità delle condizioni materiali che dovranno su¬ 
bire i musulmani, ma, d’altra parte, li inciterà a non tentare d'agire sul loro 
ambiente fisico. Tuttavia Tintelligenza musulmana s'esercita in numerosi com¬ 
menti ispirati dal Corano. Inoltre i legisti che lo dovranno applicare a regioni 
fuori dell’Arabia, faran sorgere quei raggruppamenti islamici che non osiamo 
chiamare sètte, perchè considerati ortodossi, di cui i principali sono gli hana- 
fiti. i malikiti. i shiafiiti e eli hanbaliti. 


La guerra santa. - Muniti di questa fede, i musulmani si proposero di 
convertire la terra, anche con l’aiuto delle loro armi. La Joro guerra santa fu 
a lungo e largamente fortunata: ottennero rapidamente la conversione di po¬ 
poli non bellicosi per effetto del terrore, e anche per un effetto puramente mo¬ 
rale, avendo questi popoli un Credo povero, come quello dei cristiani d’Africa 
già deviati dalle eresie donatista e ariana e quello dei popoli dell’India con 
un bramanesimo o un buddismo rudimentali. 

Conquistati TEgitto, l’Africa del Nord, la Spagna, l’invasione saracena 
fu arrestata da Carlo Martello a Poitiers (732), e poco dopo gli Spagnoli ini¬ 
ziarono e lentamente condussero a termine la loro liberazione. Tuttavia l’Islam 
soggiogò i Turchi che, nel 1453, presero Costantinopoli donde si spinsero fino 

a Vienna ove furono vinti da Sobieski soltanto nel 1682. Nel secolo xn fu isla- 

\ . 

suzzata, e lo è tuttora, una parte dell’India. L’espansione si arrestò soltanto 
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alla Cina. In tempi più moderni l’Islamismo dell'Africa del Nord discese nel- 
l’Africa nera e oggi s'è arrestato un po' a nord dell’equatore» davanti al cri¬ 
stianesimo introdotto recentemente nella grande foresta. 

Nello stesso tempo i musulmani, prima guerrieri mobili, si fissarono al 
suolo e divennero artigiani, mercanti, letterati, pensatori e artisti; le loro città, 
fondate su un modello uniforme, precedettero nello splendore quelle del no¬ 
stro Medioevo feudale; e Harun al-Raschid, inviando a Carlomagno un orolo¬ 
gio ad acqua, era il civilizzato che faceva un regalo inaudito a un re barbaro. 

Tralasciando i dettagli di questa vita nuova, sorta dalla riforma di Mao¬ 
metto, ci limitiamo a descrivere le grandi linee della religione istituita da lui. 

L’islamismo fa a meno di Chiesa e di sacrifici. - Prima di tutto non pre¬ 
se forma di una Chiesa. Poco vivo interiormente ed esteriormente, non ha bi¬ 
sogno d'un’autorità per conservare i dommi o le pratiche contro innovazioni 
da cui non è minacciato. Il Libro, essendo scritto e sacro, è al sicuro dai ritocchi. 

S’aggiunga il carattere patriarcale delle popolazioni arabe, berbere, in- 
diane, slave, negre, dove anche il pensiero è conservato sotto l’autorità dei capi 
e degli anziani. Non si può parlare d’un sacerdozio musulmano, essendoci 
tutt’ai più funzionari ecclesiastici, come gli imam che presiedono alla preghiera, 
gli ulama o dottori, che possono solo interpretare il Corano e, in caso di dub¬ 
bio, decidere a nome della comunità dei fedeli. È vero che c’è un califfo, suc¬ 
cessore di Maometto, ma è un capo politico, non religioso/ e nei confronti 
della religione ha soltanto il carattere d’un protettore. Infine non c’è un sa¬ 
crificio, che si trova nella maggior parte delle religioni. Le moschee non sono 
il tempio d’un culto, ma sono i luoghi in cui ci si raduna per pregare e dove i 
maestri, attorniati da un cerchio di discepoli, impartiscono il loro insegnamen¬ 
to. Si sente spesso parlare del grande influsso della moschea di Al-Ahzar del 
Cairo, ma è l’influsso d’un’università. 

I cinque pilastri dell’Islam. - L’Islam si riduce alla fede, a preghiere e 
ad opere. Questi doveri dei fedeli, comuni alle quattro scuole ortodosse, pos¬ 
sono essere riuniti sotto cinque rubriche, i cosidetti « cinque pilastri dellTsIam ». 

Lo Prima di tutto' la fede . Essa consiste nella formula: « Non vi è Dio 
all’infuori di Allah e Maometto è il suo profeta ». Secondo i teologi si espli¬ 
cita in sei articoli: L'unità di Dio, gli angeli, i libri santi, la missione dei pro¬ 
feti, la resurrezione e il giudizio, infine la predestinazione. Dio è uno, e i cri¬ 
stiani ammettendo la Trinità sono politeisti e anche sacrileghi, perchè rappre¬ 
sentano Dio con immagini. Gli angeli sono i messaggeri di Dio, eccetto Iblis, 
decaduto, che cerca di perdere gli uomini. Siccome il Corano contiene tutta la 
fede e tutta la scienza, l'insegnamento consiste nella sua spiegazione integrata 
però dalla Sunna o tradizione. I profeti sono sette; Gesù il penultimo di essi, 
non fu crocifisso, ma elevato al cielo mentre sulla croce al suo posto veniva of¬ 
ferto uno simile a lui, forse Giuda. I morti risusciteranno alla fine dei tempi 
per un giudizio generale, dopo il quale i cattivi andranno alPinferno con Iblis 
e i buoni vivranno in paradiso, dove, secondo i teologi la loro felicità consisterà 
soprattutto nella visione d'Allah; però il popolo prende il Corano alla lettera 
e immagina delizie più sensuali. Chi guadagnerà questo cielo? Nel giorno del 
giudizio Maometto intercederà per i credenti peccatori, in modo che nessun 
musulmano sarà dannato. 
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2.0 II secondo pilastro dell’Islam è la preghiera , che dev essere fatta cin¬ 
que volte al giorno, secondo un rituale semplice e preciso, alla chiamata del 
ftfuezzin. Non è preghiera di petizione: è atto di sottomissione a Dio e sua 
glorificatone di fronte alle creature. Il venerdì a mezzogiorno dove si posso¬ 
no radunare almeno 40 persone, soli uomini, la preghiera è fatta nella moschea 
sotto la guida di un imam, che pronuncia anche due allocuzioni in arabo. 

3,0 L’ elemosina, dapprima libera, è diventata poi un’imposta, alla quale 
bisogna aggiungere elemosine propriamente dette. 

4.0 II digiuno consiste nei trenta giorni del Ramadan, in cui, dalla leva¬ 
ta al tramonto del sole non si deve mangiare nulla. 

5.0 II pellegrinaggio alla Mecca : è una grande festa annuale, cui deve 
partecipare almeno una volta nella vita ogni musulmano maschio. 

A questi precetti fondamentali s’aggiungono comandamenti egualmente 
rigorosi, ma meno importanti, come l’astinenza dairalcool e dalla carne di por¬ 
co^ la circoncisione, la poligamia limitata a quattro mogli (il numero delle 

serve è illimitato), infine la guerra santa. 

Queste regole religiose, civili e anche militari, non danno un’idea molto 

alta dell’islamismo; sono poco più che un formalismo; ma non bisogna dimen¬ 
ticare che furono fatte per gente rozza, alla cui elevazione hanno pur contribuito. 

Però ci sono anime che, dietro la prescrizione, cercano la vita interiore. 
Sotto l’influsso del cristianesimo, del neoplatonismo e delle religioni persiane 
sorsero i « sufi)), cioè gli asceti. Il persiano Al-Ghazali (-f 1111) formulò la teo¬ 
ria e la pratica d’un’alta mistica. Fino ai nostri giorni, alcune grandi anime, 
hanno raggiunto vette inferiori soltanto a quelle della mistica cristiana. 

La maggioranza ha una pratica assai piatta, e un musulmano medio si 
asterrà più facilmente dal vino die dalle donne, senza considerare che sarebbe 
meglio invertire i due elementi di quest’ascetismo. Se egli della santità non ha 
la stessa idea che noi, ritiene almeno che la santità è lo scopo della vita e, ai 
bianchi che hanno conquistato la sua patria, dice non senza orgoglio: «Voi 
possedete la terra, ma noi abbiamo il cielo ». 


CAPITOLO II. - L’ISLAM E I CRISTIANI 

• Abbiamo detto che l’Islam esercita due specie d’influssi sui cristiani: c’è 
chi, conoscendolo da vicino, si sente attratto verso di esso; c’è chi, credendolo 
impenetrabile al cristianesimo, ne deduce che è più forte. Occorre interpretare 
separatamente questi due atteggiamenti. 


§ I. - L'Islam e la sua attrattiva per alcuni cristiani . 

Vi sono cristiani, d’ordinario persone che conoscono e praticano la loro 
religione solo in superficie, che a contatto con l’IsIam ne ricevono un’impres¬ 
sione profonda che scuote la loro tiepida fede. Tale scossa, ora favorevole ora 
Sfavorevole all’Islam, può essere determinata da vari motivi. 

La purezza della sua dottrina. - L’Islam è anzitutto il dogma dell’unità 
di Dio (il resto della dottrina si può collegare a quest’affermazione), unità su 
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cui bisognava insistere al tempo del politeismo. Ma non siamo noi politeisti 
in cento modi? Non tutti hanno Catto studi teologici e molti, anche se ripètono 
col catechismo che « il Padre, il Figlio e Io Spirito Santo sono un solo e identi¬ 
co Dio », nelle ipostasi divine vedono degli esseri che hanno una personalità in 
tutto simile a quella d’un animale, per esempio d'una colomba. Ancor maggiore 
è il numero di coloro che trattano i santi come vere divinità, invocandoli non 
come intercessori, ma come plenipotenziari, ora per viaggiare senza pericoli, 
ora per essere promossi agli esami. Di più: la Santissima Vergine, per uno sdop¬ 
piamento- o una triplicazione della sua personalità, di volta in volta o tutto 
in una volta è la Madonna di Lourdes, la Madonna di Pompei, la Madonna 
del Buon Consiglio, ciascuna con un volto diverso e con una specialità definita, 
tanto che il cielo del cattolico volgare è un vero panteon, dove Dio è solo un 
presidente, monarca costituzionale, con troppi supplenti per essere onnipo¬ 
tente, buono fino alla bonarietà, e questi caratteri vengono ancora accentuati 
dall'immagine che ci fa vedere Dio Padre come un vegliardo barbuto. Chi 
disgraziatamente fin dall’infanzia è stato posseduto da una simile coscienza collet¬ 
tiva, nè in seguito la superò con una buona catechesi, resta abbagliato dall'in- 
transigenza monoteista d'un Maometto, come si potrebbe esserlo da quella 
d’un Ruysbroeck. 

I cristiani influenzati dal razionalismo, che li porta a dubitare della divi¬ 
nità di Gesù Cristo, o influenzati dallo storicismo che li induce a credere che 
l’ultimo profeta è il più grande di quelli precedenti, son già preparati ad essere 
indulgenti per Maometto: basterà loro vivere in un ambiente che lo ammira 
per esserne contagiati. Là sarà loro impossibile dire YAve Maria', è vero che 
il catechismo c'insegna che Maria è madre di Dio, perchè è madre « d'un uomo 
che è Dio », ma essi in questa frase vedono un sopruso verbale, che copre una 
vera bestemmia. 

L'eccellenza della fede. - Che dire delle dottrine che riguardano diretta- 
mente l’uomo? Nell’islamismo, anch’esso estremamente semplificato, si trova 
che la salute dipende più dalla fede che dalle opere, e talvolta dipende da 
una semplice confessione in punto di morte: p Non c’è altro Dio airinfuori di 
Allah e Maometto è il suo profeta ». A parte Maometto, questo significa che la 
credenza è più salutare delle azioni. È certo un’eresia; però noi, talvolta, ci 
abbandoniamo all’eresia contraria. 

Come europei, il che significa uomini d’azione, abbiamo perduto il senso 
del soprannaturale, soprattutto della grazia. Padroni della natura con la sola 
nostra attività, crediamo di poter divenire, allo stesso modo, padroni della 
nostra anima; e ci immaginiamo che più tardi saremo ricompensati secondo i 
nostri meriti, quasi che la nostra santificazione non fosse l’effetto d’una grazia 
sempre preveniente, a cui basta rispondere con la più leggera nostra acquiescen¬ 
za. Quando ad esempio, confessandoci, riceviamo una penitenza che è sempre 
impari all’offesa fatta a Dio, pretendiamo aggiungervi un soprappiù di una mor¬ 
tificazione, dimenticando che la soddisfazione è stata operata da Gesù sulla 
croce, e che la formula chiamata penitenza serve prima di tutto a unirci a lui, 
in uno slancio d'amore, perchè questa soddisfazione passi in noi. 

Così l’islamismo, trascurando lo sforzo, ricorda forse la parabola degli 
operai dell’undicesima ora e l'appello dei primi apostoli, accentuando, certo 
esageratamente e malamente, uno dei misteri fondamentali del cristianesimo. 
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che avremmo certamente scoperto se avessimo letto meglio la nostra Scrittura: 
in mancanza di questo, il Corano trasmette una rivelazione che era nostra. 

Lo spirito critico di fronte al Corano. - Nella fede musulmana ci sono 
evidentemente molte cose che ci urtano, e cioè prima di tutto l’obbligo di cre¬ 
dere anche in materia scientifica. Siccome il Corano è il Libro per eccellenza, 
il musulmano non ammette -che ci sia un campo della natura, in cui lo spirito 
umano abbia il diritto della libera investigazione: le cause delTedissi di luna 
e le condizioni del nostro destino eterno sono egualmente rivelate. 

Spesso ci siamo burlati del uMagister dixit » del Medioevo: i musulmani 
ad Aristotele hanno sostituito il Profeta, ma il loro meccanismo mentale è lo 
stesso; il loro pensiero è religioso tanto quando tratta della terra, come del cielo, 
proprio il Vangelo laicizzò parzialmente il nostro pensiero: poiché ha realmente 
ammesso campi indipendenti dalla religione, quando Gesù, disse: «(Date a 
Cesare quello che è di Cesare... ». Cesare è il potere politico, ma anche la neces¬ 
sità economica, e infine la scienza positiva, settori del mondo che, dopo San 
Tommaso e soprattutto col Rinascimento, sono stati maggiormente distinti da 
quanto è religioso, aprendosi cosi la via a quella divisione del lavoro che è 
attualmente il primo domma per tutti gli Europei. 

Quindi davanti al Corano i più sinceri ammiratori conservano lo spirito 
di critica: non credono nè alla sua cosmologia, nè alla sua angelologia, e asso¬ 
migliano così a quei cattolici che, per le stesse ragioni, rifiutano d’ammettere 
che Giona fu ingoiato da una balena, che Giosuè abbia fermato il sole, o che 
il diluvio sia stato universale. I cristiani-coranici accettano dal Corano soltanto 
le sue rivelazioni su quanto non è suscettibile d'essere scoperto dalla scienza; 
è l'essenziale del Libro, facile a credersi, tanto è semplice la sua essenza. 

Seduzione della cornice. - Sappiamo pure che l’Islam produsse grandi 
pensatori e anche grandi mistici; quindi è una grande religione, in quanto 
capace di fare delle grandi anime. Noi la rispettiamo, mentre siamo irritati 
dalle piccolezze della nostra: le nostre statue, i nostri ceri, i nostri accompa¬ 
gnamenti funebri nel meschino scenario delle nostre volgari città. L'eterno ci 
appare in forma di quotidiano, e lo vediamo troppo da vicino. Invece, al viag¬ 
giatore superficiale, l’islamismo si mostra senza i suoi aspetti superstiziosi 
e lerci, nella purezza del suo credo, nella semplicità delle sue preghiere, nella 
nudità delle sue moschee spoglie di statue, e tutto questo vien situato, quando 
si chiudono gli occhi sui suk (mercati arabi), lontano dalle nostre agitazioni 
e compromissioni, persino sotto il vento del deserto. 

Una facile morale che aspira al sublime. - Ma una religione partendo da 
una dottrina termina in una morale. Ora, d’ordinario, gli europei che entrano 
a contatto del mondo islamico, coloni, viaggiatori, funzionari, ecc., sono, molto 
più dei loro fratelli continentali, degli indipendenti. In particolare ricalcitrano 
contro le norme del cristianesimo, che immaginano meschine. Le lunghe pre¬ 
ghiere, come il rosario, i sacramenti, come la penitenza con rumiliazione del 
confessionale, il dovere dell’elemosina o della visita ai malati, e più ancora la 
virtù dell’umiltà, di cui Gesù Cristo ha dato l’esempio lasciandosi confondere 
con i ladroni, tutto ciò urta il loro temperamento più ancora che la loro 
intelligenza. 
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A) Concorrenza del cristianesimo e dell’islamismo in paese feticista. - 

Ecco un fatto sintomatico. Un missionario cattolico francese, verso la fine della 
stagione secca, va a predicare ai Negri pagani; prepara gli animi con discorsi 
atti a mostrare la debolezza del feticismo: lo ascoltano, si lasciano convincere, 
perchè aspirano a un Credo superiore. Viene la stagione delie piogge, i viaggi 
sono sospesi, il missionario li riprenderà alla prossima stagione secca. Ma 
quando ritorna al villaggio, che aveva cominciato a istruire, i marabutti, più 
vicini e numerosi, lo hanno preceduto e, tutta la popolazione s'è fatta musul¬ 
mana ed è impossibile disingannarla. Così nella prima comparsa il nostro reli¬ 
gioso aveva semplicemente preparato le vie dell'islamismo. 

Questo caso, anche se eccezionale, è interessante, perchè fa vedere nelle 

sue fasi successive il processo di conversione dei feticisti. 

Costoro, specialmente se giovani, non trovano difficoltà a sentire l'insuffi¬ 
cienza della loro religione; una prima predicazione, non importa se fatta da un 
cristiano, da un musulmano o da un ateo, li distaccherà dalla superstizione e 
dalle abitudini ancestrali; ed eccoli diventati rinnegati almeno virtuali; ma 
rimane da sapere che cosa sceglieranno. Lasciato da parte l'ateismo, che in 
questo momento attira soltanto qualche « evoluto », restano, in Africa almeno, 
due soluzioni: Tislamismo e il cristianesimo. 

È una legge di psicologia sociale che, salvo colpi di grazia eccezionali, 
si sceglie la religione che è più vicina a quella che ci si dispone a lasciare. Qui 

molteplici ragioni concorrono a far scegliere l'islamismo. 

Anzitutto questi negri sono anime semplici, d’una semplicità che significa 

non evoluto e non complicato. Ora i dommi islamici sono più comprensibili 
(per esempio il monoteismo); il culto islamico è più semplice (per esempio le 
cinque preghiere); la morale islamica è più indulgente (per esempio quattro 
mo°li, quante concubine si vogliono e la fede all'ultimo momento). E vero che 
rimangono l’astinenza dall’alcool e il ramadan che alcuni osservano con fedeltà, 
anche perchè (e qui non vogliamo diminuire i loro meriti) l'Africa nera da 
lungo tempo non ha il sufficiente per sfamarsi e quindi per loro digiunare per 
un precetto o digiunare per carestia è tutt'uno. Alcuni altri eludono la legge 
coranica: il vino di palma non è quello della fattoria e, durante il ramadan, 
si può dormire di giorno, e la notte si farà baldoria. Di donne poi i negri 
hanno talmente bisogno come lavoratrici e come concubine, che trovano natu¬ 
ralissimo che la nuova religione in questo non sia più rigorosa. Come ricompen¬ 
sa Maometto li porterà nel cielo, al quale sono predestinati tutti i maomettani. 
Insomma il negro, che per l’isolamento e il clima non è privo di fierezza e 
nemmeno d'indolenza, è fiero d’essere promosso a un'umanità superiore e felice 

di esservi giunto a così buon mercato. 

Invece il cristianesimo non dà loro nulla di più. Essi avranno anche il 
cielo, e forse un cielo meno voluttuoso, ma costerà di più: il catecumenato di 
almeno due anni, lo studio d'un catechismo complicato, la pratica dei sacra¬ 
menti talvolta umilianti, infine una disciplina molto dura, come la monoga¬ 
mia; la quale poi non è una semplice disciplina dei costumi, non essendo possi¬ 
bile arricchirsi se non si hanno parecchie donne, perchè esse, più serve che 
spose, sono indispensabili a far progredire una piantagione. L'Islam è la sal¬ 
vezza col minimo sforzo. 

In secondo luogo i negri appartengono tutti a famiglie comunitarie e 
spesso patriarcali: il patriarca, che è insieme capo e possessore dei beni, giudice 
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della sua famiglia e sacerdote del culto degli antenati* è il padrone in tutte 
le cose. Nessuno, nemmeno il primogenito, osa sottrarrsi, e l'Individuo non ha 
nessuna iniziativa, nè intellettuale, nè di altro genere. La coscienza collettiva 
è dunque più imperiosa che tra noi, dove una determinata classe potrà avere 
l'opinione del suo giornale, una particolare professione i pregiudizi che giusti¬ 
ficano la stima del suo lavoro, ma dove un giovane non permette nemmeno a 
suo padre d’entrare nel suo focolare. Qui invece un nuovo focolare resta confuso 
nella comunità paterna, e quindi è assolutamente inconcepibile un pensiero 
libero. Perciò è quasi impossibile una conversione individuale. Questa ragione 
sociale è forse più imperiosa di quella psicologica. Ora essa è favorevole all’Islam, 
che è una dottrina ma anche un codice, fatto per i comunitari, e le comunità 
odierne dei negri si distinguono solo per sfumature da quelle arabe dei primi 
secoli dopo l'egira. Il marabutto quindi convertirà, senza sovvertirne la vita, 
tutto un villaggio, cominciando dal capo, che potrebbe ostacolarlo, ma non 
Postacela perchè quello rispetta la sua poligamia. 

Socialmente il cristianesimo trova molte più difficoltà a imporsi, poiché 
porta la libertà dei figli di Dio, che però è una novità troppo forte per la 
maggioranza dei negri: s'oppone doppiamente al regime comunitario, combat¬ 
tendo la poligamia dei capi e predicando l'eguaglianza della donna e dell'uo¬ 
mo, Certo, esso attira le simpatie dei giovani e specialmente delle giovani, anzi 
l'élite di queste e di quelli; ma non è l'unanimità ottenuta tanto facilmente 
dall Islam. Le prime conversioni individuali sono state una sfida alle previsioni 
umane. Esso allora dovette isolare i suoi catecumeni e i suoi fedeli in villaggi 
cristiani, dove si ricostituisce il comunitarismo primitivo; poi ha creato una vita 
comune con i suoi grandi atti di culto che, anche se con sfoggio ridotto, han 
causato tanta meraviglia. Ma la liturgia non è tutto. I missionari hanno fretta 
di trarne la vita interiore, però chiedono uno sforzo troppo grande per essere 
immediato. Per essere cristiani bisogna bruciare le tappe. 

Infine l’islamismo neH’amministrazione francese ha trovato un aiuto che 
essa non accorda al cristianesimo. Non pare si debba qui invocare l'anticleri¬ 
calismo ufficiale, che potè avere la sua parte, ma non fu generale. Il fatto deve 

spiegarsi con ragioni propriamente storiche e sodali e, talvolta, anche con una 
ragione tattica. 

Cosi, per limitarci a quest'ultima, alcuni coloniali, per lo più amtninn 
stratori, hanno proposto che si civilizzino i negri in due tappe: prima divengano 
musulmani, poi li si facciano cristiani; sembrando loro che Tislamismo fosse 
una preparazione facile e insieme necessaria. Costoro erano in piena buona fede. 
Ma sfortunatamente una psicologia più approfondita dà loro torto. I negri 
che si sono elevati all'Islam, sono come esauriti da questo primo sforzo. Inoltre 
l'Islam è orgoglioso per le sue vittorie e per la sua dottrina della predestinazione, 
e quelli che vi entrano sono presi prima di tutto da quest'orgoglio, che spegne 
in loro ogni desiderio di progresso. In particolare l'islamismo di cui i negri 
•vedono solo il formalismo, interdice loro la vita interiore, della quale il cristia¬ 
nesimo fa una 'Condizione essenziale per la conversione. La mezzaluna ha elevato 
un po' il negro, ma l’ha cacdato in un vicolo cieco. 

Tuttavia l'insuccesso, molto spiegabile, del cristianesimo in quelle regioni 
non è totale: nel Senegai, in Guinea, nella Costa d'Avorio, nel Dahomey si 
trovano comunità cristiane solide, anche se non numerose. Ma il compenso 
appare in tutta la sua prodigiosa ampiezza neil’Uganda, nel Camerun, nel 
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Ruanda-Urundi, dove i cristiani sono centinaia di migliaia e in alcune regioni 
il paganesimo è quasi scomparso. Non si è giunti a questo risultato in una sola 
stagione; secando le congregazioni, si esige un catecumenato da due a quattro 
anni, sempre serio, talvolta severo; la prima generazione di convertiti è presa 
da un fervore commovente, ma infantile; dalla seconda generazione si cerca di 
costituire, tra le comunità, delle famiglie cristiane i cui membri avranno acqui¬ 
stato una personalità almeno rudimentale; più tardi si lavorerà a organizzare 
l'intera vita sociale, gruppi di lavoro e gruppi politici, in modo da trasformarla 
in società cristiana. Inversamente all’Islam, si progredisce sempre. Non c’è supe¬ 
riorità maggiore di questa lentezza e di questo slancio. 

B) Cristianesimo e islamismo nell’Africa del Nord. -Ecco ora la prova 
diretta. Il cristianesimo si è proposto d’intaccare il blocco musulmano del 
Maghreb; ma il fallimento fu completo. A spiegarlo basterebbero le cause enu¬ 
merate, se fosse stato soltanto parziale. 

Abbiamo detto che il cristianesimo può fare solo eccezionalmente conver¬ 
sioni individuali; un arabo o un berbero che si convertisse sarebbe fatto bersa¬ 
glio alle peggiori persecuzioni della sua famiglia. 

I Padri Bianchi, che hanno ottenuto splendidi successi nell’Africa centrale, 
hanno attualmente rinunciato all’evangelizzazione del Maghreb. Uniche loro 
conquiste quelle d’alcuni evoluti viventi nelle città con carriere liberali, che li 
rendono completamente indipendenti dai loro; inoltre hanno raccolto alcuni 
orfani, riparandoli da ogni reazione familiare, e con essi, specialmente nella 
Kabilia, hanno costituito villaggi virtuosi e prosperi, ma senza influenza sui 
villaggi circostanti. 

Le conversioni dunque potrebbero farsi solo in massa, d'interi villaggi o 
almeno d’intere famiglie, com’è avvenuto per le comunità dell’Africa nera. E 
qui perchè no? Eccoci alla seconda e più importante ragione. 

In Algeria, in Tunisia e nel Marocco il cristianesimo è intimamente legato 
alla Francia; non occorre dire che sacerdoti e laici francesi vivono sempre in 
perfetta armonia; i loro costumi e la loro fede formano un blocco unico agli 
occhi degl’indigeni per i quali convertirsi significherà quindi farsi cristiani e 
insieme francesi. Già conosciamo lo sforzo richiesto per divenire cristiani; 
ricordiamo in breve che cosa esige il divenire francesi. 

Ciò consiste nel prendere i costumi familiari, professionali e politici fran¬ 
cesi. Familiari: bisogna divenire monogami; professionali: bisogna divenire 
lavoratori; politici: occorre diventare cittadini. Rigorosamente parlando, si 
potrebbe concedere la cittadinanza francese ai bigami; si potrebbero lasciare 
che gli agricoltori coltivino le terre secondo le loro tradizioni, con rendimenti 
mediocri, e che l’industria locale languisca in un artigianato svogliato, in attesa 
dell’invasione dei Kolkoz e dell’industria capitalista. Così si potrebbe stabilire 
un regime rappresentativo senza prepararlo; ma non si dimentichi che rendere 
cittadino un patriarcale è tutt’altra cosa, perchè egli obbedisce a un solo padro¬ 
ne, si chiami, conforme al suo grado, patriarca, caìd o sultano; fatto cittadino, 
dovrebbe obbedire alla legge, cioè ammettere che il funzionario è sacro nell’eser- 
cizio delle sue funzioni e che, fuori di esse, può essere considerato come uno 
qualunque : ora da un uomo concreto astrarre così la persona e l’autorità, per 
sottométtersi solo a questa, è un procedimento della intelligenza e della volontà 
che può riuscire soltanto dopo un apprendistato che deve continuare per due o 
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tre generazioni. Assimilare gl'indigeni, e soprattutto assimilarli in fretta, è 
Un'utopia. 

La difficoltà di francesizzare e quella di cristianizzare si presentano insieme 
e l'una moltiplica l’altra. 

Sarebbe una difficoltà che il tempo potrebbe risolvere se non si aggiunges¬ 
sero altri ostacoli, che non sono più difetti degli arabi e dei musulmani, ma 
caratteri (vedremo se sarà il caso di chiamarli difetti) dei francesi e dei cristiani. 

I francesi in generale, sono razionalisti e ingegneri, che pensano per 
nozioni, mentre l’arabo (nome che applicheremo anche al berbero) ha delle 
intuizioni. I loro concetti sono relativi alla padronanza dell’uomo sulle cose; 
mentre i concetti dell’arabo riguardano la sommissione dell'uomo a Dio. Questo 
ha permesso ad alcuni pensatori di parlare, malgrado le nostre virtù, della 
nostra nullità religiosa e di dire che, nonostante i suoi vizi, l’arabo è essenzial¬ 
mente religioso. Il disaccordo è dunque completo. 

Inoltre i francesi, che si vanno a stabilire in Africa, sono tra i più energici. 
Però l’energia ha il suo inverso. Sono partiti per tentare la loro fortuna, senza 
inquietarsi di quelli che li circonderanno: posti uno contro cinque o dieci, in 
un ambiente altrettanto contrario, essi si fanno il loro posto prosciugando una 
palude o seminando pascoli, in cambio di che insegnano ai nomadi a coltivare il 
suolo che frutta di più. Il Ioto isolamento spesso è utile ai primi abitanti, che 
dal loro esempio sono arricchiti, se acconsentono a imitarlo; però i francesi 
sotìo gl’invasori, e la riconoscenza verso di loro sarebbe un peccato. 

I francesi hanno anche dei vizi, non maggiori di quelli degli arabi, ma 
esattamente opposti; sono previdenti e li dicono avari; laboriosi e li trovano 
agitati; leggeri, accanto a loro che sono gravi; maltusiani, mentre essi pongono 
la loro gloria nell’avere molti figli; empi, mentre essi giudicano che prima 
funzione dell’uomo è la preghiera; buontemponi e lo notano bene, perchè sanno 
che cosa significa. 

Ai cattivi esempi, i francesi hanno aggiunto benefici positivi; la Francia 
ha portato al Maghreb l’igiene e l’istnizione; ma non le sono grati: un medico? 
se Allah vuole la nostra guarigione, guariremo senza rimedi; maestri? bene, ne 
approfitteremo e quando saremo più istruiti riconquisteremo il nostro paese. 

I cristiani poi, e qui intendiamo soprattutto i missionari, non sempre 
riescono a svestirsi di quella particolare mentalità, cioè di quei modi (contin¬ 
genti e non essenziali, è chiaro) di pensare e di fare, propri del cristianesimo 
occidentale. Il Vangelo dovette avvolgersi di queste contingenze per modellare 
l'occidente; adattato così a un continente, dovrebbe disadattarsi per riadattarsi 
a un altro, non certo abdicando a quello che gli è essenziale, ma modificando al¬ 
cuni piccoli tratti che urtano i semplici: così un arabo, che venera la Vergine 
come noi, vedendo una certa sua statua domanda: « Perchè date alla Madre 
di Dio il costume delle nostre prostitute? d. Quello che chiamiamo adattamento 
è la messa a punto di dettagli di questo genere, che per quanto accessori, non 
possono essere trascurati. Il loro esame esige nello stesso tempo un lungo studio 
dell'anima musulmana e un grande senso teologico e apostolico. L’opera è stata 
intrapresa, e qui non possiamo descriverla. * 

E neppure dobbiamo dire con quali mezzi si spera di riuscire a cristia¬ 
nizzare l'Islam in un avvenire più o meno lontano. Alcuni sognano di dissol¬ 
verlo, o aspettare che si dissolva da solo, decomponendo le sue famiglie, razio¬ 
nalizzando il suo pensiero: lento lavoro di distruzione, dopo di che si racco- 
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glierebbero gli avanzi per dar loro una coerenza cristiana. Altri pensano che 
occorra incoraggiare, se possibile, ogni risveglio religioso dell'Islam, a condi¬ 
zione che non sia nello stesso tempo un risveglio politico: spingendo i musul¬ 
mani dalla pratica formalistica alla vita interiore, si avvicineranno a Dio e quindi 
alla sua Chiesa. Il primo progetto è più alla nostra portata, ma forse riserva 
per 1*avvenire difficoltà peggiori di quelle odierne, e manca di quella carità 
senza la quale nessun apostolato è fecondo. Il secondo disegno è più generoso, 
ma vi prenderemmo meno parte, e preparando un Islam più puro c’è pericolo 
di farne una specie di semiprotestantesimo, ancora più irriducibile. Ma mentre 
tra noi si van facendo questi progetti, alcuni religiosi sono andati a stabilirsi 
nel deserto; per quanto sia strana questa solitudine, è loro necessaria per 
comprendere l’ambiente umano; nello stesso tempo pregano, perchè soltanto 
la preghiera attirerà sopra di loro e sopra quelli che li circondano i lumi 
necessari per l’evangelizzazione. Oggi sono troppo poco numerosi per essere 
qualcosa di più che semplici precursori, ma camminano sulla buona strada, 
perchè qualunque evangelizzazione, prima d’essere l’effetto d’una tattica, è 
l’irradiamento d’una carità. Dirne di più ci farebbe entrare nel campo della 
tecnica missionaria, mentre in queste pagine abbiamo semplicemente voluto 
confutare un’obiezione che talvolta si oppone al cristianesimo: aggiungiamo 
che alcuni suoi trionfi, come la sua azione sui barbari del Medioevo, hanno 
richiesto secoli e che la trasformazione d’una società non potrebbe essere pro¬ 
fonda se fosse istantanea. 

G. W. 

BIBLIOGRAFIA, i. - In generale. Maometto, II Corano, trad. ital. di L. Bonelli, 2 
ed., Hoepli, Milano 1940. V. Vacca, Antologia del Corano, Sansoni, Firenze 1943. F. M. 
Pareja, Islamologia . Geografia. Storia. Istituzioni. Letteratura. Arti. Scienze, Orbis Ca- 
tholicus, Roma 1951. Una vera enciclopedia redatta da specialisti. Grosso volume di pp. 
800. M. Moreno, L'Islamismo, Ist. Ed. Galileo, Milano 1947. Sintesi di valore. Notevoli 
le voci della E. I. X. relative all’Islam, particolarmente quelle redatte da G. A. Nallino. 
uno dei più grandi islamologi italiani. S. Moscati, Islam in E. C., VII, 258-293. C. 
Gasbarri, La ma di Allah . Origini, storia, sviluppi, istituzioni del mondo islamico e la sua 
posizione di fronte al cristianesimo. Hoepli, Milano 1942. Buona volgarizzazione. 

2. Sulla dottrina. - H. Lammens, VIslam, credenze e istituzioni, Laterza, Bari 1948. 
Una delle migliori opere in materia. P. Casanova, Mahomet et Mahométisme, in D. T. 
C., IX, 1572-1650. M. Guidi, Storia della religione dell'Islam, in Tacchi-Venturi, op. cit 
2 ed., voi. II, pp. 275-387. L. Gardet - M. Anawati, Introduction à la théologie musulmane. 
Essai de théologie comparée, Vrin, Paris 1948. A. S. Triton, Muslin Tkeology, Luzac, 
Londra 1947. 

3, Islamismo e cristianesimo. - G. Fausti, L'Islam nella luce del pensiero cattolico. Ed. 
La Civ. Catt., Roma 1933. Lator-Moreno-Gabrieli-Rossi, Cristianesimo e Islamismo, Mor¬ 
celliana, Brescia 1949. Particolarmente importante il primo studio: Islamismo e cristia¬ 
nesimo come religione. J. M. Abd-El-Jalil, VIslam et nous, Parigi 1947 ; AspectS ìntériem 
de VIslam, Ed. du Seuil, Parigi 1949. L’autore di questi due notévoli volumi è un musul¬ 
mano convertito al cattolicesimo e entrato nell’ordine di S. Francesco. Ignazio Di Matteo, 
La predicazione religiosa di Maometto e i suoi oppositori. Tip. Stella, Palermo 1934. 



XVIII 

L’INCREDULITÀ 


CAPITOLO I. - ALCUNE DEFINIZIONI. LO SCANDALO 

* 

DELL’INCREDULITÀ*. L’INCREDULITÀ’ NEL VANGELO 


Chiamo incredulo colui che, avendo conosciuto il messaggio cristiano, ha 
rifiutato implicitamente o esplicitamente di conformarvi il pensiero e la vita. 
Non è incredulo nè il pagano, perchè non ha nemmeno l'idea della fede; nè 
il giudeo, perchè ha tutta la religione dell’Antico Testamento, ma in immagini 
e in simboli: egli crede alla manna senza credere all’Eucarestia; nè l’eretico, 
avendo egli la passione esclusiva d’una metà della verità cristiana: la grazia, 
ad esempio, gli nasconde la libertà. Non c’è incredulità senza una conoscenza, 
sia pur vaga e confusa, della fede cristiana e senza un rifiuto di credere o 
un’impossibilità a credere questa verità totale. Il rifiuto e l’impossibilità posso* 
no assumere le forme più varie e inattese, dall’incredulità aggressiva all'indiffe- 
renza distratta o all’inquietudine sofferente. 

L’incredulo è il greco che all’Areopago, dopo il discorso di Paolo, se ne 
va scrollando il capo, urtato nella sua ragione dal domma dell'Incarnazione o 
dalla promessa della resurrezione dei corpi. Ecco dunque il grande scandalo 
dell’incredulità: ogni predicazione fa dei credenti, ma anche degli increduli. 
Cristo e i suoi apostoli da questo punto di vista sono una stessa tradizione con 
i profeti biblici, le cui parole infuocate rendevano i fedeli più ardenti e gl'in¬ 
creduli più colpevoli: « Se non fossi venuto e non avessi loro parlato, dice Cri¬ 
sto, non avrebbero colpa, ma ora non hanno scusa per il loro peccato » (Gv. 15, 
22). Se non fosse stata resa testimonianza alla verità, l’ignoranza tranquilla non 
sarebbe divenuta colpevole negazione. 

Lo scandalo del rifiuto della verità, da parte d’un essere fatto per la veri¬ 
tà, dà alla fede l’apparenza d'una credenza particolare e limitata a una società 
chiusa, mentre il Dio, cui essa aderisce, è il Dio universale, il Dio di tutti gli 
uomini e di tutti i mondi. L’incredulità appare come un fallimento di Dio, 
e quindi come un motivo di dubbio. L’incredulità richiama l'incredulità inde¬ 
finitamente. 

Il Vangelo ci mostra due tipi d’incredulità, entrambi eterni; c'è l’incre¬ 
dulo che non capisce, che non giunge a « realizzare » l’ampiezza del messaggio 
e la grandezza deH’appello; cosi quando Cristo promette la vita eterna a chi 
mangerà la sua carne e berrà il suo sangue, si leva un mormorio: « È duro un 
tal parlare, e chi lo può sentire? » (Gv. 6, 61). E c'è anche Fin credulo che, ose¬ 
rei dire, capisce troppo; che desidera rispondere e indietreggia davanti a un'esi¬ 
genza che si rappresenta con troppe lucidità: così il giovane ricco che se ne va 
triste, perchè ha molti beni (Mt. 19, 22). E finché sarà predicato il Vangelo a 
ogni creatura, ci sarà sempre fede e incredulità: ma se l'incredulità durerà 
quanto il mondo peccatore, non conserverà sempre le stesse forme, poiché nelle 
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Ruanda-Urundi, dove i cristiani sono centinaia di migliaia e in alcune regioni 
il paganesimo è quasi scomparso. Non si è giunti a questo risultato in una sola 
stagione; secondo le congregazioni, si esige un catecumenato da due a quattro 
anni, sempre serio, talvolta severo; la prima generazione di convertiti è presa 
da un fervore commovente, ma infantile; dalla seconda generazione si cerca di 
costituire, tra le comunità, delle famiglie cristiane i cui membri avranno acqui¬ 
stato una personalità almeno rudimentale; più tardi si lavorerà a organizzare 
l’intera vita sociale, gruppi di lavoro e gruppi politici, in modo da trasformarla 
in società cristiana. Inversamente all'Islam, si progredisce sempre. Non c’è supe¬ 
riorità maggiore di questa lentezza e di questo slancio. 

B) Cristianesimo e islamismo nelFAfrica del Nord. -Ecco ora la prova 
diretta. Il cristianesimo si è proposto d’intaccare il blocco musulmano del 
Maghreb; ma il fallimento fu completo. A spiegarlo basterebbero le cause enu¬ 
merate, se fosse stato soltanto parziale. 

Abbiamo detto che il cristianesimo può fare solo eccezionalmente conver¬ 
sioni individuali; un arabo o un berbero che si convertisse sarebbe fatto bersa¬ 
glio alle peggiori persecuzioni della sua famiglia. 

I Padri Bianchi, che hanno ottenuto splendidi successi neirAfrica centrale, 
hanno attualmente rinunciato airevangelizzazione del Maghreb. Uniche loro 
conquiste quelle d’alcuni evoluti viventi nelle città con carriere liberali, che li 
rendono completamente indipendenti dai loro; inoltre hanno raccolto alcuni 
orfani, riparandoli da ogni reazione familiare, e con essi, specialmente nella 
Kabilia, hanno costituito villaggi virtuosi e prosperi, ma senza influenza sui 
villaggi circostanti. 

Le conversioni dunque potrebbero farsi solo in massa, d’interi villaggi o 
almeno d’intere famiglie, com’è avvenuto per le comunità dell’Africa nera. E 
qui perchè no? Eccoci alla seconda e più importante ragione. 

In Algeria, in Tunisia e nel Marocco il cristianesimo è intimamente legato 
alla Francia; non occorre dire che sacerdoti e laici francesi vivono sempre in 
perfetta armonia; i loro costumi e la loro fede formano un blocco unico agli 
occhi degl’indigeni per i quali convertirsi significherà quindi farsi cristiani e 
insieme francesi. Già conosciamo lo sforzo richiesto per divenire cristiani; 
ricordiamo in breve che cosa esige il divenire francesi. 

Ciò consiste nel prendere i costumi familiari, professionali e politici fran¬ 
cesi. Familiari: bisogna divenire monogami; professionali: bisogna divenire 
lavoratori; politici: occorre diventare cittadini. Rigorosamente parlando, si 
potrebbe concedere la cittadinanza francese ai bigami; si potrebbero lasciare 
che gli agricoltori coltivino le terre secondo le loro tradizioni, con rendimenti 
mediocri, e che l’industria locale languisca in un artigianato svogliato, in attesa 
dell’invasione dei Kolkoz e dell’industria capitalista. Cosi si potrebbe stabilire 
un regime rappresentativo senza prepararlo; ma non si dimentichi che rendere 
cittadino un patriarcale è tutt’altra cosa, perchè egli obbedisce a un solo padro¬ 
ne, si chiami, conforme al suo grado, patriarca, caid o sultano; fatto cittadino, 
dovrebbe obbedire alla legge, cioè ammettere che il funzionario è sacro nell’eser¬ 
cizio delle sue funzioni e che, fuori di esse, può essere considerato come uno 
qualunque; ora da un uomo concreto astrarre così la persona e Fautori tà, per 
sottomettersi solo a questa, è un procedimento della intelligenza e della volontà 
che può riuscire soltanto dopo un apprendistato che deve continuare per due o 
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tre generazioni. Assimilare gl’indigeni, e soprattutto assimilarli in fretta* è 
un’utopia. 

La difficoltà di francesizzare e quella di cristianizzare si presentano insieme 
e runa moltiplica l’altra. 

Sarebbe una difficoltà che il tempo potrebbe risolvere se non si aggiunges¬ 
sero altri ostacoli, che non sono più difetti degli arabi e dei musulmani, ma 
caratteri (vedremo se sarà il caso di chiamarli difetti) dei francesi e dei cristiani. 

I francesi in generale, sono razionalisti e ingegneri, che pensano per 
nozioni, mentre l’arabo (nome che applicheremo anche al berbero) ha delle 
intuizioni. I loro concetti sono relativi alla padronanza dell'uomo sulle cose; 
mentre i concetti dell'arabo riguardano la sommissione dell’uomo a Dio. Questo 
ha permesso ad alcuni pensatori di parlare, malgrado le nostre virtù, 
nostra nullità religiosa e di dire che, nonostante i suoi vizi, l’arabo è essenzial¬ 
mente religioso. Il disaccordo è dunque completo. 

Inoltre i francesi, che si vanno a stabilire in Africa, sono tra i più energici. 
Però l’energia ha il suo inverso. Sono partiti per tentare la loro fortuna, senza 
inquietarsi di quelli che li circonderanno: posti uno contro cinque o dieci, in 
un ambiente altrettanto contrario, essi si fanno il loro posto prosciugando una 
palude o seminando pascoli, in cambio di che insegnano ai nomadi a coltivare il 
suolo che frutta di più. Il loro isolamento spesso è utile ai primi abitanti, che 
dal loro esempio sono arricchiti, se acconsentono a imitarlo; però ì francesi 
sono gl’invasori, e la riconoscenza verso di loro sarebbe un peccato. 

I francesi hanno anche dei vizi, non maggiori di quelli degli arabi, ma 
esattamente opposti; sono previdenti e li dicono avari; laboriosi e li trovano 
agitati; leggeri, accanto a loro che sono gravi; maltusiani, mentre essi pongono 
la loro gloria nell'avere molti figli; empi, mentre essi giudicano che prima 
funzione dell’uomo è la preghiera; buontemponi e lo notano bene, perchè sanno 
che cosa significa. 

Ai cattivi esempi, i francesi hanno aggiunto benefici positivi; la Francia 
ha portato al Maghreb l’igiene e l’istruzione; ma non le sono grati: un medico? 
se Allah vuole la nostra guarigione, guariremo senza rimedi; maestri? bene, ne 
approfitteremo e quando saremo più istruiti riconquisteremo il nostro paese. 

I cristiani poi, e qui intendiamo soprattutto i missionari, non sempre 
riescono a svestirsi di quella particolare mentalità, cioè di quei modi (contin¬ 
genti e non essenziali, è chiaro) di pensare e di fare, propri del cristianesimo 
occidentale. Il Vangelo dovette avvolgersi di queste contingenze per modellare 
l'occidente; adattato cosi a un continente, dovrebbe disadattarsi per riadattarsi 
a un altro, non certo abdicando a quello che gli è essenziale, ma modificando al¬ 
cuni piccoli tratti che urtano i semplici: così un arabo, che venera la Vergine 
come noi, vedendo una certa sua statua domanda: « Perchè date alla Madre 
di Dio il costume delle nostre prostitute? ». Quello che chiamiamo adattamento 
è la messa a punto di dettagli di questo genere, che per quanto accessori, non 
possono essere trascurati. Il loro esame esige nello stesso tempo un lungo studio 
deir anima musulmana e un grande senso teologico e apostolico. L’opera è stata 
intrapresa, e qui noli possiamo descriverla. 

E neppure dobbiamo dire con quali mezzi si spera di riuscire a cristia¬ 
nizzare l’IsIam in un avvenire più o meno lontano. Alcuni sognano di dissol¬ 
verlo, o aspettare che si dissolva da solo, decomponendo le sue famiglie, razio¬ 
nalizzando il suo pensiero: lento lavoro di distruzione, dopo di che si racco- 
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sue ragioni e cause, essa riflette la mobilità dei tempi; e forse essa dipende dalle 
vicissitudini storiche assai più della fede, radicata nell eterno. Il nostro tema 
si divide quindi naturalmente in due parti: l'incredulità d'ogni tempo e l’incre¬ 
dulità di oggi. Cercheremo le ragioni dell'una e dell'altra, e concluderemo stu¬ 
diando alcuni tipi d’increduli. 


CAPITOLO II. - L'INCREDULITÀ D’OGNI TEMPO. LE SUE RAGIONI 

IMMUTABILI 

§ i. _ La potenza della libertà umana e Vinevidenza della verità religiosa . 

Quando l'intelligenza umana crede un mistero soprannaturale, non è 
costretta all’assenso da un’evidenza matematica; essa crede, inclinata dalla volon¬ 
tà la quale con la generosità del suo slancio, supplisce cosi all oscurità dell og¬ 
getto, e questo significa che ogni fede è libera e potrebbe non essere. Eccoci 
alla ragione più profonda dell’incredulità: nel più segreto di ciascuno di noi 
c’è questo potere d'accettare e di rifiutare, cioè la libertà, ed essendo un atto 
libero, la fede può essere una virtù; la possibilità del no dà valore al si 

L'uomo è libero, ma è libero anche Dio e la libertà divina trionfa proprio 
nel non forzare la libertà umana: Dio non appare in una maestà incontestabi¬ 
le, non moltiplica i miracoli sotto gli occhi degli increduli. Ora quest'inimmagi- 
nabile discrezione significa che Dio non si impone con la forza alla volontà 
che non vuole saperne di lui. L'inferno nell’eternità e l'incredulità nel tempo 
esprimono questo rispetto misterioso, incomprensibile alle nostre indelicatezze, 
dell'onnipotenza divina per la fragile libertà umana. Il Figlio dell’uomo ci ha 
fatto il terribile onore di attendere che tutti i destini umani siano fissati per 

comparire nella sua gloria sulle nubi. 

L'oscurità della verità religiosa, che rende meritoria la fede e spiega l’in¬ 
credulità, dipende dalla natura stessa di questa verità. I teologi giansenisti del¬ 
l'incredulità, a torto hanno fatto di quest'oscurità un'umiliazione imposta dalla 
divina giustizia alla superbia dell’intelligenza umana: Dio nel paradiso terrestre 
era percepito per trasparenza attraverso ogni cosa creata; ma quando l'uomo 
s'allontana da Dio, Dio si allontana dall’uomo: e allora la natura diviene opaca, 
l'anima silenziosa ed ecco possibile l’incredulità. Errore pessimista. Effettiva¬ 
mente l’oscurità della verità religiosa deriva dalla sua realtà soprannaturale: 
l’intimità di Dio, che la fede ci scopre misteriosamente, nè può essere com¬ 
misurata dalla nostra intelligenza, nè cade sotto la presa della nostra volontà. 
La verità religiosa è una libera confidenza con cui Dio ci rivela con parole 
umane i segreti della sua vita divina, e li può dire solo a bassa voce, avvol¬ 
gendoli d’oscurità, perchè il nostro cuore non venga meno. Pare che Dio si 
manifesti nascondendosi, e si nasconda manifestandosi; e questo appunto è la 
legge dell’Incarnazione, in cui l’umanità di Cristo nasconde la sua divinità 
rivelandola. Questa prodigiosa umiltà, quest’infinito raccoglimento è il grande 
mistero divino: Dio si abbassa per mettersi alla nostra portata e nello stesso 
tempo non vuol prendere a viva forza la nostra amicizia, che però desidera con 
un desiderio onnipotente. Perciò la fede non può essere unanime e rincreduli- 
tà diventa un fatto che quasi si direbbe necessario. 
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g 2. - La verità religiosa è una verità esigente che scoraggia la debolezza umana . 

La verità religiosa non è una verità da contemplarsi come morta imma¬ 
gine in ano specchio; ma è una verità che vuole salvare e trasformare tutto 
l'uomo, estinguendone regolano e mutandolo da carnale in spirituale. Il dom¬ 
ina è difficile a credersi, la morale difficile a praticarsi, ma non sono una morti¬ 
ficazione imposta alla natura umana da un Dio crudele; quest'ascesi è la condi¬ 
zione di una rinascita, perchè occorre divinizzare l’uomo per prepararlo a cono¬ 
scere Dio, Di qui è facile comprendere come contro la fede si ergono esigenze 
troppo umane come l'orgoglio dello spirito e l’avarizia della carne. 

L’orgoglio dello spirito. - Con l’atto di fede l'uomo deve riconoscere che 
sopra di lui, in una trascendenza che non si può immaginare, esiste una realtà 
e una santità infinita; che tutto ciò che egli ha è ricevuto e che il suo stesso esse¬ 
re è un dono; che egli non può darsi la felicità o la saggezza, ma deve attenderle 
da una divina liberalità. Lo spirito umano sopporta a stento questa condizione 
di totale dipendenza, e quindi, per dirla con la vigorosa espressione proposta 
in quest’opera dal Padre de Montcheuil, trattando del bisogno religioso, vede 
ergersi davanti a sè la tentazione deH'autonomia assoluta. L'uomo manche¬ 
rebbe alla sua condizione se non conoscesse questa vertigine d’indipendenza, 
però mancherebbe al suo destino se vi soccombesse. 

La tentazione dell’autonomia può prendere mille forme ora sottilmente 
intellettuali, ora decisamente volontarie: la verità religiosa è una verità domma- 
tica, cioè una verità che scopriamo o che si scopre, ma che nessuna ingegnosità 
umana avrebbe potuto inventare. E l’uomo è tentato di vedere la verità sal¬ 
tane nelle costruzioni che sono opera esclusiva del genio della nostra specie. 
La divina semplicità del Vangelo svia la nostra curiosità d’inedito, il nostro 
gusto di divertimento : è una luce bianca mentre noi vorremmo una luce dai 
molti colori ora sgargianti ora sfumati. 

Così la fede solleva contro se stessa la cupidigia che condanna, e la passio¬ 
ne del possesso sovente è solo una forma volgare dell’orgoglio dello spirito. La 
verità religiosa è una verità che si deve servire, e non una verità che serve agli 
agi e alle comodità della vita, come molte verità delle scienze umane. Attraver¬ 
so la fede non possediamo, ma siamo posseduti da uno più possente e migliore 

di noi. Chi vuol possedere se stesso-, essere padrone assoluto di sè, opporrà un 
cuore ostile alla fede cristiana. 

Quando un poeta come Gabriele d'Annunzio scrive che, invitato da un 
amico morente a ritornare alla fede, « serrò i denti » e rispose che ciò non sa¬ 
rebbe mai stato perchè, una delle due, o viveva in lui Gabriele d’Annunzio o 
viveva Cristo, egli, senza accorgersene, scriveva una parola terribile e verissi¬ 
ma. In realtà la questione è proprio questa: se ciascuno vuol essere a se stesso 
il proprio Dio, non potrà mai riconoscerne e adorarne un altro. 

Così l’orgoglio dello spirito s’impennerà contro la legge della mortifica¬ 
zione e, per paura della morte, resterà al di fuori della vita. 


li avarizia «ella carne, - La carne non è il corpo; l’uomo carnale è quel- 
1 essere fatto di avarizia e di ingratitudine che è m ciascuno di noi e ci spinge 
a cercare le posizioni sicure, comode e facili. r s 

La fede obbliga il credente ad afEermare l'esistenza dì tutto un universo 
48 - Enciclopedia apologetica ^ 
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invisibile e reale; ora ogni uomo è sempre più o meno figlio della terra, mate- 
rialone e sensuale, lento a credere che l’invisibile sia più solido che il visibile 

e il tangibile. 

Inoltre il carattere apparentemente paradossale, e perfino contraddittorio, 
delle esigenze cristiane fa indietreggiare più d’un’anima amante del quieto 
vivere. Il cristianesimo impone all’uomo di trovare una sovrabbondanza di vita 
nella rinuncia, di perdere la propria anima per salvarla, di andare alla gioia 
attraverso la sofferenza; gli domanda d’aver cura della propria anima come del¬ 
l’unico tesoro, ma anche di quella di tutti i suoi fratelli nella carità universale; 
gli chiede di raccogliersi e di darsi, d’essere nello stesso tempo attaccato e distac¬ 
cato. Un istinto di pacifismo e di comodità interiore fa temere all’uomo la ten¬ 
sione e lo strappo tra esigenze opposte. 

L’immagine dell’uomo che il cristianesimo ci presenta ha qualcosa d’ancor 
più sconcertante; siamo cosi abituati a noi stessi, che non badiamo più alle 
nostre contraddizioni intime; e quando il cristianesimo ci parla della nostra 
condizione, noi non ci conosciamo più in questo specchio troppo fedele, che 
abbiamo coperto con i fumi delle illusioni, e quindi ci rifiutiamo d’essere cosi 
grandi e insieme così miserabili. Io sono a un tempo niente e tutto, polvere 
che avrebbe potuto non essere; e tuttavia sono chiamato a condividere la beati¬ 
tudine di Dio, pur restando capace di far fallire in me l’opera della Redenzio¬ 
ne; strana impotenza, più strano e più meraviglioso poterei Grande è la tenta¬ 
zione di dire: io non sono quest’uomo troppo miserabile e troppo grande, per¬ 
chè l’orgoglio vorrebbe rifiutarsi di ammettere il nulla e la timidità di ammette¬ 
re la chiamata alla divinizzazione. L’incredulità andrà a cercare altrove, ma non 
nella fede, un’immagine più facile e rassicurante dell’uomo. 

§ 3. - Uinsufficienza della testimonianza resa a Cristo dal mondo cristiano. 

La Chiesa è santa, ma ha dei membri peccatori; la legge dell’incarnazio- 
ne affida a mani umane le cose divine; Dio non vuole più apparire agli uomini 
che attraverso testimoni, di cui solo alcuni raggiungono l’eroismo della santità 
mentre l’immensa maggioranza rimane immersa in una mediocrità sconfortan¬ 
te. Cristo vuol essere presente al mondo nei cristiani; ma se questi saranno 
cattivi cristiani, Cristo sarà mal conosciuto o misconosciuto; se essi sfigurano o 
impiccioliscono Cristo accomodandolo ai pregiudizi del mondo o agl’interessi 
dei padroni di questo mondo, questo Cristo sfigurato, accorciato, con le braccia 
strette, talvolta perfino complice del male, della violenza e dell’ingiustizia, impe¬ 
dirà alla fede di nascere in molte anime rette. Qui le responsabilità dei cristia¬ 
ni sono immense, poiché possono essere anch’essi causa d’incredulità; e spiriti 
travagliati dalla loro generosità naturale e dalla grazia, nella sincerità delia 
loro disillusione, vanno dicendo: «Fateci più bello il vostro Dio, se volete 
che lo si adori ». 

Così Cristo si trova negato più dal tradimento di troppi credenti che dal- 
rinquietudine di molti increduli. 

§ 4. - Il mistero dell*incredulità. 

Queste ragioni, che dureranno quanto l’uomo, non pretendono di spie¬ 
gare il mistero e di fare scomparire lo scandalo dell’incredulità. Mistero che 
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sconcerta Tintelligenza : Tuomo fatto per la verità e la gioia come può rifiutare 
la verità e la gioia? Scandalo che sconcerta la carità: come può Tamar di Dio 
soffrile d'essere misconosciuto? 

Ci siamo guardati dallo spiegare l’incredulità col solo mistero del peccato 
originale, come s’è fatto troppo spesso, ponendo neiruomo un oscuro fondo di 
cupidigia che sarebbe incomodato dalla fede. Il mistero dell’incredulità dev’es¬ 
sere situato più profondamente e bisogna vederlo nella duplice luce del miste¬ 
ro della libertà umana e del mistero deH’Incarnazione: significa che la sopran¬ 
naturale esigenza divina è alle prese con una miseria ribelle; significa che l’im¬ 
mensità della promessa divina per compiersi ha bisogno della libera amicizia 
deiruomo; significa l’umiltà d’un Dio di verità che, discendendo nel tempo e 
nella storia, accetta d’essere un problema abbandonato alle discussioni degli 
uomini, l’abbassamento d’un Dio d'unità, che accetta d’essere un Dio diviso. 
In questi orizzonti un Bossuet scriverebbe un'elevazione sul mistero dell’incre¬ 
dulità e direbbe che se 1‘incredulità d'una moltitudine è un grande scandalo, 
la fede di molti è un miracolo più grande ancora. E l'oscura chiarezza del mi¬ 
stero dell’incredulità per la fede che ha compreso diverrebbe un nuovo motivo 
per credere» 


CAPITOLO III. - L'INCREDULITÀ* ODIERNA 


§ L - Le forme intellettuali dell'in credulità moderna . 

L'incredulità, anche quand’è un fatto sociale e quindi avente alcuni suoi 
motivi nella struttura stessa di una civiltà, cosa questa che vedremo in seguito, 
non può fare a meno di una formulazione intellettuale. Non c’è tipo d’incre¬ 
dulità che non abbia la sua filosofia, ricca o povera, complessa o schematica. 
Noi cercheremo d’enumerarne alcune. 

Lo scientismo contro la fede. - La seguente posizione può definire esat¬ 
tamente lo scientismo: la scienza può bensì adattarsi ad una concezione pantei¬ 
stica della natura e della storia, ma non mai all'idea d’una potenza libera tra¬ 
scendente al mondo. La scienza non può essere che determinista: essa ci rivela 
una realtà governata da leggi immutabili. Quando la volontà umana tenta di 
agire sopra quest’universo è necessariamente obbligata a farsi ingegnosità tecni¬ 
ca, cioè appoggiarsi necessariamente sulla necessità universale. La grazia nella 
coscienza, il miracolo nella natura o nella storia sarebbero pertanto strappi inin¬ 
telligibili in quest'unico rigido tessuto di cause e di effetti. L’uomo non è 
separato dalla natura, non costituisce un regno a parte, quello della libertà; 
anch’egli è soggetto a leggi e la storia dell'umanità ha la sua dialettica necessa¬ 
ria, quella stessa che in Comte, Hegel o Marx fa necessariamente passare dalle 
immaginazioni religiose al sapere razionale. Vi sono leggi anche per l’avvento 
della legge nella coscienza umana; e la legge, cioè il determinismo universale, 
mentre ci permette il possesso del mondo, fa di Dio un'ipotesi inutile. L'uni¬ 
verso si spiega in se stesso e per se stesso. 

Così Alain, pur sostenendo vigorosamente contro lo scientismo la tesi idea- 
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lista che lo spirito, soggetto d'agni conoscenza, non può essere oggettivamente 
conosciuto, ha volgarizzato in mille modi il tema d’un universo meccanico, sen¬ 
za volto, senz'intenzione benevola od ostile, cosa rigorosamente determinata, di 
fronte alla quale l'uomo può attendere aiuti solo più da se stesso e dalle sue 
macchine. Molti films sovietici si compiacciono a contrapporre il vecchio conta¬ 
dino ignorante, docile al pope, che dalla preghiera sperava un raccolto sempre 
incerto, al contadino moderno, il quale perchè crede ai trattori e non agli 
angeli, scopre le meraviglie dello sfruttamento collettivo e scientifico del suolo. 
E il marxismo che presenta il materialismo determinista come il postulato 
d'ogni scienza positiva, è oggi un neo-scientismo con formule poco meno som¬ 
marie e brutali di quelle dello scientismo classico. 

Questa situazione ha provocato controffensive apologetiche spesso sfortu¬ 
nate. Si volle cercare nella fisica contemporanea una specie di sconfessione pro¬ 
priamente scientifica del determinismo e quindi dello scientismo. Oggi la micro- 
fisica dissolve la materia in una polvere infinitesimale, ove parrebbe perdersi 
rindmdualità, ove pare allentarsi, se non spezzarsi, la causalità. Posta una 
determinata causa, sono possibili molti effetti, inegualmente probabili, e non 
uno solo rigorosamente determinato, come pensava la fisica classica. La localiz¬ 
zazione d'un corpuscolo nello spazio e nel tempo, la sua velocità ed energia 
sono suscettibili soltanto di quelle precise imprecisioni, che si chiamano proba¬ 
bilità o leggi statistiche. La contingenza, la spontaneità, insomma la libertà 
potrebbero quindi costituire l'intima essenza della materia. Un agglomerato 
d'incoerenze o anarchie elementari produrrebbe un'apparenza d'ordine e di 
determinismo rigoroso, alla scala dei nostri sensi, in virtù della legge dei grandi 
numeri. 

Ma non è precipitazione o pigrizia domandare alla scienza di decidere 
tra lo spiritualismo e il materialismo, la libertà e il determinismo universale? 
In realtà i grandi fisici, quando parlano del a principio d'indeterminazione », 
del « moto indeterminato », vogliono dire solamente questo, che noi non pos¬ 
siamo avere una conoscenza precisa della posizione e del moto dei, corpuscoli in 
maniera da prevederne le direzioni con certezza, come avviene nella fisica 
classica; e ciò per mancanza di adeguati mezzi di misura del mondo atomico. 
Ora, da una limitazione dei nostri mezzi di conoscenza, non abbiamo il diritto 
di concludere a un indeterminismo della materia. La spontaneità dell'atomo 
potrebbe essere un’illusione filosofica, cioè proprio l'opposto d’un fatto scienti¬ 
fico, e se ne trarrebbe solo l’apologetica inconsistente del volgarizzatore fretto¬ 
loso, che s'ostina a cercare una specie di concordismo tra lo spiritualismo cri¬ 
stiano e i risultati della scienza positiva. D’altronde le dottrine della spontaneità 
atomica nel passato sono state legate molto spesso a una metafisica materialista, 
come si vede dall'esempio d’Epicuro e di Lucrezio; quest'incontro non è una 
pura coincidenza storica, perchè quanto è attribuito al caso è sottratto a Dio, a 
meno che la parola caso non sia menzognera, 

È pure facile vedere il partito che un materialismo dialettico saprebbe 
trarre da una spontaneità atomica in favore della sua tesi d’un autodinamismo 
della materia. Invece solo uno spiritualismo di ispirazione cristiana può dimo¬ 
strare che il determinismo meccanico, mentre costituisce la legge della materia, 
non riesce a spiegare il mondo della vita e del pensiero. Tale spiritualismo 
sarebbe così fedele alla lezione di Pascal, che c'invita a pensare materialmente 
le cose materiali e spiritualmente quelle spirituali, mentre gl'inventori della 
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libertà atomica pensano spiritualmente le cose corporee. Qui non ri propo¬ 
niamo di confutare lo scientismo, ma di dimostrare come le inettitudini apolo¬ 
getiche possono offrire giustificazioni inattese all'incredulità. 

L’evoluzionismo contro la fede. - Nelle scienze della vita, come in quelle 
della materia, l'incredulità ha cercato ragioni per rifiutare la fede. Roger Mar¬ 
tin du Gard nel suo romanzo Jean Barois rappresenta il tipo deH’incredulo, che 
ha perduto la fede studiando le scienze biologiche. A Jean Barois sembra im¬ 
possibile eludere il dilemma: la scienza impone il trasformismo; la Chiesa con¬ 
danna il trasformismo; bisogna quindi scegliere lealmente. 

Se Tevoluzionismo equivale ad affermare che la materia è la causa unica 
dalla quale escono la vita e il pensiero, non ha nulla di scientifico. Una simile 
generalizzazione è, come insegna Bergson n e\YEvoluzione creatrice , un vero 
tradimento dell'evoluzione, la quale è propriamente vitale e non può essere 
spiegata con la materia: la storia della vita rivela una causalità originale irri¬ 
ducibile alle identità matematiche e alle equivalenze fisiche, una spontaneità 
nel cui seno il superiore chiama e orienta Tinferiore e, lungi dallo spiegare 
l’uomo attraverso l'animale, fa dell'umanità la ragion d'essere dell’animalità... 

Apologisti poco illuminati, incapaci di percepire tutte le implicanze spiri- 
tualiste dell'evoluzione biologica, con le loro condanne brutali hanno contri¬ 
buito a moltiplicare illusori casi di coscienza. Ora però la situazione pare più 
chiara; molti comprendono che l'organismo vivente dell’uomo può essere il 
risultato d'un'evoluzione senza che sia risolto il duplice problema deirorigine 
della vita e della trascendenza del pensiero. Lo stesso Magistero ecclesiastico 
lascia liberi nella questione dell'origine del corpo dell’uomo dalFanimale. Forse 
nella stessa idea moderna dell’evoluzione c'è una più grandiosa visione del 
mondo, un tal senso dell'unità e della grandezza della vita, che fanno meglio 
intravedere la personalità dell'autore del mondo e della vita. 

Un’ismmagme doppiamente infinita del mondo utilizzata contro la fede. - 
Nella visuale deH’evoluzione il passato dell’uomo e della vita indietreggia in 
una indefinita lontananza. Di questa nuova visione o immagine del mondo si 
servirà in modo particolare l’incredulità contemporanea. Già in altri tempi, 
come oggi, lo stupore degli uomini di fronte all'immagine d’un mondo infinito 
non ha mancato di provocare crisi della fede: la scoperta deH’infinità dello 
spazio nel secolo xvn spiega sia la costruzione panteistica d'uno Spinoza e sia 
l’angoscia cristianamente feconda d’un Pascal: «Il silenzio eterno di questi 
spazi infiniti mi atterrisce u. Il mondo era diventato troppo grande e non si 
capiva più come Cristo potesse restarne il centro, poiché in molti spiriti la fede 
era legata psicologicamente all’immaginazione senz’audacia d’un mondo ristret¬ 
to, che rendeva la dignità umana solidale con un privilegio materiale della terra 
e con la ristrettezza dei cieli. La scoperta d'uno spazio indefinito, popolato da 
innumerevoli presenze, fece vacillare in molti una fede troppo sensibile. Se 
la scienza del secolo xvii non sospettò il tempo indefinito, la scienza dei secoli 
xix e xx ha scoperto quest’altra indefinità che ingrandisce il mondo in una 
nuova dimensione, provocando così una nuova crisi della fede. Biologia e 
paleontologia rivelano che l’uomo è smisuratamente antico, poiché porta sulle 
spalle il peso d’tra passato da venticinque a trentamila anni e forse anche più; 
che la storia della vita è molto e molto più antica, contando un numero di anni 
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ancor più vertiginoso di quello dei soli e delle galassie. La creazione pare indie¬ 
treggiare in modo indefinito e sprofondare in un'inaccessibile lontananza e l'uo- 
mo pare essere un’onda effimera di quest’immenso oceano perduta tra le ani¬ 
malità di ieri e le sovraumanità di domani. Una fede che fosse solidale con 
l’ingenuo cantico: a Da più di quattro mila anni... » sarebbe minacciata quanto 
una fede solidale con l’immagine del móndo che ha la terra al centro e le stel¬ 
le piantate come chiodi d’oro nella volta del cielo. Come si potrà assimilare il 
mondo a un qualsiasi oggetto fabbricato, che postula un artigiano come il ridi¬ 
colo orologio di Voltaire? Insomma il mondo smisuratamente ingrandito schiac¬ 
cia I*uomo e nasconde Dio. 

Questa specie di panteismo, che ha forte influenza sul pensiero contempo¬ 
raneo, dimentica che tempo e spazio sono grandezze sensibili e che la scoperta 
delle loro impreviste magnificenze non toglie nulla alla miseria della loro 
contingenza: per indefiniti che siano potrebbero anche non essere; tale sco¬ 
perta fa anche spiccare meglio la grandezza del pensiero, come disse in modo 
definitivo Pascal: se con lo spazio questo mondo mi contiene fino a inghiottir¬ 
mi, con il pensiero lo contengo io. È però vero che la filosofia cristiana e la 
spiritualità comune non erano pronte a comprendere e assimilare questo nuovo 
brivido deU’uomo moderno davanti al mondo e, ancora una volta, la carenza 
dei cristiani ha portato acqua al mulino dell'incredulità, mentre un approfon¬ 
dimento dell'idea di Corpo mistico, nell’esatta tradizione di San Paolo, avreb¬ 
be permesso d'evitare molti disastri. Occorreva cercare in che senso Cristo resta 
il centro di questa storia indefinita, come in lui tutto prende il suo senso, come 
senza di lui la creazione disvelata e misteriosa a se stessa resta gemente e grida 
per avere il suo compimento e la sua unità. 

La critica storica contro la fede e la crisi del senso critico. - Malgra¬ 
do le apparenze non c’è obiezione propriamente storica contro la fede. Una 
difficoltà particolare sui « fratelli di Gesù » o la data della composizione del 
quarto Vangelo non è mai insormontabile; la storicità dei testi sacri è ognora 
più indiscutibile e un tentativo come quello di Couchoud, anche se ha avuto 
una voga momentanea, non supera il livello d’una costruzione ingegnosa e 
arbitraria. In fondo l'« obiezione storica » è sempre di ordine filosofico. Ad 
esempio, la resurrezione del Salvatore, centro del credo cristiano, è un fatto 
storico situato nel tempo e che può essere colto solo attraverso la testimonianza. 
Ma non è questo un modo di conoscenza troppo meschino per un fatto d’impor¬ 
tanza così decisiva? La conoscenza per sentito dire non è forse l’infima? « Ogni 
stupidaggine entra per le orecchie u, diceva Alain. Ciò impaccia i fanatici della 
ragione. Un fatto storico che non partecipi al carattere effimero e relativo della 
storia, che abbraccia insieme il tempo e l’eternità, ecco la diffidenza aprioristica 
d’ogni esegesi razionalista, la quale crede più al razionalismo che non all’ese¬ 
gesi. Tutte le difficoltà d’un Renan nascevano dal fatto che egli negava a priori 
qualunque miracolo, o più esattamente ogni punto d’inserzione concreta del 
divino nell'umano. Ma così non siam più nel campo della storia, bensì in quello 
della filosofia. 

Infine « l’obiezione storica » può prendere la forma d’una difficoltà di 
metodo e diviene « l’obiezione critica ». Il domma pone in modo definitivo e 
prima d’ogni ricerca una certa verità della storia di Gesù. Non sarà quindi il 







l’incredulità odierna 


dubbio runico atteggiamento veramente scientifico? E specialmente in Storia 
chi può assicurare che un’inchiesta è definitivamente chiusa e non verrà più 
alcun fatto nuovo a rimettere tutto in questione? Così si discute l’idea stessa 
di domina, e ancor qui l’obiezione supera l'ordine puramente storico. L’obie¬ 
zione deriva dal pregiudizio moderno, che ogni conclusione definitiva arresti 
la ricerca e segni la morte del pensiero. Ed è vero che se nel campo della storia 
vogliamo una certezza matematica, sarà impossibile provare che la triplice con¬ 
vergenza dellè profezie dell’Antico Testamento, della testimonianza degli apo¬ 
stoli e dell’insegnamento vivo della Chiesa non sono coincidenze causali: per 
chi ragiona more geometrico le accumulazioni delle probabilità possono equi¬ 
valere alla certezza? Lo spirito critico potrà sempre trovare materia per negare 

o interrogare. 

Il senso critico, o piuttosto l’ipercritica, come alcuni amano dire per desi¬ 
gnare lo spirito di diffidenza sistematica, è ora in evidente regresso. Un tale 
regresso però è felice solo a metà; il bisogno umano di credere s’è gettato, in 
questo nostro secolo, su dommatismi così grossolanamente semplicisti come il 
mito della razza e del sangue, il messianismo della classe eletta o del capo pre¬ 
destinato, che le prove di Gesù Cristo in confronto sembrano fondare la verità 
più solida e più studiata di tutte. Nella nostra età prammatista l’esigènza in 
fatto di prove sembra paura d’agire e rifiuto d’impegnarsi. L’azione ha bisogno 
di miti ed è facile vedere che di fronte al dilemma sempre più inevitabile: mito 
moderno o domma cristiano, la libertà di spirito e lo spirito della libertà sono 
dalla parte del domma cristiano. 

L’incredulità filosofica. - Oggi filosofia non è più sinonimo di incredu¬ 
lità militante; anzi parrebbe il contrario. Basterà ricordare Maurizio Blondel, 
Giacomo Maritain, Stefano Gilson, Gabriele Marcel per la Francia; la scuola 
della Neoscolastica di Milano e i fautori delio spiritualismo cristiano, quali 
Armando Carlini, Augusto Guzzo, Michele Federico Sciacca, per l’Italia. Di 
fronte a questo fiorire della filosofia aperta alla fede, permane una tenace incre¬ 
dulità filosofica di cui presentiamo tre tipiche manifestazioni: quella di Brun¬ 
schvicg a sfondo idealistico-scientista, quella di Croce a sfondo idealistico-stori- 
cista; quella di Sartre a sfondo esistenzialista. 

Leone Brunsehvicg. - Per Brunschvicg la filosofia è un giudizio sulla 
religione; è la religione compresa e superata; essa dissipa le fonti dell’illusione 
religiosa. La prima fonte è il linguaggio antropomorfico, creatore di miti. Per 
esprimere la vita dello spirito l’uomo si serve di immagini, di simboli; la reli¬ 
gione consisterebbe nel prenderli alla lettera, materialmente, invece di inter¬ 
pretarli k spiritualmente », come fa la filosofia. Brunschvicg rimprovera al cri¬ 
stianesimo di aver preso sul serio e trasformati in domini i miti raccontati dal 
platonismo con faceta ironia per esprimere poeticamente il potere, e il valore 
dello spirito (la caverna da cui bisogna evadere o il viaggio di mille anni tra 
i morti). 

Seconda fonte è il pensiero sociale: il mondo sodale nasconde allo spirito 
umano il mondo com’è in sè, e il pensiero che si risveglia è inevitabilmente 
tentato di fare dell’universo intero una vasta società: il regno celeste e l’inferno 
non sono forse una spècie di proiezione della società in un cielo mitico? Al 
mondo immaginato come una città occorre un capo e un giudice, cóme alle tri- 
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bù d'Israele; e questo onnipotente la cui parola, come quella dei re di quaggiù, 
è immediatamente efficace, ha la sua corte di angeli cantanti, ma anche la suà 
galera, da cui non si esce più. Ecco infine questa società in ordine, perchè i 
buoni e i cattivi sono definitivamente separati. 

Terza fonte: l'uomo per vivere è artigiano, fabbricatore, e anche qui 
un materialismo incosciente gli fa applicare alla totalità del mondo ciò che è 
vero rispetto all’opera d’arte umana: all’opera occorre un artefice, un creatore, 
dal quale essa dipende totalmente, come il vaso dipende dal vasaio. 

Ultima e più sottile fonte dell’illusione religiosa sarebbe la confusione 
del pensiero e della vita: un essere vivente ha un'origine e un fine; è un ap¬ 
petito egoista di vivere ognora più. Il cristianesimo nell'uomo vede soltanto 
un vivente, coltivando in lui l'angoscia della sua origine, l'inquietudine del¬ 
la sua fine, prolungandone la volontà di vivere con visuali d’oltretomba che 
accarezzano e ingannano il più egoista degli istinti. 

La filosofia è superiore alla religione: essa è indifferente ai destini indivi¬ 
duali, assicura una comunione intellettuale disinteressata, rende l’uomo in¬ 
differente alle sue origini animali e alla morte; essa è il Dio in spirito e veri¬ 
tà, il Dio che salva l’uomo da questo materialismo dell'uomo, ora verbale, ora 
sociale, ora tecnico, ora biologico, in cui restano impantanate le religioni dom- 
matiche. D'altronde l'esperienza storica non ha ampiamente dimostrato che 
il cristianesimo è impotente a creare nel mondo la comunione intellettuale e 
la giustizia universale? Lo scacco della sua volontà d’unità, come della sua vo¬ 
lontà d’unione, è una prova che depone contro di esso. 

Contro l’idealismo di Brunschvicg che con lucida disperazione getta le 
idee d’esistenza, d'origine, e di fine fuori della filosofia, e riduce l'inquietudi¬ 
ne metafisica a un'angoscia vitale trascurabile, il pensiero di Bergson ha ri¬ 
portato il problema del destino al centro della filosofia; e non pochi gli son 
debitori del loro ritorno alla fede cattolica. Tuttavia c'è nel bergsonismo un 
senso esclusivo del divenire, un'impotenza a pensare l'eterno, che per molti 
è un ostacolo alla fede. L'immutabile, lo stabile, è l’inerzia e la morte. Il tem¬ 
po, ossia il divenire, è la vita d’ogni vita. Ci possiamo chiedere se questa tanto 
decantata «duréen (durata, divenire) non sia sostanza insieme divina e con¬ 
tingente di questo mondo e se Dio non divenga con il tempo. Indubbiamente 
l'eroismo e la creazione sono cose divine, ma come sappiamo se il tempo av¬ 
venire non ci riserberà l’apparizione di forme d’eroismo inattese quanto ave¬ 
va potuto esserlo la santità cristiana nei confronti delle sapienze antiche? Nel¬ 
la logica del bergsonismo troviamo una bella e vana speranza, madre di molte 
incredulità simpatizzanti col cristianesimo : certamente, si dice, il cristianesi¬ 
mo è la più eccelsa grandezza umana; ma domani potremo vedere schiudersi 
una grandezza ancora più sublime. Una filosofia del divenire col suo rifiuto 
dell'eterno, condanna l’umanità a un eterno messianismo. Ogni domina, divie¬ 
ne il residuo d’uno slancio vitale che, più tardi, fedele alla sua legge d'evolu¬ 
zione creatrice, produrrà altri dommi ancora sconosciuti. Grande è la parte 
del bergsonismo in questo spirito d'avventura intellettuale che fa temere ogni 
atteggiamento dommatico come una restrizione della vita, ma la paura sareb¬ 
be meno disastrosa, se troppi credenti, facendo della loro fede una sicurezza 
confortevole, non avessero perduto l'inquietudine. 
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Benedetto Croce. - Come per Brunschvicg così anche per Croce la filo¬ 
sofia è un superamento, o meglio, una sostituzione della religione. Questa non 
è che « imperfetto conato a filosofare » e quindi mitologismo, ossia filosofìa 
«diventata raccontino, novelletta, favola» (Croce, Logica, ed. 6, Bari 1942). 
Un Dio personale distinto dal mondo e creatore e provvidente, l’immortalità 
dell’anima di ogni singolo uomo, la rivelazione soprannaturale, rincara azio¬ 
ne del Verbo e la Redenzione per la morte di Cristo, la grazia, ecc. sono fa¬ 
volette o miti, sono pensiero immaturo, infantile. Compito della filosofia è 
di interpretare razionalmente tale mitologismo e così superarlo inverandolo, 
a La filosofia toglie ogni ragion d’essere alla religione perchè le si sostituisce... 
.Perciò può egualmente sostenersi, e che la religione venga distrutta dal pro¬ 
gresso della conoscenza umana, e che essa persista sempre in questa... È im¬ 
possibile conservare una conoscenza imperfetta, quale è la religiosa, accanto 
a ciò che l’ha già superata e inverata » (Croce, Filosofia della pratica, p. 281). 
Per tal modo il mito di Dio personale e reggitore del mondo vien ridotto alla 
verità dello « Spirito universale, immanente in noi tutti, continuità e razio¬ 
nalità deiruniverso »; quello della immortalità individuale alla verità dell *a im¬ 
mortalità che trascende i nostri singoli atti e col trascenderli li eterna » ( Logica, 
p. 320); quello della creazione alla verità a di uno spirito immanente, di cui 
astri e cielo, terra e mare, piante e animali rappresentano le contingenti ma¬ 
nifestazioni » (ivi, 283); e quanto alla rivelazione, « la filosofia non ne am¬ 
mette altra se non quella che lo spirito fa a se medesimo come pensiero » (ivi, 
283). E si potrebbe continuare mostrando come tutte le verità cristiane ven¬ 
gano razionalizzate in base al più radicale immanentismo che si riduce a que¬ 
sta posizione fondamentale: la realtà è spirito eternamente diveniente e nulla 
esiste fuori di esso: storicismo assoluto. 

Partendo da tali princìpi si potrà anche accettare il cristianesimo; ba¬ 
sterà immanentizzarlo, storicizzarlo o, in altre parole, demitologizzarlo. È ap¬ 
punto quanto fa Croce nell’opuscolo: Perchè non possiamo non dirci « cristia¬ 
ni ». « Il cristianesimo è stata la più grande rivoluzione che l’umanità abbia 
mai compiuta » (p. 5) e la « ragione è che tale rivoluzione operò nel centro 
dell’anima » (p. 6), creando una nuova coscienza morale il cui et affetto fu di 
amore, amore verso tutti gli uomini, senza distinzione di genti e di classi, di 
liberi e di schiavi, verso tutte le creature, verso il mondo che è opera di Dio 
e di Dio che è Dio d'amore, e non sta distaccato daH'uomo, e verso l’uomo di¬ 
scende, e nel quale tutti siamo, viviamo e ci moviamo. Da siffatta esperienza, 
che era in un sol atto sentimento, azione e pensiero, una nuova visione e una 
nuova interpretazione sorgeva della realtà, non più cercata nell’oggetto, avulso 
dal soggetto e posto al luogo del soggetto, ma in questo che è l’eterno creatore 
delle cose e l’unico principio di spiegazione; e si instaurava il concetto dello 
spirito, e Dio stesso non fu più concepito come indifferenziata unità astratta, 
e in quanto tale immobile e inerte, ma uno e distinto insieme, perchè vivente 
e fonte di ogni vita, uno e trino » (pp. 9-10). 

L’essenza del cristianesimo consisterebbe dunque per Croce in questa 
nuova visione e nuova interpretazione della realtà come soggetto (vale a dire 
uomo), eterno creatore e unico principio di spiegazione; in altre parole nel- 
1 immanentismo storicista. Questa essenza fu ravvolta in miti (Dio personale 
e creatore, peccato originale, Incarnazione, Redenzione, grazia, vita eterna ecc.) 
ossia nei cosiddetti donami della Chiesa, finché, nell’epoca moderna, grandi uo 
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mini come Kant, Fichte, Hegel la riscopersero liberandola dalla mitologia. 
Pertanto conclude Croce: « noi nella vita morale e nel pensiero ci sentiamo 
direttamente figli del cristianesimo » (p. 23). « E il Dio cristiano è ancora il 
nostro, e le nostre affinate filosofie lo chiamano lo Spirito, che sempre ci su¬ 
pera e sempre è noi stessi » (p. 24). 

È evidente che confluisce qui tutto lo sforzo che da alcuni secoli fa Fin* 
credulità di sostituirsi alla vera religione con l'instaurare la religione delFu- 
manità, in cui l'uomo è a un tempo adorato e adoratore, religione variamente 
nominata: o del progresso o della civiltà o della giustizia o della libertà o 
di altra cosa che sia. Ma l'insidia più grave sta nel far credere che tutto que¬ 
sto sia il vero cristianesimo e che non siano necessari la Chiesa e i suoi inse¬ 
gnamenti per essere cristiani; che anzi la Chiesa non rappresenti più se non 
un cristianesimo archeologico e morto, buono per i nostalgici o per gli igno¬ 
ranti, mentre il cristianesimo vero è quello che attraverso l'evoluzione dei se¬ 
coli è sfociato nella concezione rigidamente storicistica e immanentistica del¬ 
la vita. 

Gian Paolo Sartre. - L’esistenzialismo contemporaneo sotto la sua forma 
atea che assunse particolarmente con Gian Paolo Sartre, insorge contempora¬ 
neamente contro un idealismo di tipo brunschvicghiano o crociano e un vi¬ 
talismo di tipo bergsoniano. AI primo rimprovera d’escludere dalla condizione 
umana le situazioni insormontabili della solitudine, della colpabilità, della mor¬ 
te e di cercare d’ingannare l’angoscia di essere uomo col culto di un idolo, sia 
questo la ragione universale e impersonale ovvero la storia. Del secondo riget¬ 
ta l’ottimismo biologico che farebbe lo spirito zimbello degli scherzi della vita. 

La dialettica di questa forma d’esistenzialismo consisterà nell’utilizzare 
la psicologia o meglio l’antropologia di Pascal e di Kierkegaard, ma per ri¬ 
volgerla contro la religione di Pascal e di Kierkegaard. In questo romanticismo 
invertito la noia, l’abbandono, la nausea sono esperienze metafisiche, le quali 
svelano l'assurdità universale e rendono l’ateismo sensibile al cuore. Di que¬ 
sta filosofia oseremmo dire che una specie di scoperta del peccato originale le 

nasconde paradossalmente resistenza di Dio. 

Indubbiamente contro l’affermazione di Dio Sartre riprende alcuni argo¬ 
menti in se stessi privi d’originalità, come quello che, dell’assoluto della liber¬ 
tà umana, vuol fare un’obiezione invincibile alla creazione e alla grazia. Ma 
l’autore di VEtre et le Néant non è un metafisico isolato; egli è capo d'una 
scuola filosofica e animatore d’un movimento letterario, e attraverso il saggio, 
il romanzo e il teatro tutto un clima d’ateismo s’insinua in vaste zone d'un pub¬ 
blico colto. In tutta quella letteratura si ritrova il tema che la fede religiosa 
è soltanto il camuffamento delle contraddizioni insormontabili della nostra 
condizione: cosi i personaggi di Jean Anouilh scelgono o di morire per con¬ 
servare la loro purezza incontaminata o di imputridire rassegnandosi a vivere 
tra gli uomini. 

Il problema si pone molto diversamente per Sartre, che dall'» altra spon¬ 
da della disperazione » tenta di proporre una morale dell’a autenticità n e 
della lucidità. Ma il dilemma d’Anouffh è un bell’esempio del restringimento 
esistenzialista delle possibilità umane fino a un’alternativa angosciante che la¬ 
scia intatta la libertà di decidere, ma esclude radicalmente il terzo termine, 
che sarebbe una fede religiosa. 
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D’altra parte, tornando a Sartre, ogni fede è in mala fede. La coscienza 
è un potere di a annientamento » di tutte le cose e prima di tutto delle sue 
certezze. Pensare la propria credenza significa inevitabilmente distaccarsene, 
essere separato da essa dall'Infinito d’un nulla, dall'assoluto d'un vuoto. Sar¬ 
tre ha perfettamente capito questa lezione d'Alain, che « pensare è dire di 
no ». Un essere che sfugge continuamente a se stesso in un « pro-getto » o 
un’« e-stasi » (per dirla col linguaggio della scuola) è in un'impossibilità in¬ 
vincibile di credere sinceramente. 

La credenza in Dio sarà fàcilmente eliminata da una nuova specie di psi¬ 
canalisi: Dio è lo sguardo eterno che trapasserebbe l’uomo da parte a parte, 
lo esporrebbe come un oggetto a una perpetua inquisizione. Qui non ci sareb¬ 
be altro che il bisogno morbido e propriamente masochista d'essere vinti dal¬ 
lo sguardo altrui. E Dio è, per così dire, l'Altro assoluto. Ora quando si sa 
(trasposizione psicologica del tema hegeliano della lotta a morte delle co¬ 
scienze) che per Sartre c’è un'ostilità naturale tra gli uomini, che « l'Inferno 
è l’esistenza degli altri » e che (altro esempio di dilemma insormontabile) bi¬ 
sogna essere vincitori o vinti, riguardanti o riguardati, Dio è questo altro che 
sarà sempre mio vincitore e che mi appare come il supremo odiabile. 

E tuttavia l’idea di Dio è insita nella coscienza umana: più profondo di 
tutti i nostri desideri d'avventura o delle nostre aspirazioni di saggezza, c'è in 
ogni uomo a un progetto fondamentale d'essere Dio ». Poiché con Dio si avreb¬ 
be la riconciliazione dello spirito e della natura, cioè, per dirla tecnicamente, 
dell’« in-sè » e del « per sè »; ma è volere l'impossibile, perchè Dio, se esistesse, 
avrebbe insieme l'eternità muta, la perfezione immobile della cosa e l'inquie¬ 
tudine sempre mobile della coscienza. Sintesi assurda: adunare la pienezza 
inerte, che appartiene all'oggetto, e il vuoto vivente, che è proprio del sog¬ 
getto, produrrebbe una specie di mostro. L'idea di Dio pertanto non può es¬ 
sere che il simbolo di questa aspirazione contraddittoria per cui l’uomo desidera 
nello stesso tempo il riposo beatificante del sonno e l'amara lucidità della ve¬ 
glia. Ora non vi è che coscienza infelice, e una coscienza divina o divinizzata, 
posta oltre l'infelicità, non sarebbe affatto più una coscienza. Noi siamo esuli 
che tentano di nascondere a se stessi il proprio esilio sognando una patria di¬ 
vinar. Ma il nostro esilio è assoluto; per noi non c'è nè soccorso nè ricorso, e 
l’uomo è tt una passione inutile ». 

La critica corrosiva di Sartre rappresenta un progresso certo del pensiero 
filosofico, con cui vien provata l’inconsistenza dei fantasmi del vero Dio, e 
cioè il genio della natura, il genio della specie, e il genio, della storia. Nessun 
panteismo di tipo naturalista potrebbe certamente resistere a questa riscoperta 
della solitudine dello spirito nei confronti del mondo; tutto il marxismo scien¬ 
tista e determinista che trasforma 1’uomo in un prodotto, e il pensiero in un 
risultato, è trattato assai male in quanto filosofìa di cattiva lega, volontaria¬ 
mente cieca di fronte all'assoluto della libertà. 

Non c’è perversione di sentimento religioso o vertigine malsana d’umi¬ 
liazione, di cui la nuova psicanalisi esistenzialista non sveli utilmente la ge¬ 
nesi. Infine non s’era mai vista svilupparsi con tanto rigore la fenomenologia 
d’una coscienza che vuol essere risolutamente e integralmente atea, provando 
così il dilemma davanti al quale si trova qualsiasi pensiero esigente: o un 
Dio che sia insieme infinito d’esistenza e perfezione di valore, oppure l’as¬ 
surdità integrale d'un universo privo di valore, e dove resistenza è priva di si- 
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gnifkato. Con Sartre la logica 
che solo nn Dostoevskij pare 
esiste, tutto è permesso». 


dell'incredulità è spinta a una lucidità 
aver presentito quando diceva : « Se ! 


estrema 


non 


§ 2. - L'incredulità divenuta fatto storico; l'irreligione delle masse . 

Oggi Fin credulità non è più soltanto la protesta di qualche coscienza 
isolata contro la disciplina del domina o la disciplina della morale, ma diven¬ 
ta un fatto sociale. Dapprima lo Stato si afferma indifferente a qualsiasi cre¬ 
denza religiosa, indi scivola nell’ostilità. Di qui (ed è un fatto di conseguenze 
incalcolabili) la Chiesa, che nel passato ebbe a sua disposizione gli apparati 
dello Stato, li vede spesso eretti contro di sè, per fare degli indifferenti o de¬ 
gli atei. Nello stesso tempo (effetto o forse causa di queste apostasie dello Sta¬ 
to) le masse popolari divengono anch esse indifferenti od ostili. 

Dalla filosofia della rivoluzione francese al laicismo. - Le cause 
dell'incredulità contemporanea sono soprattutto storiche. A molti la Chiesa 
sembrava ostacolare l’attuazione di certe aspirazioni politiche, e la grande mag¬ 
gioranza degl'increduli giunse all'incredulità attraverso l’anticlericalismo. Qui 
bisogna risalire alla rivoluzione francese e forse oltre, poiché il laicismo 
odierno ha la sua origine in una tradizione che risale al laicismo dei legisti 
della monarchia, L'Ancien Régime, pur proteggendo la Chiesa, non s’ispirava 
più ai princìpi cristiani, onde avvenne (ecco l’origine di tanti nostri mali) che 
un movimento politico, per sè legittimo e nato dall esperienza d una lunga 
ingiustizia, non potè maturare se non utilizzando una filosofìa umanista e anti¬ 
cristiana. Nacque così un controvangelo che sostituisce il popolo a Cristo e ne 
fa un Cristo che sarebbe contemporaneamente salvatore e salvato. La rivolu¬ 
zione si confonde con la causa del popolo e non pochi cattolici, condannan¬ 
dola, non sanno distinguere la filosofia inaccettabile dalla necessaria e legittima 

volontà d’emancipazione. 

Così, in Francia, malgrado alcuni tentativi eroici, dal 1830 al 1848 i cat¬ 
tolici rimpiangono l’Ancien Régime e cercano compromettenti sostegni nei 
regimi d'autorità che il popolo, con istinto sicuro e tenace, considera regimi 
nemici. Victor Hugo fu un’eco vibrata di quest’istinto popolare. La sua sensi¬ 
bilità era naturalmente cristiana e pochi poeti ebbero come lui il sentimento 
del tremendo infinito divino, il sacro timore del Signore. Se egli divenne così 
violentemente anticlericale e se fu per molti un maestro d’incredulità, fu per¬ 
chè molti vescovi del secondo impero cantarono troppi Te Deum in onore di 
Napoleone in. Se la politica repubblicana da Ferry a Combes, fu sì anticlericale e 
si dominata dalla massoneria fu perchè seppe utilizzare un potente risentimen¬ 
to popolare contro la Chiesa, accusata come la nemica dell’opera di liberazione 
intrapresa dalla rivoluzione. 

Il laicismo dell’insegnamento, frutto di questa politica è comunemente 
presentato come una causa permanente d’incredulità. È sufficiente che Dio sia 
ignorato. Cristo sconosciuto o, talvolta, opposto alla Chiesa; che la storia faccia 
vedere nel passato il monaco sempre grasso e fannullone, il vescovo sempre 
guerriero e oppressore; che la vita morale venga presentata come puramente 
umana e senz'alcun fondamento trascendente per creare un’atmosfera propizia 
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all'incredulità. L'insegnamento delle scuole normali che formano i maestri pare 
orientato in un senso ostile alla fede, anzi sviluppa una fede laica e diffidente 
di quella cristiana. Dal 1920 la sociologia vi occupa, per dirla con Thibaudet, 
il posto d'un tomismo per seminari laici. Le idee di Durkheim non sono pre¬ 
sentate come opinioni in concorrenza con altre opinioni, non sono soggette al 
diritto comune della discussione, ma vengono considerate come la scienza 
definitiva deli-uomo. Quanto nell'uomo supera il livello dell'istinto e della 
vita sensibile, è spiegato con razione e la presenza della società; l'uomo civiliz¬ 
zato dalla vita in comune, innalzato sopra se stesso dalle energie collettive, 
s’inganna grossolanamente spiegando con l’azione degli dèi i fervori e le esigen¬ 
ze meravigliosamente racchiuse in lui; egli crede al divino solo perchè ignora 
la potenza del sociale, e la sociologia fa svanire la fede spiegandola. I maestri, 
nutriti di questa filosofia, come potranno non essere propagatori d'incredulità 
tra i fanciulli che devono istruire ed educare? 

In Italia il laicismo trovò una favorevole occasione nel fatto della que¬ 
stione romana; e la sua epoca d’oro è stata appunto quella delle più vivaci 
proteste dei Pontefici contro lo Stato italiano, e del pieno vigore del non expe - 
dit, con la conseguente assenza dei cattolici dalla vita pubblica italiana; ma 
tale condizione, già superata di fatto all’indomani della prima guerra mondiale, 
è stata anche formalmente eliminata con la Conciliazione. Esso quindi non ha 
più il mordente di una volta quando, avendo nelle mani il potere pubblico, 
aiutato dalla massoneria e trionfante il positivismo, era entrato dominatore 
nelle Università e cercava di invadere anche la scuola media e fin quella ele¬ 
mentare. Ora è ridotto, almeno in quanto militante, a pochi e sparuti gruppi 
di intellettuali che fan capo a riviste come II Ponte , Belfagor, Civiltà moder¬ 
na. L’atmosfera di oggi, paragonata a quella di 50-60-70 anni fa è assai mutata. 

Ma anche, quando si parla di atmosfera mutata nei riguardi della religio¬ 
ne, occorre distinguere nettamente tra aspetti negativi e positivi. Dal punto di 
vista negativo, cioè quanto a movimento di pensiero dichiaratamente e violen¬ 
temente ostile alla religione, la situazione è indubbiamente migliorata. Soprat¬ 
tutto è venuto meno quel senso di sprezzante superiorità che per decenni è 
stato caratteristico del mondo culturale italiano nei riguardi della religione. 
Senza contare che movimenti di pensiero che si erano presentati come supera¬ 
menti definitivi di ogni istanza religiosa, come il positivismo e l'idealismo, o 
sono esauriti o hanno perduto molto del loro mordente. Ma se da una conside¬ 
razione puramente negativa si passa ad esaminare il movimento positivo della 
filosofia e della, cultura contemporanea verso la religione, la situazione appare 
molto meno brillante, e si deve riconoscere che non pochi orientamenti domi¬ 
nanti rimangono sostanzialmente estranei all'ispirazione cattolica. E non solo 
la cultura, ma la vita stessa in tutte le sue manifestazioni più svariate e signi¬ 
ficative non appare molto sensibile ai richiami della dottrina e della morale 
evangelica. 

... Dal laicismo all’ateismo. - La storia del secolo xx dimostra come il lai* 
cismó, che vuol restare indifferente, per logica naturale scivola nell’ateismo 
militante. Oggi diventa sempre più importante la vita comunitaria, e poiché 
ana comunità non può fare a meno della religione, quand’essa ignori Dio, tende 
a divinizzare se stessa e a darsi una religione che abbracci tutto l'uomo, investa 
1 anima stessa dell uomo, ma una religione senza Dio, anzi contro Dio. Di qui 
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una forma d’incredulità nuova nella storia, un’incredulità religiosa che serve a 
un popolo o ad una classe per affermarsi e distinguersi da altri popoli o classi, 
un’incredulità che ha per carattere essenziale d’essere particolansta, desaltare 
una società chiusa, e quindi di trattare l’universalismo cristiano come nemico. 
La predicazione della fraternità è un pericolo per l’avvenire del messianesimo 
di classe o per l’affermazione temporale e imperialista duna collettività: come 
posso io combattere con tutte le mie forze il mio nemico di classe o di razza, se 
credo fermamente che egli è riscattato, come me, dallo stesso sangue di Cristo? 

L’incredulità può divenire religione solo con l’oscurarsi del senso dell uni¬ 
versale, ossia con l’abdicazione della ragione e dell’amore. Il razzismo non accet¬ 
tava un Dio crocifisso, perchè non voleva un Dio vinto; esaltava la volontà di 
vivere e le potenze oscure, che salgono dalla carne e dal sangue. Cosi il comuni- 
smo rimprovera al cristianesimo di praticare le virtù della pazienza e della rasse¬ 
gnazione, che rendono le volontà meno aggressive; di opporsi alla violenza ri¬ 
voluzionaria, che è l’affermazione esclusiva d’una classe. 

Infatti il marxismo fa della religione un riflesso dell’impotenza dell uomo : 
l’uomo prega quando si sente incapace e debole. Idea volgare, che oppone la 
tecnica alla fede. Il marxismo però è stato un fattore d’incredulità per la straor¬ 
dinaria fortuna della sua formula: la religione è l’oppio del popolo. Tale for¬ 
mula significa che la Chiesa è alleata con le potenze del denaro; che impedisce 
al popolo d'insorgere contro le ingiustizie insegnando che esse sono conseguenze 
necessarie del peccato originale, e invitando a sopportarle pazientemente in 
attesa della ricompensa eterna. E poiché per il materialismo storico ogni ideo¬ 
logia esprime e difende determinati interessi, una religione che predica l’ordine 
stabilito non può esprimere e difendere che interessi borghesi. 

La storia qui è dolorosa: nella seconda metà del secolo xix la borghesia 
da volterriana è ridivenuta cattolica; nello stesso tempo le masse operaie, in cui 
andava crescendo il sentimento dell’ingiustizia della condizione proletaria, 
s'opponevano sempre più. alla borghesia, coinvolgendo in un medesimo odio 
la religione che sembrava divenire una religione di ricchi. Inpltre la Chiesa, 
sempre più privata dell’aiuto dello Stato, aveva bisogno di denaro per le sue 
opere, come l'insegnamento, l’apostolato e le missioni. In alcuni chierici diven¬ 
tava grande la tentazione, se non di falsare, almeno di attenuare la morale per 
non dispiacere a certi benefattori interessati. L’aver reso troppi servizi talvolta 
ha creato il sospetto di qualche servitù. Molte apparenze erano contro la Chiesa; 
le necessarie condanne del socialismo e del comuniSmo sono state comprese 
male dal mondo operaio e talvolta tutto faceva pensare a un accordo tra i capi¬ 
talisti, che hanno bisogno dell’accettazione rassegnata degli sfruttati, e la gente 
di Chiesa, incaricata di far dissipare in volute mistiche l’ardore rivoluzionario, 
creato necessariamente dallo sfruttamento. Inoltre l’ostilità di parecchi catto¬ 
lici alla conquista della maggiorità sociale della classe operaia, la loro indiffe¬ 
renza alle ingiustizie del regime capitalista, come alle grandi Encicliche che le 
denunciavano, la paura di qualsiasi novità, le complicità con bassi interessi, 
tutte queste cause hanno agito contro la fede cattolica e assieme alla propagan¬ 
da marxista contribuirono a creare il temibile successo del comuniSmo. 

Dall'altra parte, il coraggio della Santa Sede, le iniziative sociali dei cat¬ 
tolici hanno riscattato molte timidità e compromessi, e quindi le passioni 
nazionaliste e gl’interessi capitalistici hanno sempre meno fiducia nella Chiesa; 
sembra che vengano meno numerosi appoggi temporali dell’istituzione cattolica. 
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ALCUNI TIPI D INCREDULI 

Quest insicurezza, questa scomodita dell'atteggiamento cristiano è a un tempo 

causa d incredulità e d uri rinnovamento di fedeltà: i timidi si allontanano di 

più e, a sostituirli, sorgono nuove generosità. Nell'in treccio indefinito delle 

cause della storia, non c è motivo d incredulità che non possa essere insieme 
una ragione di credere. 


CAPITOLO IV. - ALCUNI TIPI CONCRETI D'INCREDULI 




i 


I/indifferente. - Ci sono anime incallite nell’incredulità che non provano 
nessun senso di vuoto o d'assenza: sono gl’indifferenti, nè ostili, nè inquieti. 
L’indifferente sa che altri hanno la fede, ma non prova nei loro confronti nes¬ 
sun sentimento di superiorità o d’inferiorità. Se tenta di spiegarsi a se stesso, 
d’interrogarsi sulla sua impotenza a provare un sentimento religioso, dirà che 
è insensibile al senso religioso, come altri sono sordi alla musica. D'altronde 
repressione corrente « avere la fede » è equivoca e pare voler dire che alcuni 
hanno la fede e altri no, come alcuni hanno capelli bruni e altri biondi; l'Indif¬ 
ferente rimane fuori del problema. 

L'esistenza degl’indifferenti, di coloro per i quali non esiste il tormento 
delFassoluto, « questo bel male inguaribile », come diceva Malègue, costituisce 
di per sè un forte scandalo. Non basta dire che la vita moderna, distrazione siste¬ 
maticamente organizzata, favorisce poco l'attenzione alla presenza di Dio; che 
essa illude senza saziare la nostra fame spirituale; che la costrizione sociale non 
lavora più in favore della fede; che la Chiesa non dispone più che di mezzi 
spirituali e quindi molti indifferenti, che non osavano dichiararsi tali, ora si 
manifestano apertamente. Sono spiegazioni insufficienti, e resta lo scandalo: se 
il tormento e il bisogno di Dio sono il fondo della nostra natura, perchè si ma¬ 
nifestano così poco? Lo scandalo forse cesserebbe se non fossimo troppo sistema¬ 
ticamente individualisti; quasi che l'Individuo non fosse costantemente distrat-' 
to da se stesso; quasi che gli fosse possibile trovare da solo il divino che è in 
lui; quasi che gli uomini non fossero collegati nell’unità d'uno stesso corpo. 
Spesso l’inquietudine assale l’indifferente proprio dall’esterno, e senza incon¬ 
trare un vero credente, un sacerdote, il bisogno religioso sarebbe rimasto asso¬ 
pito. Questo dice l'immensa responsabilità dei credenti davanti all’assenza d’in¬ 
quietudine del mondo moderno: l’azione e la psicologia dei cristiani sono trop¬ 
po spiegate con interessi e moventi naturali; noi non destiamo più meraviglia 
come facevano i primi cristiani; non siamo abbastanza seminatori d’inquiétu- 
dine, e ci sarà chiesto conto di questa moltitudine d'indifferenti, chiamati a 

essere nostri fratelli nell inquietudine e che vivono senza conoscere il lo¬ 
ro ’ •' 



L incredulità cosciente. - Si tratta qui di un non credente senz'Lnquietu- 
dine, ma non senza curiosità; di un incredulo cosciente della sua incredulità. 
La fede lo interessa ed egli pretende di comprenderla superandola. Tra le for- 

< non crcc ^ enza questa è la più intellettuale. Così Valéry incontra Pascal 
e lo interroga con serenità: egli ha analizzato e spiegato l'inquietudine e non 
vi trovo nessun mistero, poiché essa è soltanto l’impazienza del cuore davanti 
alle lentezze e alle tergiversazioni dello spirito; avendo fretta di concludere, 
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« il cuore si assicura con un dio ». Il pensiero della morte non turba 1 autore 
del Cimitière Mann: la dissoluzione nel Tutto non lo spaventa più che la disso- 
luzione del paesaggio nel sole divorante della Linguadoca ed ha ancora abba¬ 
stanza libertà di spirito per prendere in giro la sua anima, che forse segreta¬ 
mente resiste: rt Canterai tu ancora, quando sarai fatta vapore? » 

Più ancora di Valéry, Alain è un perfetto esempio d'incredulità. Davanti 
alla religione prova la gioia dello spirito che spoglia una mitologia ricca di 
senso nascosto: ogni verità umana, egli afferma, si trova nella religione cristia¬ 
na sotto forme d'immagini; ma il credente crede queste immagini senza pen¬ 
sarle; l'incredulo settario, nel suo furore di negare e sostituire una a verità 
industriale » al simbolismo cristiano, non scopre la verità umana contenuta 
nella religione: l'incredulo di tal fatta dimentica che il cristianesimo è «la 
religione dello spirito », poiché fu la prima ad avvertire che la grandezza uma¬ 
na non è « nè nel costume, nè nella ricchezza, e nemmeno nel potere »; Cristo 
in Croce è il simbolo dello spirito, sempre oppresso, vinto da forze più potenti 
di lui e tuttavia sempre vincitore. La fede non è la credenza ingenua in una 
realtà esteriore e superiore all'uomo; tutta questa favola nacque dalle passioni 
e tal sorta di fede è un'umiliazione del giudizio; la vera fede è quella deJl’uomo, 
quella che attende miracoli dalla volontà umana, mediante una forte speranza 
e nonostante il moltiplicarsi delle prove di pigrizia e di stupidità. Alain nel 
cristianesimo vede soltanto un umanesimo vestito di bei simboli e svuota ogni 
credenza del suo contenuto. Tale è pure l'incredulità di un Benedetto Croce. 

Conviene notare che siffatto atteggiamento non è già un superamento, 
ma una scelta, e alla sua origine si potrebbe scoprire la paura di essere vittima 
di un inganno (si ricordi il genio maligno di Cartesio), paura che s'esprimereb¬ 
be in questo postulato : u Nell'universo non c’è nulla al di sopra dell'uomo ». 
E poiché, come nota profondamente Gabriele Marcel, per verificare simile pro¬ 
posizione sarebbe necessaria un'inchiesta infinita, il postulato esprime un at¬ 
teggiamento completamente soggettivo, che un orgoglioso partito preso tra¬ 
sforma in dommatismo: « Io non voglio che nell’universo ci sia qualche realtà 
più eminente dell'uomo, più degna e più potente ». Di fronte a un’incredulità 
di questo tipo, il miglior metodo è quello suggerito da Gabriele Marcel: condur¬ 
re l’incredulo a comprendere che il suo atteggiamento è soggettivo e passiona¬ 
le; aiutarlo a rendersi consapevole del rifiuto che esso implica. La « scommessa » 
di Pascal non ha mai condotto nessuno alla fede; ma almeno ha potuto condur¬ 
re Tincredulo a percepire che la sua incredulità era parziale e arbitraria ai pari 
di una scommessa, e per di più tragica, perchè è scommettere per il nulla. 
L’apologetica ci guadagna a queste prese di coscienza. L'incredulo, che è coscien¬ 
te della sua incredulità e che cerca di giustificarla, può intavolare il dialogo 
con Pascal; non così, invece, Tincredulo indifferente. 

H dilettante. - Chiamo dilettante il non credente che ha paura d'impe¬ 
gnarsi e che teme la scelta definitiva come mutilazione dell’anima cui son pro¬ 
messe molte altre possibilità. Nessuna ostilità contro la fede cristiana, che è 
un'esperienza umana d’incontestabile valore; però ce ne sono molte altre; anche 
i mistici induisti sono ricchi d'un'esperienza umana, e se hanno conosciuto Dio 
in modo diverso dai santi cristiani, perchè la loro conoscenza non potrebbe avere 
anch’essa un valore inestimabile? E così, in base a questo dilettantismo e possi¬ 
bilismo, molti del cristianesimo conservano una sensibilità delicata, un vago 
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invito alla legalità e alla fraternità, ma temono anche in esso una limitazione 
delle possibilità umane d'invenzione e di ricerca. È questo, ad esempio, 1*atteg¬ 
giamento di un Andrea Gide, che ne Les Nourritures terrestres esprimeva il suo 
orrore per la scelta e l’impegno. Il cristianesimo per Gide rappresenta discuti¬ 
bili valori di fedeltà, di continuità, di diffidenza dell'uomo. Il figliol prodigo, 
perchè privo di coraggio, rientra stanco nella casa di suo padre e scambia la 
sua pigra stanchezza con una conversione. 

Se il cristianesimo ha dato a molti rimpressione di coartare la vita, spesso 
è stata colpa dei credenti che, come il Robert d'Andrea Gide e il Bernard 
Desqueyroux di Francesco Mauriac confondono cristianesimo e morale borghe¬ 
se e credono di possedere, in alcune magre formule, tutto il segreto della vita. 
Questi esseri contraffatti da convenzioni non sono i veri cristiani, e in un 
certo senso Robert è responsabile dell’hicredulità di Geneviève, Bernard di 
quella di Thérèse. 

Ma soprattutto questo dilettantismo s'accorda troppo bene con l'instabilità 
naturale del nostro cuore. Anche qui la via della salvezza sta nel diventare 
coscienti. 11 dilettante dovrebbe comprendere per esperienza l'impossibilità 
di soffocare a forza di soddisfazioni le nostre potenze di desiderio e di sogno. 
L'ideale è più esigente e più disperatamente lontano dopo un'esperienza riu¬ 
scita di creazione o di amore che dopo uno scacco. Inoltre questo gusto delì'espe- 
rienza, spinto fino al rifiuto della scelta, è anch'esso una scelta, anzi la scelta 
più drammatica; perchè vi è un’esperienza di cui il dilettante si priva, cioè l’espe- 
rienza della scelta e della fedeltà. E non sarà proprio questa l’unica che conti? 
D’altronde la fede non si sperimenta come si gusta un frutto o una qualità di 
vino; essa si rifiuta a chi la vuole prendere per assaggiarla, o per mirare in essa, 
per un istante, la sua anima troppo bella. Ma dopo tutto, questi dilettantismi 
sono tormenti da ricchi, che suppongono ozi felici. Perciò sono rari. 

L'incredulo eroico. - Al dilettantismo preferisco il disprezzo eroico 
d’un Nietzsche, che considera la fede cristiana come una viltà davanti alla vi¬ 
ta e davanti alla morte. La religione dissimula agli uomini la loro condizione 
reale e, prima di tutto, la loro solitudine. Ciascuno di noi è solo di fronte a se 
stesso; la fede nella grazia gli dà l’illusione che la sua solitudine sia popolata 
da una presenza amica, e di poter essere aiutato da una volontà onnipotente, 
il che significa degradare in destino fatale l’idea di destino libero. La religione 
cerca pure di svagarci dalla nostra condizione di esseri soggetti al mutamento, 
quasi che ci fosse in noi qualche sostanza eterna capace di sfidare il tempo. 
Infine e soprattutto la religione vorrebbe farci dimenticare la morte che dà 
il valore alla vita. L'eroismo che rischia se stesso per qualche grande causa, è 
vero solo se accetta la prospettiva d’un annientamento totale: i rivoluzionari 
d’Andrea Malraux, rischiando la vita, rischiano tutto e raggiungono cosi un 
eroismo puro, che il cristiano non può conoscere: il santo martire, certo che 
la sua vita gli sarà restituita al centuplo, non fa che un'uscita dalla scena; che 
merito ha se Dio lo attende tra le quinte? L’eroe davanti all’abisso del nulla 
è eroe che non bara. La religione è dunque un sistema d’illusioni consolanti, 
che danno all’uomo una falsa sicurezza ed estenuano il tragico della condizio¬ 
ne umana: la solitudine, il mutamento, la morte. E questo identico processo 
fa alla religione l’ateismo esistenzialista, come si vede nell’insolenza metafisica 
dei ragionamenti d’Oreste a Giove nelle Mouehes di Sartre. 
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In questo eroismo, che talvolta tenta anime forti, non tutto è sano; l’a¬ 
more dell’abisso, la vertigine della distruzione non sono naturali all’uomo, fat¬ 
to per la vita e la sovrabbondanza della vita. C’è forse m siffatto atteggiamento 
l’astio dell’essere contingente e creato contro la propria contingenza, cioè con¬ 
tro la sua condizione d’essere creato: se io sono niente, che almeno provi fino 
in fondo questo potere di negarmi. Atteggiamento puramente soggettivo e che 
non potrebbe presentarsi come una esperienza di ciò che e. Tuttavia resta il 
fatto che troppi credenti, imborghesendo la religione, avvicinandola ai^ luo¬ 
ghi comuni d’una corta saggezza, furono causa della tentazione di falso eroismo. 
Della santità alcuni hanno fatto una dolcezza senza eroismo; hanno dimenti¬ 
cato che essa non fugge il dolore della solitudine, del mutamento e della morte, 
che anzi ne scopre tutta l’amarezza. Anche qui c’è la responsabilità dei cristiani. 

L’inquieto. - Infine vi sono increduli inquieti che desiderano la fede, in¬ 
vidiano coloro che la posseggono e talvolta la desiderano sinceramente. Talo¬ 
ra sono quelli che, come il giovane ricco, hanno paura dei sacrifici che Cristo 
richiede, quelli che temono la Croce; però sono anche quelli die hanno esi¬ 
genze intellettuali, serie e gravi, che temono di affidarsi all’incerto, un po’ co¬ 
me San Tommaso apostolo. Tali spiriti sono invasi da scrupoli di questo ge¬ 
nere: il desiderio inquietante della fede non è unoscuro atavismo, il frutto 
d’una lunga tradizione cristiana? Ma se i miei padri continuano a credere in 
me, non dovrò io star saldo contro questo desiderio della fede? O ancora: l'In¬ 
teresse che io provo per la fede, non è semplicemente filosofico, curiosità per 
una dottrina che s’impone, dove tutti gl’interrogativi sono risolti, o per una 

istituzione che ha riempito la sua storia dei propri benefici? 

Infine costituisce scrupolo l’idea esasperante che per mostrare le realtà 
del divino e dell’infinito, occorra un’inchiesta infinita; basterebbe la vita d’un 
uomo, e la stessa esperienza deH’umanità tutta? Tanto più che in certi mo¬ 
menti la natura e la storia sembrano disperatamente silenziose e l’anima ac¬ 
coglie troppo compiacente certi lamenti angosciati di Pascal o di Vigny. 

Dio solo sa se questo dialogo, di chi cerca senza trovare, dissimuli una 
paura d'impegnarsi, un rifiuto, o se sia già un possesso incosciente di Dio. San 
Tommaso, apostolo, che dichiareremmo volentieri patrono degl’increduli, era 
uno di questi uomini pieni di esigenze testarde, e Cristo non gli rifiutò le 
prove sperimentali che cercava. Ma San Tommaso aveva creduto appena Cri¬ 
sto era apparso davanti a lui: era bastato uno sguardo, e per confessare la sua 
umiltà egli mise egualmente le mani nelle piaghe del Salvatore. Così se Dio 
vuole, l’incredulo inquieto, e che cerca, dopo innumeri sforzi e immensi la* 
i d’idee s'accorge che avere la fede è semplice come aver fiducia in 

un amico. 



CAPITOLO V. - ANCORA IL PECCATO D’INCREDULITÀ’ 

La fede è una virtù; ma non dobbiamo servirci di essa per disprezzare 
o rK & r* r\Yì rrp^nnr. r»prrhè la fpHe in noi. come ogrni virtù che pena al* 


mmacciata 


tazioni, credulità o incredulità. 

Credulità: siamo tentati di mettere troppo presto qualcosa di divino nel 
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nostri amori ed entusiasmi umani, troppo umani, e questo è idolatria. Incre¬ 
dulità: diciamo che abbiamo la fede ma è una grande temerità; se avessimo la 
fede, dice Cristo, trasporteremmo le montagne, e ahimè, molte montagne d'in¬ 
giustizie e di òdi dispiegano ancora davanti a noi la loro massa insolente che 
non crolla. Perciò noi cristiani non dobbiamo considerarci farisaicamente co¬ 
me la razza dei puri, separati dai non credenti. Siamo uniti a tutto il popolo 
dei non credenti cui siamo collegati per qualche lato oscuro della nostra 
anima, sempre troppo credula, e sempre troppo incredula. 

Noi portiamo dunque il peccato di non credere. Lo portiamo anche per¬ 
chè non siamo privi di responsabilità nell’incredulità di molti. Nelle ragio¬ 
ni moderne dell'incredulità, abbiamo trovato riflesse le nostre mancanze, la 
nostra concezione troppo negativa del cristianesimo. Ci siamo rannicchiati in 
una fede senza entusiasmo e senza slancio, ci è venuto meno lo spirito di con¬ 
quista per cui le nuove verità trovate dai moderni, restano inassimilate e osti¬ 
li. Di qui immense insufficienze sociali e intellettuali che scontiamo con la spa¬ 
ventosa ampiezza dell’incredulità contemporanea. Vi è certamente un peccato 

di incredulità. Ma questo peccato è condiviso e di esso sarà chiesto conto an¬ 
che al mondo cristiano. 

Non pensiamo troppo la nostra Chiesa come una società chiusa, che re¬ 
spinge gl'increduli nelle tenebre esteriori. In realtà vi sono increduli, leali 
nelle loro ricerche, nelle loro esitazioni e nei loro rifiuti, che agli occhi di Dio 
sono credenti in spirito e verità, e vi sono credenti che si vantano tanto della 
loro, fede e agli occhi di Dio hanno la durezza di cuore e le compiacenze di 
spirito di quelli che non credono! Il buon grano e la zizzania non sono ancora 
separati, e sarebbe un sacrilegio pretendere di prevenire il mietitore eternol 
. I cristiani che avranno meditato il mistero dell'incredulità e tremato da¬ 
vanti al suo scandalo, saranno testimoni infinitamente discreti pur bruciando 
d’amore per le anime; sapranno rispettare il segreto delle libertà e la lentezza 
dei procedimenti della grazia; si guarderanno dall'essere più impazienti di Cri¬ 
sto, conserveranno insieme lucidità e speranza mostrandosi così tanto più pie¬ 
namente discepoli, di quel Dio, che ha promesso la pace e quindi la luce a 
tutti gli uomini di buona volontà. 

S. B. 
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INTRODUZIONE 


Interesse della testimonianza dei convertiti. - Noi crediamo volentieri 
ai testimoni che si lasciano uccidere; e per questo in apologetica meritano un 
posto particolare i martiri che, in punto di morte, confessano la loro fede in 
Gesù Cristo. Ma perchè non dovremmo rivolgerci anche ad altri testimoni, 
verso coloro che, magnifico esempio d’apologetica vivente, dopo lunghe rifles- 
sioni sono entrati o rientrati nella Chiesa cattolica, ritenendo questa come l'uni¬ 
ca capace di saziare la loro fame spirituale, di calmare la loro inquietudine 
religiosa, di dare loro la certezza? Lo studio di questi itinerari verso Roma, 
grazie a Dio cosi numerosi e diversi, è quanto ci possa essere di più attraente 
e confortante. Forse proprio la loro diversità li rende interessanti, e si direbbe 
che la Provvidenza abbia voluto dimostrare che le vie conducenti alla Chiesa 
partono dai punti più diversi, onde si comprenda che, da. qualunque parte si 
arrivi, nel cammino della verità non s’incontreranno mai ostacoli insormontabili. 

« Ci sono mille e mille strade, scrive Ugo Benson, convertito di cui parta 
remo, che conducono alla Città. Uno sarà guidato dal suono dell’organo, l’altro 
dal profumo dell’incenso; uno se ne andrà tenendo una Bibbia in mano; questi 
è uno storico, quegli un mistico, il terzo un filantropo; questi è il peccatore 
che implora il perdono; queiraltro un uomo semplice che vuol essere illuminato; 
quello infine è un santo che reclama l’unione con Dio: uno è condotto dalla 
mano di sua madre, l’altro si strappa agli amici per seguire Cristo. Cosi se ne 
vanno, questi mille e mille, seguendo ciascuno la propria strada, ciascuno mosso 
da una potenza che gli resta misteriosa, ma tutti finiscono con l’incontrarsi davan¬ 
ti alla stessa porta, quella porta di cui si parla nell'Apocalisse, che tutti devono 
varcare e che è fatta d una sola perla... ». Citato da A. De La Gorce, R. H. Ben¬ 
son, prètte et romancier, Plon, Paris 1928. 


La conversione e il fatto della Chiesa. - D’altronde perchè stupirci di 
questa magnifica molteplicità? Il Concilio Vaticano ha parole che aprono Foriz- 
zonte sulle ricchezze delle ragioni di credere e sulla varietà delle strade del 
ritorno. Dopo aver detto come Dio, per rendere il nostro assenso di fede confor¬ 
me alla ragione, dà a questa, oltre gli aiuti interiori dello Spirito Santo, prove 
esteriori della rivelazione, cioè argomenti che consistono nei fatti divini, e 
prima di tutto nei miracoli e nelle profezie..., il Concilio accenna ai numerosi 
e mirabili segni, disposti da Dio nella Chiesa, per guidarci a constatare fino 
all’evidenza la credibilità della fede cristiana. I Padri del Concilio rilevano e 
precisano alcuni di questi segni o motivi, desumendoli dalia storia, dalla natura 
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e dalle qualità della Chiesa, che da sola è una testimonianza irrefragabile della 
sua divina missione. (Denz. 1793-1794). 

Vi sono certamente conversioni subitanee e violente, in cui sembra inter¬ 
venire direttamente e quasi instantaneamente la mano di Dio. Basta accennare 
la conversione di San Paolo sulla via di Damasco oppure, poiché la conversione 
non significa soltanto il passaggio dal non credere alla fede, la notte cruciale di 
Biagio Pascal il lunedì 23 novembre 1654. 

Più vicino a noi, il 20 gennaio 1842, non abbiamo forse la folgorante con¬ 
versione d'Alfonso Ratisbonne nella chiesa di Sant’Andrea delle Fratte a Roma, 
dove l'israelita accompagna un amico per una «commissione in sacrestia, e da 
questi, al ritorno, è trovato in lacrime e sconvolto per la visione avuta poco 
prima della Vergine Immacolata? E ancora più recentemente, il giorno di Natale 
1886 a Notre-Dame di Parigi, « vicino al secondo pilastro dell'ingresso del coro, 
dal lato destro della sacrestia », Paolo Claudel in un istante ha il cuore tocco 
e crede; e Max Jacob, un altro israelita, il 7 ottobre 1909, nella sua camera di 
via Ravignan, è condotto subitamente alla fede cattolica di Cristo, che gli appare 
a coperto d'una veste di seta gialla con paramenti bleu ». 

Questi però sono casi eccezionali. I convertiti del nostro tempo d'ordinaTio 
sono stati attratti a Dio dalla considerazione della Chiesa cattolica, della sua 
storia, unità, bellezza, fecondità passata o presente, dal suo riflesso nella persona 
dei suoi santi o dei suoi membri. 


Alcuni esempi di conversioni. - Come vedremo dal rapido studio di al¬ 
cuni casi particolari, emergerà appunto la parte preponderante avuta nelle 
conversioni dal fatto della Chiesa, sia che un cuore inquieto, venendo da un’al¬ 
tra religione, trovi finalmente nel cattolicesimo il riposo che invano cercava 
altrove, sia che 1 esempio d un santo, la lettura d'un’opera, la familiarità con un 
cristiano sveglino il desiderio di conoscere meglio questa Chiesa intravista, sia 
ancora che un'anima presa da un certo ideale filosofico, artistico, umanitario, 
veda nella Chiesa romana il pieno appagamento delle sue aspirazioni. Sembra 
che qui potremo avere le più belle lezioni d'apologetica e le più belle testimo¬ 
nianze in favore della fede cattolica. E poiché tali convertiti sono legione, ci 
accontenteremo d'alcuni nomi, di cui cercheremo di fissare l'itinerario, di rile¬ 
vare le ragioni che li hanno spinti alla conversione, di precisare che cosa 
cercarono nella Chiesa e che cosa ebbero la fortuna di trovare in essa 


PARTE PRIMA - DEFICIENZE DEGLI AMBIENTI RELIGIOSI 

IN CUI VIVEVANO I FUTURI CONVERTITI 

CAPITOLO I. - CARENZA DEL PROTESTANTESIMO: VON RUVILLE 

Le conversioni dei protestanti. - Forse é difficile trovare molti esempi di 
conversioni di luterani o di calvinisti alla Chiesa romana, non perchè siano 
scarsi (sono anzi numerosi), ma perchè la maggior parte di questi convertiti 
aveva abbandonato da lungo tempo qualsiasi pratica e perfino ogni fede, tanto 
che si tratta d'un reale passaggio dall’ateismo o dal razionalismo al cattolicesi- 
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mo, come, per citarne uno tra molti, lo Stoddard che descrisse il suo itinera¬ 
rio spirituale nel volume: Ricostruendo una fede perduta, Milano 1928. 

Ci sono tuttavia persone sinceramente credenti, che hanno sentito le de¬ 
ficienze del protestantesimo e Io abbandonarono per la vera fede, come il dot¬ 
tor Alberto von Ruville, professore dell’Università 'di Halle, storico apprez¬ 
zato e autore d’un'impor tante opera su La Baviera e il ristabilimento dell'im¬ 
pero tedesco e di studi su Guglielmo Pitt. Le ragioni che condussero al catto¬ 
licesimo (1909) questo luterano «positivo, risoluto e rigido», meritano la no¬ 
stra attenzione, perchè illuminano in modo mirabile un difetto capitale del 
protestantesimo. Il Ruville narrò la sua conversione in un libro tradotto an¬ 
che in italiano: Il mio ritorno , Fiorentina, Firenze 1911. 


Von Ruville e la natura della fede. - Pieno d'ammirazione verso la per¬ 
sona. di Cristo (che conobbe dalla celebre opera di Harnack, L’essenza del cri¬ 
stianesimo) e in possesso, come dice egli stesso, della fede nel simbolo, Alberto 
von Ruville non si sentiva più completamente a suo agio. « Quello che mi 
causava fastidio, egli dice, era di dover riflettere tanto per avere una fede soli¬ 
da. La mia restava, in sostanza, una fede di riflessione ». Il protestantesimo gli 
sembrava una religione puramente intellettuale, in cui predomina la riflessio¬ 
ne: forse alcuni possono inorgoglirsi e compiacersi d'una fede che a loro pare 
avere un’essenza superiore e un po’ raffinata. Con lealtà e carità egualmente 
grandi, von Ruville si dichiarava insoddisfatto di questa costatazione, poiché 
il suo pensiero correva subito alla massa, alla povera gente, ai popoli ancor 
selvaggi e incapaci d’una profonda riflessione. « Questa massa incolta, questi 
popoli incivili dovranno rimaner privi della vera convinzione religiosa, delle 
benedizioni divine, fintanto che l'istruzione non li abbia resi capaci di com¬ 
prenderne completamente il significato e l'intima natura? Sarebbe evidente¬ 
mente un inconveniente gravissimo ». La vera fede non può e non dev’essere 
l'appannaggio di pochi. Eguale possibilità dev’essere « data a tutti gli uomini 
per acquistare e conservare la fede vera, solida e conforme al simbolo aposto¬ 
lico ». In questo il protestantesimo appare singolarmente deficiente, e von Ru¬ 
ville cerca invano di liberarsi da tali preoccupazioni che lo assediano. Quanto 
al cattolicismo non si poteva affatto parlarne, poiché egli era troppo imbevuto 
di luteranesimo per accettare l'infallibilità pontificia, la transustanziazione, il 
celibato dei preti, senza parlare, naturalmente, delle indulgenze (che conor 
sceva solo da informazioni tendenziose) e del culto alla Santissima Vergine, che 
in buona fede credeva idolatrico. 


Migliore conoscenza del cattolicesimo* - Ma i pregiudizi cadranno uno 
dopo l’altro. Von Ruville come storico si mette a studiare prima il papato: 
« Di fronte alla confusione dottrinale imperante nella Chiesa protestante, con¬ 
fusione che cancellava ogni confine tra protestantesimo e paganesimo», arri¬ 
va a comprendere la necessità d’un punto d’appoggio che, « se pure esiste, può 
essere soltanto il papato », e a riconoscere, senza possibilità di dubbio, gli 
speciali poteri che Cristo affidò a Pietro. Poi lesse casualmente un’opera di teo¬ 
logia cattolica del professore austriaco Reinhold, e s'accorse che, fin dalla sua 
giovinezza, era stato « istruito in modo assolutamente falso sulla Chiesa catto¬ 
lica. Il quadro, egli dice, che ora mi veniva presentato, era assolutamente di- 
«prcn p <rntm rprtì asoetti. nronrio il contrario di ciò che m’ero immaginato. 
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Tutto era così sapiente, cosi profondamente pensato, così logico! Caratteri que¬ 
sti che non avevo mai trovato in tal grado nelle dottrine protestanti propria¬ 
mente dette, le quali, al confronto, mi apparivano un pasticcio malaccorto, in 
cui i lineamenti migliori erano stati sacrificati. Riconobbi che i maestri, i pa¬ 
stori e i teologi, ai quali ero debitore della mia scienza, non avevano capito 
nulla del cattolicesimo, e tuttavia non esitavano a giudicarlo cattedraticamen¬ 
te e perfino a colpirlo di frequenti sarcasmi ». 

La conversione. - Infine « il colpo diretto, presto o tardi inevitabile », 
gli fu dato dalla lettura della Simbolica di Mòhler, che lo illuminò compieta- 
mente sulla transustanziazione, che gli restava oscura. « Allora conobbi il mi¬ 
racolo misterioso della santa Eucaristia, e credetti ». Non c’erano più ostacoli, 
e il 6 marzo 1909 entrò nella Chiesa cattolica. 

La libertà nel protestantesimo... - Trovò la libertà. « Eccomi finalmente 
libero, gridai ». Potrà sembrare strano, data la troppo frequente abitudine di 
opporre l’intransigenza dottrinale e morale del cattolicesimo al libero esame 
e al libero culto dei protestanti; ma von Ruville, in pagine interessantissime, 
denuncia l'equivoco. « Verso i loro obblighi religiosi i protestanti hanno la 
massima libertà, ma in senso negativo. Non hanno bisogno d'andare in chiesa, 
di partecipare alla Cena, di fare preghiere; in sostanza non hanno nessun do¬ 
vere religioso da compiere, se non se lo impongono da se stessi, o se non in¬ 
terviene la legge civile... Invece dal lato positivo la libertà è notevolmente ri¬ 
stretta. Il protestante non può andare liberamente ogni giorno in chiesa o 
quando gli piace, perchè essa, fuori del tempo stabilito, è chiusa... È già molto 
se gli permettono di partecipare alla Cena come egli desidera, e per questo 
gli sono fissate scadenze misurate con avarizia... Si considera sconveniente che 
uno in chiesa si occupi d'altri esercizi di devozione, che faccia preghiere che 
non siano quelle della comunità, che s'inginocchi davanti alle immagini o al¬ 
l’altare. Il protestante non deve venerare le reliquie, nemmeno quelle autenti¬ 
che, per quanto siano pii i pensieri che gli possono suggerire; non deve mai 
implorare l'intercessione di persone sante, fossero pure gli apostoli o la San¬ 
tissima Vergine; non deve fare voti, o fondare ordini basati sui voti... È prima 
di tutto obbligato ad astenersi da quanto viene considerato cattolico; ed ecco 
spiegato perchè il vero credente, il cristiano entusiasta delle cose divine, che 
vorrebbe accostarsi al suo Salvatore e Maestro il più possibile, si sente chiuso 
in una camicia di forza e aborrisce questa perpetua tutela. A che gli serve dun¬ 
que la libertà inferiore, la libertà dell’indifferenza, deH’inazione?... Egli vuole 
agire, servire Dio, fare penitenza, offrire sacrifici, proprio secondo l'uso comu¬ 
ne; ma questo nella Chiesa protestante gli è proibito... ». 

...e nel cattolicesimo. -Invece, aggiunge von Ruville, a nella Chiesa catto¬ 
lica avviene tutto il contrario. Sono state fissate regole per la frequenza alla 
chiesa, la recezione dei sacramenti, il modo di pregare e per molti altri esercizi 
devoti. Se non vuole peccare, il cattolico deve osservare tali prescrizioni e quin¬ 
di è soggetto a restrizioni dal lato negativo. Perciò dal lato positivo io godo 
d’una libertà quasi illimitata, per quanto essa non viene sminuita da circostan¬ 
ze locali sfavorevoli. Nessuno penserà, nemmeno lontanamente, di criticare gli 
esercizi di pietà che il cattolico compie in chiesa; la casa di Dio gli è sempre ’f 
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aperta, tutti i giorni può assistere al santo sacrificio della Messa... La comu¬ 
nione quotidiana non è affatto considerata un’esagerazione, anzi è desiderata e 
consigliata; ...il cattolico può venerare le reliquie e cosi fortificare la sua pietà; 
può e deve rivolgersi a un santo o alla Madre di Dio, per implorare la loro 
intercessione... La Chiesa sanziona con gioia nuove forme liturgiche, purché 
concordino con le sue dottrine e spirino la vera fede... Ovunque la Chiesa la¬ 
scia germogliare, verdeggiare, fiorire le piante, anche se talvolta hanno una 
fisionomia un po’ insolita e non giunge subito brandendo le forbici potatole. 
Che magnifica fioritura d’ordini religiosi, con innegabili e potenti effetti sulla 
Chiesa e sui popoli, nei tempi antichi e moderni! La Chiesa li ha lasciati svi¬ 
luppare nella massima libertà... ». Cosi, conclude von Ruville, «la libertà, nel 
vero senso della parola, non è un bene riservato ai protestanti, ma un bene 
che la Chiesa cattolica possiede molto più largamente ». 

Proprio dunque per aver trovato nel protestantesimo (assieme al molto 
di bello e di buono, che egli realmente riconosce) « gravi difetti », il dottor 
von Ruvide, desideroso di apportarvi un rimedio, giudicò possibile un solo 
mezzo, «quello che s’esprime in quest'esortazione: ritorno alla Chiesa». 

Alcune altre testimonianze, - Abbiamo uditala testimonianza di von Ru¬ 
vide suda carenza del protestantesimo, ma la sua è una voce tra mille. Citia* 
mo qualche altro nome celebre, limitandoci al secolo ventesimo. 

Kund Krog-Tonning, pastore luterano professore all’Università di Chri- 
stiania, entrato nella Chiesa cattolica il 1900 e chiamato il « Newman della 
Norvegia »; Sigrid Undset, norvegese, romanziera di fama mondiale e premio 
Nobel per la letteratura. Erik Peterson, che attualmente insegna a Roma, di¬ 
scepolo di Harnack, collega di Karl Barth a Bonn. Egli è passato al cattolice¬ 
simo dopo una lunga ricerca e personale elaborazione della teologia, convinto 
che « senza autorità dommatica non vi possa essere Chiesa alcuna; anzi, ciò che 
è ancor più grave, non potrà aver luogo alcuna efficacia deda Cfuesa ». P. Mar- 
chant, giurista e ministro deda pubblica istruzione d’Olanda, entrato nella 
Chiesa il 21 dicembre 1934. Dada narrazione del suo itinerario spirituale emer¬ 
ge che egli è pervenuto al cattolicesimo per la via del ragionamento puro: 
« credo perchè rifletto ». Ragionando trovò, anche lui, che Cristo non aveva 
scritto un libro, ma fondato una Chiesa, depositaria deda buona noveda; e la 
buona novella si trovava intatta nel deposito deda Chiesa di Roma. A petto 
di essa stavano le confessioni protestanti con le loro dottrine mutevoli in sè e 
contraddittorie tra di loro, tali da non poter soddisfare uno spirito bramoso di 
una verità definita ed eterna, quale non può non essere queda di Cristo. « L’im¬ 
precisione e la incomprensione diventano pericolose » in teologia; e nei teo¬ 
logi protestanti egli rilevava un procedere a tentoni, tra mutamenti e oscurità. 
Di deduzione in deduzione, anche il Marchant è arrivato al punto da cui poi 
la grazia l’ha preso a volo e portato nella pace della Verità. 

CAPITOLO II. - CARENZA DELL’ANGLICANESIMO: 

UGO BENSON E ILARIO KNOX 

Anglicanesimo e anglo-cattolicesimo. - In Gran Bretagna vediamo ogni 
giorno uomini di prim’ordine rifare l’itinerario spirituale del Cardinal Newman. 
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Pur sembrando, specialmente alle giovani generazioni, che ranglicanesirno sia 
solo una religione ufficiale e tradizionale, un'istituzione tipicamente britanni¬ 
ca, come il thè e il cricket, ci sono in esso molte anime realmente cristiane e 
religiose, convinte d'essere nella verità e d’appartenere alla Chiesa. Tuttavia 
alcune di esse percepiscono fino all’evidenza le deficienze di questa Chiesa « na¬ 
zionale », e, spinte da un ardente desiderio di perfezione, abbandonano l’an¬ 
glicanesimo, e anche quello che esse chiamano l'anglo-cattolicesimo, si dichia¬ 
rano incapaci di rimanere in questa via media, che soddisfaceva Pusey e, alla 
fine, giungono al termine obbligato di Roma. Per le stesse ragioni vennero 
al cattolicesimo, l’uno nel 1903 e l’altro nel 1917, Roberto Ugo Benson e Ro- 
naldo II ario Knox, che noi sceglieremo come esempi, senza però separarli, 
prima di tutto perchè le loro strade sono quasi identiche, poi perchè, mentre 
Benson riconosceva che l’agente principale della sua conversione era stata la 
lettura di Newman, Knox dichiara d’aver ricevuto la prima spinta dalla let¬ 
tura d’un libro di Benson (Cfr. R. H. Benson, Confession of a convert, Long- 
mans, London 1913; trad. frane. Les confessions d’un converti, Perrin, Paris 
1918; R. H. Knox, A spiritual Aeneid, Longmans, London 1919). 

La loro posizione di fronte a Roma... - L'arcivescovo di Cantorbery Ed¬ 
ward Benson passeggiava un giorno con suo figlio Roberto Ugo, nato nel 
1871 e da poco diacono della Chiesa anglicana, quando il giovane gli rivolse 
questa brusca domanda: «I cattolici romani fanno parte della Chiesa di Cri¬ 
sto? » E il primate d’Inghilterra gli rispose che secondo lui, « i cattolici roma¬ 
ni avevano peccato tanto gravemente nelle loro credenze, da aver perduto il 
diritto d’appartenere al corpo di Cristo ». Il dottor Knox, vescovo di Man¬ 
chester, ventanni più tardi avrebbe probabilmente risposto alla stessa domanda 
in modo ancor più intransigente, se il figlio Ronaldo Ilario, nato nel 1888, 
gliel'avesse fatta. 

•..e di fronte a Cantorbery. - Se i due giovani avevano una posizione così 
netta verso Roma (Benson giungeva a chiamare la Chiesa cattolica la missione 
italiana), il loro giudizio sull’anglicanesimo ufficiale non lo era molto meno. 
Durante un viaggio in Egitto, Benson medita sulla cappella anglicana che gli 
albergatori britannici hanno fatto costruire a Luqsor per i loro clienti. La 
cappella, egli dice, non è altro che « una specie d'appendice della vita europea 
importata da una determinata nazione attraverso il mondo, un po’ come un 
tub di caucciù, per dare ai turisti di questa nazione un sovrappiù di confort, 
o per dare loro una sensazione di familiarità ». E Knox, divenuto pastore, nel 
1913 farà un sermone che susciterà scandalo, in cui, risalendo alle fonti del¬ 
l’anglicanesimo, dichiarerà che l’Inghilterra non ha affatto motivo d’essere fie¬ 
ra della riforma che ha creato due Chiese, scindendo la veste senza cucitura, 
e inveirà contro la regina Elisabetta in questi termini : k Solo una donna po¬ 
teva inventare il consolidamento della Riforma, perchè solo una donna è ca¬ 
pace di servirci una colazione fredda con gli avanzi della cena calda del gior¬ 
no prima, di rammendare le calze anziché comperarle nuove, di tagliare i calzo* 
ni del marito per fare i calzoncini di suo figlio. La Riforma d’Elisabetta fu 
una serie di accomodamenti, di ripieghi e di tagli da cerimonia, non facendo 
altro che ridurre a pezzi e brandelli la Chiesa cattolica. Il risultato non do 
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veva essere nè bello nè ideale; era tutto incerato e verniciato e stava unito solo 
a forza di pezzi di spago, ma stava proprio bene: ecco tutto ». 

Fede dei nostri padri. - Perciò se l’anglicanesimo, come venne concepito 
dalla Riforma, non può soddisfare, non sarà il caso di cercare che cosa d pos¬ 
sa essere di buono nella religione deH’Inghilterra prima d’Enrico Vili e d’Eli- 
sabetta? Così pensa Benson, che s'immerge nella lettura dei mistici inglesi an¬ 
tichi, come Giuliana di Norwick e Riccardo Rolle e che, intonando il canto 
inglese della Fede dei nostri padri, dichiara che per padri non intende nè 
Cranmer, nè Latimer, nè Ridley, o qualche loro simile, ma i santi del Medioe¬ 
vo. Il suo primo libro (Benson cominda a coltivare le sue doti di scrittore), 
intitolato La luce invisibile , una serie di racconti dove entrano la mistica e il 
meraviglioso cristiano, pare l’opera d’un cattolico, e un critico lo definì a una 
gita sulla via di Roma, un addio alla casa lasciata per sempre ». Quest’opera 
nel Natale del 1903 stimolerà il giovane Knox sulla via della conversione. 

Cattolici senza Roma* - Tuttavia ambedue intendono rimanere membri 
della Chiesa d’Inghilterra e, con il singolare compromesso di Pusey, vogliono 
tentare d’infondere una nuova vita all'anglicanesimo agonizzante, introducen¬ 
do cerimonie, pratiche, usi presi dal cattolicesimo; entrambi si faranno adepti 
di quel ritualismo, che è un miscuglio ibrido di due religioni, dove si recitano 
il breviario e il rosario, in cui si celebra una strana Messa in inglese, si rac¬ 
comanda la confessione, s'espone quello che si crede il Santissimo Sacramento... 
Illogismo bizzarro che farà di essi, come dirà Knox, dei « cattolici romani nella 
Chiesa d’Inghilterra », ai quali mancherà proprio e soltanto d'essere cattolici. 

Sempre desideroso di far meglio, dopo la sua ordinazione anglicana Ben¬ 
son si rivolgerà verso una di quelle « comunità », assai numerose, con cui i ri¬ 
tualisti tentano di copiare l’ideale monastico del cattolicesimo, ed entrerà nella 
Casa della Resurrezione a Mirfield (contea di York), fondata dal vescovo Gore. 
Per cinque anni prende parte alla vita di quei monaci, analoghi ai nostri mis¬ 
sionari diocesani, predicatori che et si propongono di cattolicizzare Tlnghil- 
terra con i sacramenti ». Knox, cappellano del Trinity College (Cambridge), 
senz'abb.racciare lui stesso il monacheSimo, frequenterà assiduo altre comunità, 
come quella dei Padri di Cowley, dove si cantano i salmi in inglese, ma in 
gregoriano; quella dei Benedettini anglicani di Caldy, che alcuni anni più tar¬ 
di si convertiranno in blocco al cattolicesimo, e saranno ricevuti nella Chiesa 
da Dom Beda Cairi rii, un altro convertito. C£r. Beda Camm, De Vanglicanume 
au monachisme , Desclée, Paris 1930. 

Intanto nel loro spirito sorge-un dubbio ostinato: la Chiesa anglicana è 
apostolica? Il divorzio da Roma non ha spezzato brutalmente i legami che univa¬ 
no PInghilterra alla vera tradizione religiosa? Assistendo alla prima Messa angli¬ 
cana di suo fratello, R. I. Knox esclama: «Noi eravamo stati educati assieme, 
ci eravamo conosciuti a Oxford, come accade raramente tra fratelli. Per me 
avrebbe dovuto essere la più grande felicità vederlo prete, vederlo compiere per 
la prima volta l’augusto mistero della nostra religione, nella stessa chiesa, allo 
stesso altare dove io, tre anni prima, avevo compiuto gli stessi riti davanti a lui. 
E improvvisamente vidi 1 altra facciata del quadro. Se questo dubbio, quest’om¬ 
bra di scrupolo cresciuto nel mio spirito, è legittimo, supposto che sia legittimo, 
nè lui nè io siamo preti, e questa non è una Messa, e questa non è l'Ostia 
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redentrice; gli accessori della cerimonia, gli splendidi paramenti, i fiori freschi 
appena sbocciati, la misteriosa luce dei ceri sono soltanto la montatura duna 
falsa pietra. Siamo stati presi al laccio, ingannati, traditi, pensando che tutto 
questo valesse qualcosa. Avremmo dunque lavorato sulla sabbia, avremmo com¬ 
battuto per un’Elena solo immaginaria, in tutti questi anni di lotta. Durante 
l’angosciosa rivelazione era così lontano da ogni santo pensiero, che all ultimo 
Vangelo sentii formularsi nel mio spirito una maledizione contro Enrico vin. 
E così andai a baciare la mano a] novello sacerdote... ». Anche Benson, egli pure 
torturato dai dubbi, finisce col lasciare la congregazione di Mirfield, s’immerge 
nella lettura del Newman prima, poi nelto studio^ delle origini della Riforma 
d’Inghilterra, e ne trae una serie di romanzi storici appassionati, dove passano, 
in secondo piano, i grandi martiri inglesi. San Tommaso More o il beato Giovan¬ 
ni Campion, e si presentisce che alla testimonianza dei martiri presto risponderà 

quella del convertito. 

L’unica uscita. - Non ci stupiremo quindi vedendo Benson abiurare 
(11 settembre 1903) nelle mani d’un padre domenicano, e nemmeno ci sorpren¬ 
derà il sapere che, nel settembre 1917, R. I. Knox è partito per l'abbazia bene¬ 
dettina di Farnborough per farvi un ritiro e che ne esce cattolico. Quest’ultimo 
esprime con un paragone l’impressione che provò, dicendo che era come un 
uomo senza casa in cerca d’un rifugio; scorgendo una casa era entrato nella 
rimessa della parte posteriore, poi nelle dipendenze. Allora aveva cercato d’apri¬ 
re dall’esterno la porta per entrare nell'interno della casa, la serratura aveva 
funzionato, ma la porta era rimasta chiusa. Infine aveva girato molte volte intor¬ 
no all’edificio e, all’ultimo momento, quando già lo vincevano la fatica e lo 
sconforto, avvicinatosi all’ingresso principale, s’era accorto che la porta era 
sempre stata aperta e aveva avuto la sensazione d’entrare in casa sua, nella 
libertà e nella pace. 

Proprio quello che dirà Benson quando, domandandogli un protestante. 
« Che cos'hai trovato nel cattolicesimo di quanto non avevi trovato ideila religio¬ 
ne abbandonata?», rispose: «La pace assoluta dello spirito». E in entrambi 
scoppia la gioia d’appartenere non a una Chiesa che comunque siano la carità 
e la santità di molti suoi membri, è soltanto una setta nazionale, ma a quella 
Chiesa universale che il figlio deH’arcivescovo di Cantorbery, divenuto Mons. 
Benson, descriverà in una magnifica visione: « Io vedo una grande figura mistica 
distesa nel mondo. La testa, coronata di spine, riposa a Roma; il corpo è ferito, 
mutilato, spogliato delle sue brillanti vesti, ma vivo, steso per terra; le braccia 
e i piedi si spingono attraverso i mari e i continenti; le dita delicate cercano 
anime fino in Cina; il cuore palpitante comunica un sangue comune di preghie¬ 
ra e di fede a tutte le nazioni, unendole in una vita soprannaturale prima sco¬ 
nosciuta all’universo... Talvolta... dalla bocca dolorante esce una parola che 
calma i clamori e risolve le discussioni. Quest’essere immenso è vecchio di dician¬ 
nove secoli; le membra che da mille anni s’agitano nella febbre, giacciono calme 
sotto il controllo d’un cervello infallibile, e il mondo, che prende gusto a tortu¬ 
rarle, si stupisce della loro vitalità. Infatti i nemici non hanno esaurito la loro 
malizia ed eccoli di nuovo all’attacco. La grande figura mistica ha trasalito tutta 
quanta, perchè tutto il corpo soffre alla sofferenza d’un membro. Gli occhi 
stanchi si volgono al cielo come per chiedere : ”Per quanto tempo?” e la rispo¬ 
sta è l'eco di quelle parole pronunciate in Galilea, che diedero vita a qiiel 
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corpo: "Tu sei Pietro. Le porte dell’inferno non prevarranno. Io a te 
chiavi del regno dei cieli" ». 


Altre testimonianze. - La signora Sheila Kaye-Smith, nota romanziera 
inglese, potrebbe firmare queste righe, avendo un itinerario spirituale simile a 
quello di Benson e di Knox. Legata da molti vincoli all’anglo*cattolicesimo, del 
quale nel 1925 scrisse un’àpologìà, e che le offrì la trama di parecchi romanzi, 
si rende ben presto conto delle sue deficienze, vedendolo privo di santità, di 
cattolicità, d’apostolicità; nello stesso 1925 s’accorge d’aver cercato « il cattoli¬ 
cesimo in un cattivo posto », e attualmente, sottomessa a Roma e ricordando 
il tempo in cui credeva di salvarsi nelTanglo-cattolicesimo, scrive: « Mi sembra 
ora che noi siamo una squadra di bambini che piantano fiori nella sabbia, 
affondandovi gambi raccolti nel giardino del vicino. Questi fiori non hanno 
radici e non possono crescere se non nel terreno da cui furono strappati. Alla 
fine verrà il mare e li spazzerà via tutti ». 

Certamente anche il grande scrittore Maurizio Baring seguì un itinerario 
analogo, ma non ha mai raccontato la sua conversione. Con passi scelti dalle 
sue opere, e specialmente da Cat's cradle, uno dei suoi migliori romanzi, si 
potrà tuttavia comprendere che anche lui ha cercato la Realtà, TUnità, l'Auto¬ 
rità, la Profondità, e le ha trovate nella Chiesa di Roma. 

A sua volta il Baring influì sulla conversione di non pochi amici, tra i 
quali Gilbert Keith Chesterton, il cui ritorno alla Chiesa cattolica, nel 1922, 
ebbe risonanza mondiale. Con l’aria paradossale con cui presentava lo svolgi¬ 
mento logico del suo pensiero, Chesterton pose tra i fattori della sua conver¬ 
sione ai principali maestri del protestantesimo» inglese: il decano Inge e il 
vescovo Henson. « È evidente per me che una Chiesa, la quale voglia agire 
con autorità, debba essere in grado di dare una risposta alle grandi questioni 
morali. Ora, posso io ammettere il cannibalismo o l’assassinio dei neonati per 
ridurre la popolazione o per consimili riforme scientifiche o progressive? Una 
Chiesa provvista di autorità di magistero deve sapermi dire se si possa o no. 
Ma le Chiese protestanti sono in un enorme disorientamento di fronte a 
questioni, quali la limitazione delle nascite, il divorzio, lo spiritismo.» Eccovi 
gente come il decano Inge che vien fuori a bandire pubblicamente e perento¬ 
riamente quella che io considero una frode meschina e velenosa, la quale 
rasenta l'infanticidio. So bene che ci sono, nella Chiesa anglicana e in altre 
comunità protestanti, persone le quali denunciano questi gravi vizi pagani allo 
stesso modo che faccio io: e il vescovo Gore ne parlerebbe con lo stesso sdegno 
del Papa. Ma il guaio è che la Chiesa anglicana non ne parla con quello sdegno 
Essa è scissa nell'agixe; e io non so che fare di una Chiesa che non è militante 
e non sa ordinare una battaglia, nè sa combattere e marciare in ima direzione 
uniea ».^ Più tardi ebbe a spiegare le cinque ragioni per le quali si sarebbe 
convertito se non si fosse dato il caso che convertito già era. (Cfr. il suo volu¬ 
metto La Chiesa cattolica e la conversione , Morcelliana, Brescia 1953). 


Pure degne di nota, perchè maturate dopo lunghi studi e ricerche, le 
conversioni dello storico Christopher Dawson, attualmente professore ad Oxford, 
che scoperse nel cattolicesimo la religione dei primordi cristiani, rimasta immu¬ 
tata nei secoli; di Arnold Lunn, figlio del moderatore della Chiesa metodista, 
come Benson era figlio dell’arcivescovo di Cantorbery; dei tre romanzieri 
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Brace Marshall, Evelyn Waugh e Graham Green annoverati tra i più 
scrittori inglesi di oggi 



CAPITOLO III. - CARENZA DELL’ATEISMO : ADOLFO RETTÉ 


Dal diavolo a Dio. - Non abbiamo intenzione di descrivere minutamente 
le peripezie del ritorno a Dio del poeta Adolfo Retté, anche se la sua testimo¬ 
nianza ci offre un bellissimo esempio della lotta fra tre personaggi: Fuomo, 
Fangelo della luce e Fangelo delle tenebre, che hanno per posta Fanima del 
paziente. Dal racconto biografico {Dal diavolo a Dio, trad. it. Ediz. Paoline, 
Albano), dove Retté narra la sua conversione, vogliamo semplicemente rilevare 
un punto che ci sembra capitale, e cioè la fenditura nell’edificio ben ordinato del 
suo ateismo, per la quale Dio cominciò a infiltrarsi, per non dargli più riposo 
fino alla resa definitiva. 

Dunque Retté, educato senza religione, frequentatore di circoli letterari 
dove regna il più completo amoralismo, dal punto di vista politico era attratto 
dalle dottrine anarchiche e socialistiche («l’innesto individualista sull’albero 
del comuniSmo ») e, da quello filosofico, da un miscuglio di paganesimo, di 
buddismo e di panteismo, che gli facevano scoprire « le sue divinità, particelle 
della sostanza indefinita, sotto la scorza delle querce e il fogliame dei faggi », 
rivolgere « preghiere alle betulle », considerare « la rugiada sui fiori d’oro delle 
ginestre come un’acqua lustrale ». Ma sotto le chimere era nascosto l’ateismo 
totale e perfino l’odio violento contro ogni religione, che da una parte si 
traduceva in poesie blasfeme, dall'altra in conferenze, articoli, dove aveva libero 
corso la sua « rabbia antireligiosa ». 

Una domanda diretta. - Una sera del giugno 1903, a Fontainebleau, 
Retté conclude con queste parole: «Guerra al capitalista, guerra, al soldato, 
guerra al prete », una conversazione tenuta ad operai nella sala d'un caffè. 
Dopo la conferenza molti ascoltatori lo attorniano per scambiare idee e bere 
qualche bicchiere di birra, e un operaio volge con molta semplicità e sincerità 
il discorso alla questione nata nel suo spirito dalla conversazione di Retté: 
Poiché, come ha detto Foratore, Dio non esiste e il mondo s’è fatto senza di 
Lui, poiché ora non si crede più a quanto la religione insegnava sull’origine 
delle cose, quali sono i dati della scienza su questo punto? « Spiegateci in poche 
parole come tutto ebbe origine ». 

I/imica risposta possibile. - « Questa specie d’intimazione, dice Retté, 
mi scosse profondamente. Che cosa rispondere? Erano lì che attendevano, attenti 
e protesi, esprimendo con gli occhi la speranza che io snocciolassi loro gli arti¬ 
coli del Credo scientifico. Quelle facce attente e protese mi mettevano in imba¬ 
razzo: mi sentivo tormentato da gravi scrupoli... perchè non sono mai stato 
capace d’affermare ciò che non conoscevo. Tuttavia poiché il popolo è ghiottis¬ 
simo di facondia, mi sarebbe stato facile di soddisfare i miei interlocutori, ma 
tanta buona fede di quella brava gente mi commuoveva, e mi sarei pentito da 
morirne, se li avessi ingannati... Ebbene, dissi spinto dalla verità, la scienza non 
può spiegare come il mondo ebbe principio». Gli operai, che attendevano ben 
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altro, rimasero male e Retté, molto umiliato, dopo aver fatto un giro nel 
bosco, se ne tornò a casa con la testa piena di pensieri. 

Messosi a letto non riuscì a prender sonno, e passò in rassegna le varie 
ipotesi meccaniciste sull'origine del mondo, constatando che sono tutte insuf¬ 
ficienti e peccano da qualche lato. Di quando in quando, come una freccia, gli 
traversava il cervello l’idea: se tuttavia Dio ci fosse? Ma tosto udiva scrosciare 
dentro di sè un « orrido sogghigno », e ripetendosi, suo malgrado, sì, se tuttavia 
Dio ci fosse? s’addormentò all’alba. 

Come scrive Mons. Chollet, « il dardo è scagliato, è entrato nell'anima e 
vi resterà. Quando i Romani volevano dichiarare guerra a un popolo, manda¬ 
vano alla frontiera i sacerdoti feciali, che, pronunciavano ad alta voce la dichia¬ 
razione di guerra, lanciavano un giavellotto sul territorio nemico. Dio ha gettato 
il suo giavellotto sul terreno che vuoi conquistare, e che il demonio possiede ». 
La fenditura s’allargherà sempre più; e dopo tre anni Retté sarà cattolico. 

CAPITOLO XV. - CARENZA DEL SOCIALISMO: ILLEMO CAMELLI 

Un ideale senza Dio. - Retté irreligioso possedeva soltanto un ideale in 
certo modo negativo e distruttore: guerra al prete. In altri increduli troviamo 
un ideale positivo, costruttivo, molto elevato e degno di rispetto, fondato sul¬ 
l’amore all'umanità, sulla pietà per la sofferenza, sulla carità verso il bisogno. 
Però, non poggiando su Dio che ignorano, per soddisfare al loro desiderio 
d'apostolato si volgono allora a una di quelle pseudosoluzioni della questione 
sociale, di cui Leone xni nella Rerum Novarum ha denunciato i pericoli e le 
deficienze, che si potrebbero benissimo illustrare con il racconto della conver¬ 
sione di Camelli, condotto dalla fede socialista a quella cristiana. Cfr. I. Camelli, 
Dal socialismo al sacerdozio . Queriniana, Brescia 1913. 

Socialismo rurale. - Siamo in Italia al principio di questo secolo. 11 
ministro socialista Bissolati sentendo, come Jaurès e più tardi Lenin, le forze 
immense non ancora impiegate, che si possono reclutare nei rurali, aveva comin¬ 
ciato una vasta propaganda tra di loro, e per organizzare la lega dei contadini 
non c’era miglior aiuto del giovane militante Illemo Camelli. « Per un intero 
autunno, dice Camelli, girai di paese in paese, giorno per giorno. Discorrevo con 
i contadini, spesso seguendoli lungo i solchi dell’aratro che soggiungevano l’uno 
accanto all’altro interminabilmente, e passavo di campo in campo spargendo la 
mia semente. Alla domenica, or nell’uno or nell’altro paese, tenevo delle riunio¬ 
ni plenarie, e, per mancanza di locali adatti o per timore delle persecuzioni 
padronali, ci riunivamo o in legnaie appartate o in basse soffitte, curvi sotto il 
tetto, sporchi di polvere e di ragnatele, discorrevamo sommessamente delle cose 
nostre... Ben presto gl’iscritti alla lega furono parecchie migliaia... L'entusiasmo 
si comunicava, circolava, diventava spesso forma di pazzia... la forma d'una 
follia... Ogni mia passeggiata assumeva l’aspetto d'un trionfo di cui ero orgo¬ 
glioso, perchè non l'attribuivo a me personalmente, ma all'Idea per cui 
mi sacrificavo ». 

Cristo è il soeialismo. - In quest’atmosfera ardente e veramente sitibonda 
d'ideale, che cosa c’è dal punto di vista religioso? Prima di tutto nulla, poiché 
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Camelli conosce Gesù Cristo solo attraverso Renan. Ma un giorno compera una 
Bibbia da un protestante girovago, e la lettura di San Matteo lo colpisce molto 
vivamente, ma solo perchè tra le parole di Cristo e le tesi socialiste trova una 
grande analogia, che gli pare interessante. E allora Camelli immagina la propa¬ 
ganda di Gesù, che vedeva assiso sopra una collina all'ombra degli olivi, parlare 
dolcemente della beatitudine agli apostoli, che gli sedevano intorno, gustando 
la vita nuova che s'insinuava nelle loro vene... Gli sembra che le sue parole 
ricevessero un'efficacia più profonda quando, anche lui seduto all’ombra d'un 
albero, annuncia ai poveri la sua gioia redentrice: «Anch’io, anch'io ho la 
mia buona novellai » 

D’altronde il cristianesimo, in certo modo, gli sembrava una tappa verso 
il socialismo, e se quello un tempo si diffuse nel mondo, anche questo un giorno 
potrà regnare; « il socialismo è quasi come la realizzazione di quel sogno comu¬ 
nista, che brillò ai primi cristiani ». 

Disillusione. - Ma purtroppo il bel sogno di bontà e di fraternità, accarez¬ 
zato da Camelli, doveva presto crollare pezzo per pezzo. In seguito a un grande 
sciopero rurale e alla conseguente e magnifica vittoria politica, « le organizzazioni 
dei contadini si impinguarono di elementi malfidi ed eterogenei », che entra¬ 
rono nella lega solo per opportunismo, e che a quasi sempre soverchiarono 
gli antichi compagni di coscienza sicura». Con loro vennero le ambizioni, i 
favoritismi, i sospetti e tutto l'arsenale degli odi politici. Camelli aggiunge che 
appena il partito socialista uscì dalla pura idealità e si pose sul terreno pratico 
conobbe subito rei cruento della sua degenerazione. 

Alle ardenti conferenze d’un tempo si sostituirono chiacchiere senz'interes¬ 
se, dove « le male piante dei conferenzieri d'occasione chiedevano applausi 
per la propria personale ambizione »; alla stretta disciplina degl'inizi, che 
« combatteva accanitamente l’ubriachezza », successe il rilassamento dei co¬ 
stumi, assieme all’al co olismo, al desiderio di « godersela ». Tutto era mutato. 
Ora ci si riuniva « nelle cantine sociali », fondate un po’ ovunque, « locali 
bassi e stretti, dove l’aria puzzava orrendamente di vino, di tabacco'e d'altro », 
e, ahimè, non più « nei campi fioriti, in cui la parola si cullava nello spirito 
emergente delle cose circostanti, come in onda placida »... 

Ma se nei capi del nuovo movimento Camelli vedeva con orrore e tristezza 
passare in primo piano l’ambizione politica, l’egoismo, la ricerca del vantaggio 
materiale, fortunatamente rimaneva la massa, « sempre schietta e onesta, creden¬ 
te in una sostanziale elevazione delle cose del mondo »; in essa pullulavano 
ancora « i freschi entusiasmi, le generosità piene, gli eroismi oscuri, le devozioni 
profonde ». Più ancora che nell'operaio delle città, nei contadini trovava quella 
freschezza di sentimenti che essi attingevano nel contatto quotidiano con la 
natura. La partita non era perduta, ed era ancora possibile riprendere in mano 
quegli uomini rozzi e buoni, prima che i profittatori della politica non li aves¬ 
sero guastati. Ma come fare? 

Camelli rifletté a iungo e gli parve possibile far acquistare alle masse 
contadine una vera elevazione, se egli fosse stato capace d'imprimere al movi¬ 
mento socialista un carattere di religiosità tutta propria. 

Cristianesimo prima di tutto. - La parola è lanciata. Ecco, Camelli capisce 
che sopra l’ideale socialista c'è quello religioso e che invece di socializzare il 
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cristianesimo, come aveva pensato prima, occorre cristianizzare il socialismo. 
Non indugeremo a raccontare come il giovane Camelli ritornò allora al Vange¬ 
lo e come, con la generosità abituale, si decise, non senza lotta, a farla finita col 
vecchio partito e a seguire la via che da quel giorno gli parve Tunica capace 
di soddisfare le sue aspirazioni. Egli confessa che molto tempo dopo aver lasciato 
Tambiente della sua giovinezza, volle ritornarci in una circostanza in cui sapeva 
che avrebbe ritrovato i compagni d'un tempo. Che spettacolo 1 Sotto una volta 
bassa, che causava un senso d'oppressione, fumo diffuso, soffocante e aspro, 
tagliato da luci incerte, nelle quali si muovevano figure umane, curve attorno a 
tavoli scuri: questo era Tambiente in Cui aveva creduto d’aver ragione di vivere, 
abbagliato da un'illusione... S'avvicinò al tavolo dove- aveva scorto gli antichi 
compagni, che gli cedettero il vecchio posto, dove si sedette. Fu portata la 
minestra; e allora egli si alzò e disse: a Vedete come faccio?» e si tracciò un 
grande segno di croce... Pensava che, dopo tutto, quelli erano stati begli anni, 
d'amore romantico, in modo che, partendo e stringendo a tutti la mano, era 
commosso, perchè diceva addio alla giovinezza d’una generazione, all'ideale 
d’un'età innamorata di sogni e di nuvole inconsistenti... 

Ma qualche anno più tardi il sacerdote Illemo Camelli, professore al Semi¬ 
nario maggiore di Cremona, non seguiva più sogni e nuvole. Nel 1911 egli stesso 
mostrò in poche righe e con chiarezza ammirabile quello che aveva trovato nel 
cattolicesimo e nel sacerdozio, superando, con tutto il primato spirituale, l'idea- 
le socialista della sua giovinezza: « il nuovo Illemo, — scrive egli stesso — si 
dirige ancora alle case tetre e nere degli uomini, portando seco il raggio puro 
del Sole. Non ai semplici bisogni materiali, dove spesso s'annida la cupidigia 
insaziabile che imbestialisce, egli porta luce e calore benefico, ma a tutti i 
dolori, a tutti i mali che pure colpiscono l’uomo nel fisico, nel cuore e nelTintel- 
letto. Egli ha la parola veramente fraterna, perchè a tutti può mostrare il Padre 
comune, che fa eguali gli uni agli altri. Tutti può avviare verso l'Unità... Infine, 
egli, con quanti seco lui avranno potuto varcare l'abisso, sarà, lo spera, eterna¬ 
mente vivo ne 

VAmor che move il sole e Valtre stelle, 
più innanzi di ogni sublime ideale umano, di cui non sarà alcun ricordo », 


CAPITOLO V. - CARENZA DELL’IMMANENTISMO: M. F. SCIACCA 

L’immanentismo di stampo hegeliano è un po' il sostrato di quella cul¬ 
tura moderna che pretende dare un valore di positivo umanesimo alla nega¬ 
zione della Trascendenza, cioè di Dio distinto dal mondo. Siffatta cultura, det¬ 
ta comunemente laica, ha talvolta la pretesa di essere un superamento o in- 
veramento del cristianesimo, e si presenta quindi come una più alta e più 
pura religione. Effettivamente è una più raffinata radicale negazione della re¬ 
ligione di Cristo, e pertanto assolutamente incapace di risolvere i problemi 
della vita concreta dell'uomo. La carenza della « religione » immanentista è 
stata acutamente sentita da un filosofo italiano, che dalTidealismo attualistico 
approdò al cattolicesimo: Michele Federico Sciacca. Egli narrò la sua conver¬ 
sione nel volumetto; Il mio itinerario a Cristo (S.E.L, Torino 1944), di cui 
ci serviamo largamente. 

50 - Enciclopedia 


apologetica.,. 
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La perdita della fede e i primi studi filosofici, - « A quattordici anni 

avevo già perduto completamente — e da qualche anno — la fede cattolica 
dei miei genitori. Dicevo di essere "ateo” e la parola aveva per me una diabo¬ 
lica suggestione : mi sembrava di accrescermi, di guadagnare in statura, di es¬ 
sere libero, emancipato, "tutto io", dicevo, come ancora ricordo. Ogni qual 
volta pronunciavo quella trista parola, mi ergevo su me stesso, impettito e a 
testa alta: naturalmente con tutto il ridicolo che comportava un simile atteg¬ 
giamento, ma il ridicolo allora non lo vedevo. Dai dodici anni circa fino ai 
trenta mi son tenuto lontano, con spietata coerenza, dalla religione e dai Sa¬ 
cramenti. Disimparai, in breve, tutte le preghiere e se qualche volta negli anni 
senza Amore di esse ho sentito il bisogno, è stato più per un senso di rimpiam 
to e di nostalgia dell’infanzia, più per un sentimentalismo romantico o ro- 
manticheggiante (le famose preghiere ripetute, da bambini, accanto alla mam¬ 
ma), che per un risveglio o per un richiamo, per un bisogno di fede e di re¬ 
ligione. Tristissimo, per un fanciullo, non saper più pregare; pericoloso per 
un giovane, ardente di spirito e di sensi, non aver fede. Ha molto inciso sul¬ 
la mia vita questa penosa e prolungata circostanza ed è ancora oggi fonte di 
amarezza e motivo di pentimento » (p 5-6). 

Dotato di una spiccata inclinazione per gli studi filosofici, fin dal primo 
anno del liceo egli si innamora di Platone. « Da allora datano sia l'amore per 
il mio Platone, sia il primo orientamento verso l'idealismo ». Due anni dopo, 
il primo entusiastico incontro con Kant e con Fichte segnò il suo « decisivo 
orientamento verso l’idealismo trascendentale ». Però « permaneva sempre la 
mia riserva sul problema morale. È stato il mio chiodo questo: non essere mai 
riuscito a convincermi pienamente, anche quando ero idealista, che l’idealismo 
trascendentale possa fondare saldamente la morale. Su questo chiodo ho sem¬ 
pre battuto ed è stato il pungolo che mi ha spinto fuori dal recinto magico 
deirimmanentismo » (p. 12). 

Durante il primo anno di università, a Catania, la lettura di D’Annun¬ 
zio e di Nietzsche rinsaldarono in lui il convincimento che il problema cen¬ 
trale della filosofia è quello delFuomo, del singolo. « L’individualismo, il per¬ 
sonalismo dannunziano e nietzschiano contribuirono a farmi porre fin d’allora 
in primo piano il problema della persona. Era, dunque, sempre il problema 
morale che teneva da signore il dominio della mia mente » (p. 14). Alla fine 
del primo anno di filosofia, lasciò l’Università di Catania per quella di Na¬ 
poli ove si mise alla scuola dell’Aliotta. Qui incontra le opere dei massimi espo¬ 
nenti dell’idealismo italiano: Benedetto Croce e Giovanni Gentile. 

L’incontro con le opere di B. Croce e di G. Gentile. - « La lettura delle 
opere filosofiche del Croce, tranne che per l’Estetica, fu una delusione. Stu¬ 
diavo contemporaneamente la Logica di Hegel (faceva parte del corso di teo¬ 
retica deiranno) e, al paragone, la Logica del Croce mi parve l'opera di un 
dilettante. Ma quello che più mi urtava (e che in seguito mi ha impedito di 
riconciliarmi col Croce filosofo) è la disinvoltura con cui l’autore tratta pro¬ 
blemi gravi e complessi. Pure apprezzando le sue doti di bello scrittore, mi 
sembrava (e mi sembra ancora oggi) che le attrattive dello stile vi siano ap¬ 
posta per nascondere un pensiero superficiale. Addirittura scostante mi risultò 
la Filosofia della pratica, a eccezione di qualche pagina. Il soggetto della mo¬ 
rale, la persona umana, vi è tradito. Croce mi apparve uno scrittore privo di 
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umanità. Fin d’allora mi resi conto (leggevo anche i suoi lavori di critica este¬ 
tico-letteraria e di storia) dei suoi grandi meriti nei confronti dei problemi 
metodologici e della cultura, di cui il Croce è indiscutibilmente un rinnovato¬ 
re. Quel che non riuscivo a vedere (e mai fino a oggi vi sono riuscito) era il 
"filosofo”. Il letterato, il critico, lo storico li trovavo: il filosofo, no. Non nel 
teorico dello storicismo, che riduce la filosofia a metodologia della storia, che 
nega resistenza di un problema della verità perchè non c'è la verità, ma ci 
sono le verità particolari, proprie di ogni epoca, che passano per lasciar posto 
ad altre verità particolari e cosi via; non nel polemista e nel postillatore, che 
invitava e invita ancora a non occuparsi più di filosofìa, a non perdere tempo 
con i problemi metafisici, che problemi non sono, ma pseudo-problemi da ac¬ 
chiappa nuvole, che non risparmia la sua ironia e a volte lo scherno a chi an¬ 
cora si occupa, per esempio, del problema dell'essere. Mi convinsi che nel 
Croce F idealismo moderno non trova un continuatore e un approfond fiore dei 
suoi problemi e che il vero Croce ha stretta parentela con la mentalità em¬ 
piristica e positivista. D’accordo con questa, identifica la realtà con i fatti (non 
naturali, è vero) umani e quel che è peggio l'uomo stessa con i suoi atti (dis¬ 
solvimento della personalità), nega la metafisica e con ciò stesso la filosofia. Il 
positivismo, pensavo e penso, ha ridotto la filosofia a metodologia delle scien¬ 
ze, il Croce a metodologia della storia. La differenza è innegabile e ha portato 
come conseguenza una rivoluzione, rispetto al positivismo, ' nel campo della 
cultura e del metodo; ma, nei confronti'della filosofia crocismo e positivismo 
sono i negatori della filosofia e dei suoi primi problemi... In conclusione, dopo 
la lettura delle opere del Croce, io ero convinto: 

a) che lo storicismo non interpreta nè approfondisce l'idealismo trascen¬ 
dentale e Timmanentismo; anzi che non è una filosofia idealistica in questo 
senso, per non dire che non è una filosofia senz’altro (ma la morte e il Mar 
Morto della filosofia), bensì un insieme di norme metodologiche valevoli per 
problemi di cultura; 

b) che i problemi dell’idealismo trascendentale e immanentistico, come 
di qualunque altra filosofia, sono di ordine metafisico, a differenza di quanto 
pensa il Croce; 

c) che il soggetto della filosofia e il suo primo problema resta la persona 
umana, a cui va ricondotto ogni altro problema. Al contrario il Croce nega 
la persona umana o almeno ha di essa un senso molto affievolito. 

Solo da qualche anno mi sono convinto che anche la metodologia cro¬ 
ciana è molto discutibile. Oggi, in Italia, sono numerosi i libri, di marca cro¬ 
ciana, di ricerca letteraria, di storia civile e di storia della filosofia. Alcuni di 
essi, o monografie o lavori d’insieme, sono certo raccomandabili per il rigore 
del metodo e per gli indiscutibili contributi arrecati. Però si nota subito, in 
quasi tutti, un’uniformità esasperante: potrebbero essere (mi riferisco a quelli 
che trattano apertamente di storia della filosofia), per la massima parte, di 
uno stesso autore. Sono quasi anonimi, impersonali. L’argomento non è stu¬ 
diato perchè all’autore interessi studiarlo, perchè gli chiarisca i suoi spiritua¬ 
li problemi, ma come puro argomento di studio, di cultura. Vi manca qua¬ 
lunque partecipazione. 

Lo stesso autore potrebbe benissimo trattare indifferentemente, di Pa¬ 
scal o di Spencer, di Sant’Agostino o di Marx. Il suo interesse non è filosofica, 
ma culturale, non di ricerca che urge dentro e che s'indirizza verso un autore 
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perchè portata dal bisogno di incontrarsi con lui, ma di pura curiosità storica, 
quasi esercizio di applicazione di un metodo. Di un metodo, se è cosi, come è 
così, che tradisce il vero scopo per cui si fa storia della filosofìa, la quale è si 
ricerca storica è filologica, ma è anche filosofia, non nel senso di cambiare i 
connotati dell'autore studiato per appiccicarvi la maschera dei propri problemi, 
ma nell'altro di partecipare ai problemi dell'autore ricercato. Ricercato ap¬ 
punto, perchè esigenze spirituali e problemi nostri personali ci hanno spinto 
a cercarlo, a studiarlo, a scegliere lui piuttosto che un altro. Come la filosofia 
non può identificarsi con là cultura, perchè sarebbe la morte della filosofia, 
cosi la storia della filosofia non può identificarsi con la storia della cultura, se 
è vero che l'amore personalissimo e impegnativo di tutto lo spirito per la ve¬ 
rità è cosa molto diversa dalia concupiscenza anonima della curiosità culturale, 
dei fatti da intendere puramente e puramente conoscere, di un metodo, ancora, 
che ha finito per svirilizzare non solo la filosofia, ma la cultura in generale, 
per spersonalizzare e disumanizzare lo studio e la ricerca. È questa una ricerca 
ineluttabile, fatale, e non perciò meno condannabile, dello storicismo crociano, 
il quale manca di un vero interesse filosofico, è sordo alla filosofia. Alla base 
di ciò c’è uno scetticismo radicale, che consente l'indifferenza (la non-parteci- 
pazione e la non-comprensione di qualunque problema o sistema) verso tutte 
le filosofie, ciascuna verità contingente e particolare, fatto e non valore, che si 
coglie all'esterno e che resta all'esterno della vita spirituale. "Gusto" di certi 
problemi, "curiosità" per certi altri: nient’altro. Estetismo culturale e come 
ogni estetismo, superficialità (tutto resta alla superficie della coscienza, perchè 
non sale dal fondo nè dal fondo della coscienza scende) e amoralismo. Con 
tutti i meriti che il Croce e i crociani possono avere nei confronti della cul¬ 
tura italiana e che sarebbe ingiusto negare, resta il fatto che il Croce e i cro¬ 
ciani hanno creato una cultura senza personalità e sono i responsabili dello 
scetticismo, deH'amoralismo e del dilettantismo che da alcuni anni infiacchi¬ 
scono alcune classi di "intellettuali" italiani » (p. 16-20). 

« Allo studio delle opere del Croce seguì quello delle opere del Gentile. 
L'impressione fu del tutto diversa e quasi opposta. Notai subito che in Gen¬ 
tile manca quella ricchezza di problemi culturali, di questioni particolari, pro¬ 
pria del Croce; che il Gentile, come scrittore non è certo paragonabile al Cro¬ 
ce; ma avvertii anche che il Gentile ha la stoffa del filosofo, la tempra del 
metafisico. I suoi problemi sono veramente quelli propri della filosofia; il suo 
è un sistema compatto, una visione della vita, davvero una ricerca della verità. 
Nel Gentile, io, come ho detto, orientato verso l'idealismo, trovai il sistema 
idealistico più conseguente e più soddisfacente. Il Sommario di pedagogìa, la 
Teoria generale dello spirito come atto puro, il Sistema di logica, i Discorsi di 
religione furono per alcuni anni della mia vita giovanile non solo libri di fra 
quente lettura e di assidua meditazione, ma la mia filosofia, la mia adesione al 
sistema deirimmanenza assoluta. 11 Gentile, dicevo allora, è il "Fichte espli¬ 
cito attraverso lo Hegel", e perciò è la consapevolezza piena deiridealismo a 
se stesso. Nel Gentile mi colpì ancora la ricchezza di umanità: il senso sem¬ 
pre vivo e presente della drammaticità interiore, essenziale del pensiero; la 
centralità del problema della persona; l'acuta sensibilità del problema morale; 
rafflato di religiosità che anima il suo immanentismo; un romanticismo non 
decadente; un umanesimo concreto; una concezione quasi eroica della vita, 
tanto diversa da quella dello storicismo borghese del Croce. Salvo dissensi su 
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problemi particolari e su questioni marginali, io ero allora un "gentiliano"*.. 
scolaro dell’Aliotta » (p. 20-21). 

* 

Incertezze teoriche e influenza della Neoscolastica, di Dostoievsld e 
di Pirandello. - Finiti gli studi universitari, iniziò una lettura sistematica di 
classici di filosofia da Platone a Kant. Frutto di questo approfondimento sono 
ì due volumi col titolo di Studi sulla filosofia antica e Studi sulla filosofia me¬ 
dioevale pubblicati nel 1935. A questo punto a Pattualismo non era più per 
me la filosofia, ma una filosofia e non una fede filosofica n (p. 25). Cade pure 
in questo tempo l'incontro con la filosofia Neoscolastica e la lettura di Do- 
stoievski e di Pirandello. 

« Liberatomi da ogni partito preso e dalla passionalità, mi volli infor¬ 
mare dell’attività speculativa della Neoscolastica di Milano. Sfogliai (lessi con 
attenzione quasi tutti gli studi teoretici e le discussioni) le varie annate della 
Rivista di filosofia neoscolastica , oltre a opere dei suoi maggiori collaboratori. 
Le critiche rivolte all’idealismo fecero su di me un certo effetto e servirono 
non poco a scuotere la mia "fede" idealistica e immanentistica » (p. 25-26). 

Altrove così descrive l'influenza degli "studiosi seri" della Neoscolastica: 
n Essi hanno agito soprattutto sull’animo dei giovani che, usciti dalle Universi¬ 
tà, illusi di avere in pugno l’universo e di essere gli ideatori della realtà., han¬ 
no sventolato per alcuni anni la bandiera della filosofia dello Spirito o dell’atto 
puro, predicando il Logo concreto senza Dio, nelle aule della Università e 
delle scuole medie. Ma quando, lontani dai maestri, nel loro studio, hanno ri¬ 
letto quei libri senza gli occhiali degli altri e si sono trovati vis à vis con la 
loro coscienza e con i loro problemi, man mano che la filosofia degli altri di¬ 
ventava filosofia propria, allora hanno cominciato a sentire un certo vuoto in 
quei "Verbi" senza verità e a chiedersi se fosse vero quello che dice, per esem¬ 
pio, Benedetto Croce che "in principio non c’era nè il Verbo nè l'Atto; ma il 
Verbo delPAtto e l’Atto del Verbo"; che "la vita universale è finita, il giudizio 
è vano (lode vana o paradiso; crudeltà vana o inferno)" o quello che scrive 
Giovanni Gentile che "la sola immortalità la quale si possa pensare... è la im¬ 
mortalità deir Io trascendentale 0 . 

Si sono udite, accanto a queste, altre voci, le quali hanno ricordato che 
"in principio era il Logos e il Logos era presso Dio", e reclamato la realtà del¬ 
l’Essere realissimo fuori del Pensiero pensante e difeso Timmortalità delTanima^ 
individuale. E la. Neoscolastica italiana ripetendoci questa ed altre verità ha 
sempre attirato a lei i nostri sguardi avidi di divino. Abbiamo avuto un bel 
beffeggiarla e scrivere contro, dandoci arie di sapienti e di saputi: essa ci è 
stata alle calcagna presentandoci ad ogni passo il corpo vivente della meta¬ 
fìsica dell’essere che noi credevamo per sempre tramontato. Quell’essere, che 
non si adegua al pensiero, ci è stato, nostro malgrado, appiccicato come un 
campanello alla cavezza che, ogni volta che scrivevamo Autocoscienza assoluta, 
suonava l’allarme; ci ricordava che vi è qualcosa che non facilmente si adatta 
ad essere un anello dell’ingranaggio dialettico e ci faceva per un momento im¬ 
puntare la penna sulla carta e pensare » (p. 31-32). 

« Dostoievski ha avuto su di me un’influenza in profondità, ancora og¬ 
gi operante. È stata la lettura dei suoi romanzi che mi ha imposto fi problema 
del dolore e del male. Egli mi ha fatto comprendere che soltanto il Cristiane¬ 
simo può risolvere questo problema, perchè solo il Cristianesimo ha rivelato 
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l’essenza del dolore e il suo fondamento religioso. Dostoievski mi portò a 
considerare attentamente e con rispetto la vita di Cristo. Dostoievski mi ha 
fatto vedere quanto ridicolo copra la minuscola testa dell’ateo. I personaggi dei 
suoi romanzi, dico i suoi assassini e forzati, i suoi umiliati e offesi, mi chiariro¬ 
no come l'umiliazione, il dolore, la sofferenza, il castigo siano potenti forze 
di rigenerazione e di riscatto e come solo, attraverso al suo calvario, l’anima 
riesca a trovare la strada del bene e percorrerla. Ancora oggi l’ardente e sin¬ 
cero suo Cristianesimo mi fa perdonare a Dostoievski (e credo anche gli altri 
cattolici possano essere d’accordo) la sua incomprensione del Cattolicismo. Do¬ 
stoievski è l’umanità reietta, respinta dalla società (non migliore ma peg¬ 
giore, perchè ignora la scuola del dolore e del pentimento), prostrata dal pec¬ 
cato, ma sofferente per il peccato; ed è anche l’umanità redenta dal dolore e 
dalla fede. 11 suo mondo, sotto un certo aspetto, è il mondo del Vangelo; la 
folla dei suoi derelitti, la stessa folla che seguì Gesù e lo amò. Al contrario, 
gli uomini della società o nobile o ricca sono della stessa stoffa di quelli che 
perseguitarono, martoriarono e uccisero Cristo, ignari che nella sofferenza e 
nel dolore sta il riscatto dal male e la vittoria su di esso, ignari di ciò, proprio 
perchè non soffrono e non sanno soffrire. Dostoievski, per primo, m’insegnò 
che il problema della vita dello spirito, il problema della morale nel suo com¬ 
plesso (problema del bene e del male, del dolore e della sua giustificazione, 
del peccato e della liberazione, della lotta e della speranza nell’immortalità), 
può soltanto risolverlo il Cristianesimo. Cioè, Dostoievski, per la mia posi¬ 
zione filosofica di allora, significò questo: il problema morale, che s’identifica 
con il problema dell’uomo (proprio quel problema che negli anni della mia 
primissima giovinezza si formulò in una riserva nei confronti di Kant e del 
Fichte), non è risolto dall’idealismo trascendentale o da quello attualistico o 
da qualunque altra filosofia, ma dal Cristianesimo e da una filosofia cristiana. 

Può sembrare paradossale che, accanto alla Neoscolastica di Milano e al 
romanzi di Dostoievski, abbiano contribuito a tirarmi fuori dall’idealismo gli 
scritti di Pirandello. Quasi sempre, Pirandello esercita un’azione deprimente, 
specie sull’animo dei giovani, e in genere genera sfiducia e scetticismo. Su di 
me ebbe l’effetto opposto... Nulla da scandalizzarsi: fossero solo questi i misteri 
e le contraddizioni dell’anima umana! Pirandello mi apparve (ed ancora oggi 
mantengo questo convincimento) la conseguenza ultima dell’idealismo, rideali- 
smo portato all'assurdo, cioè: la filosofia della persona, dello spirito lanciato, 
dell’azione come conquista e slancio, si risolve nella negazione della persona 
e delibazione e perciò di tutti i valori umani. Se è scetticismo quello di Piran¬ 
dello, lo è come conclusione scettica dell’idealismo. Pirandello fu per me l’an- 
d-d'annunzio in questo senso: D’Annunzio è l’esaltatore dell’individualismo, 
che ha radici nell’idealismo romantico; Pirandello è lo scrittore che mette a 
nudo l'inconsistenza di questo individualismo, la vacuità della persona ideali¬ 
stica; D’Annunzio riveste di carne la larva dell’uomo idealistico e te lo fa sem¬ 
brare un eroe realissimo (non è che un'allucinazione creata dalla magia dello 
stile); Pirandello ti libera da questa allucinazione, ti scarnifica la persona idea 
listica e te la presenta così com’è: una larva, un’ombra di persona, un’alluci¬ 
nazione. L’uomo reale, profondo, è altrove: è quello che nessuno comprende, 
che non sa esprimersi interamente e per quel che si esprime resta incompreso 
o frainteso. Perciò l'uomo permane sempre in un’affannosa ricerca di.se stesso, 
nell’angoscia di chi cerca la propria personalità. E tragedia vi è, non perchè 
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Il personaggio muoia (potrebbe anche essere l'apparenza a morire), ma per¬ 
chè muore cercandosi senza trovarsi, perchè hai l'impressione che si cerchi 
ancora dopo morte, come un'ombra di anima greca che vaga fuori degli inferi» 
perchè gli eredi non hanno pagato il tributo al santuario. Pirandello com¬ 
pletò il mio atteggiamento critico nei confronti dell’idealismo e mi pose pe¬ 
rentoriamente il problema: dove riporre la consistenza della persona? Qual è 
questa consistenza? » (p. 26-28). 


Verso Io spiritualismo cristiano e conversione al cattolicesimo. - « Posi¬ 
zione, dunque, la mia d'incertezza e d'inquietudine. L’insoddisfazione dell'idea- 
lismo non era bastevole ancora per tirarmi fuori di esso e l'attrattiva verso una 
filosofia cristiano-cattolica non era così decisa e convinta da tirarmi dentro. 
Intanto seguivo con simpatia l'evoluzione del pensiero degli illustri amici, 
A. Carlini ed A. Guzzo e i loro libri studiavo con amore e con profitto. Mi valse¬ 
ro a meglio penetrare l’idealismo neohegeliano e a meglio orientarmi verso la 
porta di uscita. Fu in quel tempo che tornai allo studio della filosofia dell’Aliot¬ 
ta e la consuetudine, a Napoli, col Maestro mi favori un maggior approfondi¬ 
mento di essa. Così io fui scolaro 1 dell'Aliotta più ora che al tempo degli anni 
universitari. Pure in quell'epoca mi accostai al Blondel e meditai a lungo sulla 
sua speculazione. Con gli anni, l’influsso del maestro di Aix si è fatto sempre 
più preciso e profondo. Seguivo con attenzione e diligenza il movimento filo¬ 
sofico europeo ed extraeuropeo. 

Dalla critica dell'idealismo, dal ripensamento personale del relativismo 
dell'Aliotta (memorabili per me le discussioni a casa sua, qualche volta con 
l'intervento dei carissimi amici Carbonara e Lazzarini, al quale mi legano 
anche incontri di pensiero) e dagli influssi vari da più parti ricevuti nacquero 
le Linee di uno spiritualismo critico , pubblicate nel maggio del 1936 (Roma, 
Perella), primo acerbo abbozzo di un sistema. Oggi poche tesi sostenute in quel 
libro sono da me ancora accettate, ma le Linee segnano, nell'itinerario della mia 
mente, il primo tentativo sistematico di far valere, dentro l’idealismo stesso e 
attraverso l’integrazione metafisica del relativismo aliottiano, le esigenze di una 
filosofia cristiana, la necessità di fondare solidamente il problema morale. Ciò 
significò il riconoscimento dei diritti della trascendenza deistica. In quel libro 
la mia formazione idealistica trapela a ogni riga, ma a ogni pagina si vede lo 
sforzo, mai riuscito, di uscir fuori dell'idealismo e in maniera da giustificare le 
sue esigenze. Il lavoro riflette incertezze da una coscienza incerta » (p. 32-33). 

Nel 1937-38, per rispondere ad un invito di Gentile, cominciò a studiare 
e meditare profondamente e ampiamente Rosmini, dando poi alle stampe 
il saggio che guadagnò tante adesioni, La filosofia morale di Antonio Rosmini. 
Poco dopo riprende lo studio di Platone e pubblica il volume La metafisica 
platonica: Il problema cosmologico . 

« Con le due opere su Platone e Rosmini io ero già un pensatore cattolico. 
Anche come uomo, dopo circa diciotto anni, tornai alla Chiesa Cattolica. Debbo 
principalmente a Rosmini la mia conversione intellettuale; alla grazia di Dio 
quella del cuore. La mia riconoscenza va anche a Monsignor F. Olgiati, che 
conobbi in un Congresso di filosofia nel 1936 e che mi è stato sempre prodigo 
di consigli affettuosi e paterni, che mai mi scoraggiò nel periodo delle mie incer¬ 
tezze, che, anzi, con lettere frequenti, mi confortò e mi fece sembrare, più vicino 
di quanto non fosse, il momento della soluzione. Conforti e lumi debbo pure 
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a P. Bozzetti, Generale dei Rosminiani, al quale mi legano sentimenti di 
da stima, di riconoscenza e di affetto e, certo non ultimo, Tarnore, da m 
viso, che egli nutre per il nostro Rosmini a (p. 37). 


condi' 


Critica dell’attualismo. - « Da quanto ho riferito appare evidente che il 
punto cruciale dell’itinerario della mia mente è segnato dal passaggio dall’attua¬ 
lismo a una mia filosofia cristiana. Ho già accennato sia alle meditazioni e agli 
studi che hanno preparato e determinato questo passaggio, sia ai motivi intrin¬ 
seci all’idealismo stesso, che mi mossero a uscirne. Tuttavia, credo che possa 
avere un certo interesse illustrare meglio questo punto. 

Come il lettore ha potuto notare, la mia è ricerca della Verità: non della 
verità che diviene (e che è solo tale di nome), ma della Verità che è, eterna, 
immutabile; non della verità che nasce dalla contingenza ed è contingen¬ 
za essa stessa (come la pseudo-verità dello storicismo), ma della Verità che 
guida il contingente, di cui è prima, indipendente e dopo, sempre; della 
Verità che non è creata dall’uomo, ma che l’uomo scopre. Per me, la filosofia 
è metafisica ed è ricerca della verità metafisica. È vero, come ho detto, che 
l’attualismo è una filosofìa che non ha perduto il senso della metafisica, ma è 
anche vero che esso si risolve nella negazione della metafisica e perciò stesso 
della filosofia. Di ciò mi ha convinto l’identificazione che, in ultima analisi, fa 
il Gentile tra la filosofia e la vita. Credo che nessuno, e meno degli altri chi 
scrive, vorrà volontariamente rinunciare alla concretezza della filosofia, che è 
poi l’essenziale umanità di questa; ma credo che nessuno vorrà dissolvere il 
ritmo del pensiero nel ritmo della vita, cioè far scaturire la verità dalla contin¬ 
genza della pratica, come fa certo storicismo che ha già rinunciato in partenza 
alla filosofia. Ora precisamente l'attualismo arriva anch’esso a questa conclusio¬ 
ne: lungi dal potenziare la concretezza e l’umanità della filosofia, finisce per 
dare all’una e all’altra un signicato empirico e perciò stesso ancora non filoso¬ 
fico. Come ho scritto nel Secolo xx, rielaborando un motivo critico di alcuni 
anni prima e che contribuì a farmi uscire dall’attualismo, ad un certo punto 
l’idealismo gentiliano, per logica necessità del suo proclamato immanentismo, 
facendo nascere la verità dal tempo, perde il senso della verità come guida e 
genitrice del tempo, cioè dell’azione, e dissolve l’eternità e l’universalità del 
vero nella contingenza e particolarità del fatto. Paga il suo contributo, al pari 
dello storicismo del Croce e delFattivismo contemporaneo e rischia di far disper¬ 
dere la filosofia e con essa etica e pedagogia. 

Ma il motivo centrale di tutta la mia vita meditativa è stato sempre e 
rimane ancora oggi il problema della persona indissolubilmente unito al proble¬ 
ma morale. Che cosa è la persona umana? Che cosa fonda la persona umana, 
fondamento nel quale essa consiste? Il suo fondamento è nell’essere, nell’essere 
da e per l'essere, cioè dalla e per la Verità, dal e per il Bene. II. suo essere è 
morale e la morale ha basi metafisiche. Credetti, in primo tempo, che Fattuali- 
smo fondasse la persona e la morale; mi avvidi dopo, attraverso gli studi e le 
meditazioni sopra ricordate che l’attualismo non ”fonda” nè l’una nè l’altra, 
ma le "affonda” tutte due. Perchè? 

L'attualismo è la filosofia dell’Io trascendentale: gli io empirici sono 
reali solo in quanto momenti dell’Io trascendentale, nel quale si unificano. Gli 
io, dunque, sono in quanto sono nell’Io trascendentale. Ma allora, come io, 
non sono: quando sono non sono io, ma l’unico Io trascendentale. Il Gentile 
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viene a negare la realtà della persona umana, dei singoli, proprio perchè la 
riduce a un momento deirunico Soggetto assoluto. È vero che egli si sforza di 
tenersi in equilibrio tra gli io empirici e l’Io trascendentale, tra la coscienza e 
FÀutocoscienza, ma è proprio qui uno dei punti più vulnerabili del sistema. 
O raccento batte sull’io empirico e l’attualismo rischia di capovolgersi in un 
soggettivismo empiristico (come è capitato ad alami attualisti che hanno voluto 
eliminare quel che di metafisico e di dualistico vi ha nella gentiliana filosofia); o 
l’accento batte sull’Io trascendentale e l’attualismo va a perdersi in una 
splendida astrattissima vuota unità. È la difficoltà che lacera le viscere dell*at¬ 
tualismo : rio empirico non ha senso senza l’Io trascendentale e, d’altra parte, 
in questo non trova la sua vita, ma la sua morte. 

À questo punto, mi è nata spontanea la domanda: come una filosofia che 
non riesce a fondare la persona, può solidamente instaurare una morale? Non 
giustificare l’uomo è non poter spiegare tutto ciò che è umano e soprattutto 
quel che di più umano ha l’uomo: il male e il dolore. DostoievskI mi era sem¬ 
pre presente. Obiettavo alcuni anni fa e obietto ancora oggi: se la realtà del¬ 
l’oggetto è posta solo dall’atto e nell’atto della coscienza, dov’è mai la realtà 
dell’oggetto? Che è oggetto se non il proiettarsi stesso della coscienza, che lo 
insegue, come il cane la propria ombra? E che è la coscienza stessa, quasi molti¬ 
plicata in infinite ombre? L’oggetto è dunque illusorio: non l 'risolto”, ma 
"dissolto” nell’Io, che non può fare a meno di porlo e di dissolverlo per la 
legge fatale e crudele della dialettica, insaziabile Saturno che eternamente si 
ciba dei propri figli, che ossa e carne non hanno, ma apparenza. L’Io trascenden¬ 
tale è come un colossale sogno d’inesauribile fecondità, che genera mostruosa¬ 
mente altri sogni infiniti che fa sparire, come nebbia al vento-, nel nulla del suo 
nulla. Il divenire non è che una finzione e con esso sono finzione la storia, 
finzione il mondo degli uomini. L’alone romantico che sembra circondare la 
filosofia del Gentile (che tanta suggestione aveva avuto su di me) e che ad essa 
proviene dalla concezione fichtiana dell'azione, non è che l'illusione creata 
da un'apparente concezione eroica della vita, apparente perchè apparente è la 
lotta. Bene e male, verità ed errore sono e non sono e, in definitiva, non sono, 
perchè sempre posti in un rapporto dialettico, che nega in partenza la loro 


Come gli io non sono se non in quanto posti dall’Io, così l’Io non è se non 
in quanto pone gli io. L’immanentismo attualistico, malgrado le difese del 
Gentile, è panteismo; e, come tale, è la negazione della creazione. È perciò stes¬ 
so una filosofia, non solo anticristiana, ma costituzionalmente impotente a fon¬ 
dare la morale. Il panteismo, infatti, rende assurda ogni esortazione morale. Se 
la mia anima è della stessa sostanza di Dio, essa, in eterno, non può cambiare 
• in meglio; non può cambiare affatto e, se cambiasse, cambierebbe in peggio; 
cosa che è anche assurda. Oppure, se si ammette il divenire, dato che il mondo 
è della stessa essenza di Dio, anche Dio sarebbe mutabile. L'idealismo trascen¬ 
dentale è un panteismo dinamico che nega Dio senza spiegare il mondo e 
l’uomo: non può spiegarli appunto perchè nega Dio. Inoltre ogni filosofia im¬ 
manentistica si riduce all’adorazione delle cose: a volta a volta adora un idolo 
o il Dio-Natura, o il Dio-Progresso o il Dio-Storia, eco. Per essere contro ogni 
religione, si condanna a essere una superstizione, una idolatria. In conclusione: 
Fidealismo non spiega l’uomo e non riesce a fondare la morale; nega Fuomo e 
la morale; assegna all’uomo un compito che non è il suo, ma di Dio e perciò 
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conferma, la negazione dell’uomo, ignora la vera finalità dell uomo e perciò non 
può risolvere il problema della sua destinazione. L idealismo è una filosofia 
disumana. Non poteva, dunque, essere la mia filosofìa definitiva. Come ho 
scritto altrove: ^'attualismo pone le giuste e irrefutabili istanze di una conce¬ 
zione etica della vita, del valore imprescindibile della persona, della libertà, 
della storia; ma proprio in nome di queste esigenze è necessario essere decisa¬ 
mente e radicalmente anti-attualisti”. Invece, queste esigenze sono soddisfatte 
dal Cristianesimo; dunque, uscito dall'idealismo, mi proposi di costruire una 
filosofia cristiana» (p. 41-45). 


PAJRTE SECONDA. - L’IRRAGGIAMENTO DI ANIME CRISTIANE 

Negli esempi finora studiati la conversione fu determinata dalla costa¬ 
tazione riflessa di qualche deficienza dell'ambiente religioso (o irreligioso) in 
cui viveva il soggetto: carattere troppo intellettuale e instabilità dottrinale del 
protestantesimo, nazionalismo della Chiesa anglicana, impotenza dell'ateismo 
davanti a gravi problemi, insufficienza della mistica socialista di fronte al pro¬ 
blema sociale, insufficienza della filosofia immanentistica di fronte ai veri pro¬ 
blemi della persona umana. 

In altri convertiti s'osserva un processo un po' diverso: scoprono casual¬ 
mente una persona, che prima li interessa con la sua vita e le sue opere, poi 
li entusiasma: ora si tratta d’un cattolico, e proprio dal suo cattolicesimo deri¬ 
va in gran parte la potenza d’attrazione, l’irraggiamento che forza l'ammira¬ 
zione. Allora sorge il desiderio di studiare più da vicino questa religione ca¬ 
pace di produrre tali frutti, e poi, ben presto, la conversione definitiva. Gio¬ 
vanni Joergensen è condotto al cattolicesimo da San Francesco d’Assisi; Ago¬ 
stino Gemelli per aver incontrato quella grande ànima che fu Vico Necchi. 
Esaminiamo un caso o due di questo genere. 


CAPITOLO I. - L'AZIONE D'UNA SANTA: VERNON JOHNSON 

«Un inglese molto ordinario». - Anche qui si tratta d’un anglicano, e 
più precisamente d'un anglo-cattolico; ma la sua conversione si differenzia da 
quella di Bensan e di Knox per la parte primordiale che vi svolge Santa Te¬ 
resa di Lisieux. Cfr. Vernon Johnson, Un solo Dio , una sola fede , Milano 1931. 

Nato nel 1886 e ordinato nel 1911 nella Chiesa anglicana, poi, dal 1914, 
membro della congregazione ritualista della Divina Compassione, Vernon John¬ 
son si dedica soprattutto alla predicazione; predica dappertutto, nelle chiese e 
nei teatri, nelle sale della City, a Oxford, a Cambridge, e ovunque accorrono 
le folle a sentirlo. Fu uno dei pochi predicatori che riempirono l'Albert Hall, 
la più vasta sala di Londra. 

Di fronte alla Chiesa romana la sua posizione è molto netta: non se ne 
preoccupa allatto. « Io, dice egli stesso, non mi ero mai affannato nei riguardi 
della Chiesa cattolica... Sono un inglese molto ordinario e, come tale, avevo 
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nel sangue tutto il timore, l'orrore, il sospetto di Roma, la diffidenza per quan¬ 
to consideravo intrigo ecclesiastico e governo italiano, ostilità latente, che pro¬ 
veniva dalla mia educazione e dalla tradizione inglese, che era in me in grado 
straordinario. Insulare fino al fondo, non ero mai uscito dal mio paese, avevo 
parlato solo due volte con un sacerdote cattolico e sempre in modo puramente 
occasionale; non avevo mai assistito a una liturgia cattolica e solo' a caso avevo 
gettato qualche sguardo nelle chiese cattoliche... Per me il cattolicesimo e l’an- 
glo-cattolicesimo, fino al 1925, erano due mondi assolutamente separati ». 


Scoperta di Santa Teresa. - Che cos'avvenne dunque nel fatidico 1925? 
Questo* benché prevenuto contro il libro che, a prima vista, giudica «senti¬ 
mentale, artificiale, antinglese », d'altronde per consiglio d'una religiosa an¬ 
glicana, Vernon legge l'autobiografia di Santa Teresa di Lisieux: « I primi due 
capitoli non mi fecero alcuna impressione: a stento arrivai in fondo. Poco a 
poco però quelle pagine cominciarono ad attirarmi, e non saprei descrivere il 
mio stato d'animo quando, molto dopo la mezzanotte, posai il libro ». 

Ed ecco le ragioni del mutamento interiore: « Avevo trovato un'anima 
che aveva amato nostro Signore in un grado superiore a quanto mai avevo 
incontrato: un amore forte e generoso come quello dei martiri dei tempi an¬ 
tichi e al tempo stesso così tenero e delicato come quello d'un fanciullo. So¬ 
prattutto mi colpi il suo vangelo della sofferenza, come il più prezioso- dei do¬ 
ni di Dio e il solo che a Lui ci unisce in una intimità senza pari, e la sua 
interpretazione del dolore come qualcosa che può offrirsi a Dio insieme ai me¬ 
riti della Croce di Cristo per il bene della Chiesa e per la salvezza delle anime... 
Per la prima volta compresi la frase di San Paolo: "Io compio nella mia car¬ 
ne quanto manca alla passione di Cristo per la salute del suo corpo, che è la 
Chiesa” (Golosa., I, 24) ». 


Primo-viaggio a Lisieux. - Pieno l’animo di questi pensieri, letto e riletto 
il libro, Vernon Johnson decide di recarsi a Lisieux, per passarvi qualche gior¬ 
no del maggio 1925 e per vedere i luoghi in cui era vissuta la Santa che s’era 
impadronita del suo spirito. Arrivato a Le Havre, entrò in una chiesa per ascol¬ 
tarvi hi Messa. Dopo la cerimonia si iniziò una processione composta di un 
vecchio prete con due accoliti portanti un crocefìsso e seguiti da un sacrestano 
assai ridicolo, e tutti e quattro cantavano una litania in lingua straniera. L’in¬ 
sieme gli parve molto strano ed esclamò: «Se questo è il cattolicesimo Torna¬ 
no, son ben contento di non appartenervi! ». 

Ed eccolo a Lisieux, dove il primo contatto con Santa Teresa è alquanto 
urtante. Davanti a quella cassa indorata e a quei festoni di rose di carta, prova 
soltanto una grande ripulsione. Però le reliquie della Santa, gli oggetti di cui 
essa si serviva ogni giorno, posate, sandali, vestiti e disciplina, lo commuovono; 
lo interessa molto la visita ai Buissonnets, dove ha rimpressione di sfiorare il 
soprannaturale e d’essere veramente vicino alla Santa; l'indomani, dopo una 
nuova visita alla casa della Santa (per una distrazione rimane chiuso nel giar¬ 
dino e deve scavalcare il muro con molta difficoltà), si reca al cimitero di Li¬ 
sieux, dove fu prima seppellita la Santa, e lì una signora francese gli parla a 
lungo della pìccola Suor Teresa; infine, con l’aiuto della stessa signora, ot¬ 
tiene un breve colloquio con la superiora del Carmelo, Paolina, la sorella mag- 
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giare della Santa. Il terzo e ultimo giorno, fuggendo dalla cappella dell urna 
che lo urta fortemente, non può fare a meno di ritornare ai suoi cari Buis- 
sonnets, dove la custode, venendo a sapere che egli è anglicano, per uno spe¬ 
ciale favore gli permette di vedere e di toccare diversi ricordi, che ordinaria¬ 
mente non vengono mostrati ai pellegrini. 

In sostanza quale fu la lezione di quei tre giorni a Lisieux? « Un espe¬ 
rienza spirituale prima assolutamente sconosciuta », la presenza del sopranna¬ 
turale mai provata prima a quel modo e, davanti alle reliquie moderne, la 
costatazione che « il tempo della santità eroica non è ancora tramontato », in¬ 
fine il sentimento chiarissimo che una mano misteriosa aveva guidato anche 

le minime circostanze di quella visita. 

Così, sempre più pieno di venerazione per Santa Teresa, ma senz’avere 

per questo il minimo desiderio di farsi cattolico e nemmeno di studiare il cat¬ 
tolicesimo, Vernon Johnson ritornò al suo ministero di predicazione. 

Secondo viaggio a Lisieux e sue conseguenze. - L’anno successivo qual¬ 
che volta gli capitò di chiedersi con vaga inquietudine perchè non aveva in¬ 
contrato nella sua Chiesa niente che somigliasse alle meraviglie di Lisieux. 
Però la risposta veniva facilmente e lo tranquillizzava: « È solo una questione 
di tempo, poiché l’espansione delTanglo-cattolicesimo le avrebbe rese senza 
dubbio possibili anche nella Chiesa d’Inghilterra ». Tuttavia nel maggio 1926 

ritorna a Lisieux. 

« Questa volta, egli dice, la Santa si era ritirata in secondo piano; tutta 
l’attività del mio spirito non si concentrava più in lei, ma su questo pensiero: 
che cosa aveva reso possibile quella vita? che cosa aveva prodotto Teresa? » 

Evidentemente la fede personale della Santa. Ma che origine aveva avu¬ 
to quella fede? Con la riflessione, Vernon percepisce la differenza tra la fede 
di Santa Teresa del Bambin Gesù e la sua: «La fede per me era soprattutto 
un prodotto della mia ragione; accettavo, è vero, quello che non potevo pro¬ 
vare, ma a condizione che non fosse in contrasto con il mio modo di pensa¬ 
re; invece per Santa Teresa la fede era l’assoluta credenza in verità rivelate da 
Dio ed insegnate da un’autorità divina, che aveva il diritto di esigere la sua 
obbedienza assoluta... Per me il centro della fede stava in me stesso; Teresa in¬ 
vece lo trovava nella Chiesa». Frutto della seconda visita a Lisieux, che tra¬ 
scorse specialmente riflettendo e meditando per l’amena campagna dei dintor¬ 
ni, fu la risoluzione di studiare il Nuovo Testamento nel modo più minuzioso, 
mettendo in primo piano queste tre questioni fondamentali: Autorità, Uni¬ 
tà, Papato. 

Tre anni di studio, di lotte, d’angoscie: la conclusione s’impone eviden¬ 
te: « Nonostante quanto conteneva di buono, 1'anglo-cattolicesimo non possie¬ 
de nè l’Autorità, nè l’Unità... e si dimostra incapace a realizzare i voleri di 
Nostro Signore », che solo la Chiesa cattolica realizza. « Per quanto grande 
fosse il mio attaccamento alle associazioni che s’erano formate attorno alla 
Chiesa d’Inghilterra, per quanto stretti i legami d’amicizia con molte anime 
del suo gregge, quella Chiesa non poteva più avere la mia adesione; non po¬ 
tevo fare a meno di sottomettermi aJl’unica Chiesa che si riferisce a un’autorità 
divina, e che risponde alla volontà e ai disegni di Nostro Signore ». 

Nel 1929 il convertito di Santa Teresa abiura il protestantesimo e parte 
per Roma, onde prepararsi a ricevere il sacerdozio cattolico. 
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CAPITOLO IL - L'AZIONE D’UN'ANIMA CRISTIANA 

LEOPOLDO LEVAUX 


Leopoldo Levaux. La sua posizione religiosa. - « Mentre agisce egli stes¬ 
so dentro di noi, scrive Giacomo Maritain, Dio si compiace di mandarci un 
nostro fratello come testimone della sua verità e strumento della sua misericor¬ 
dia, per rompere finalmente lo stampo e liberare la sua opera. Quest’inviato 
del Signore per Leopoldo Levaux e per molti altri fu Leone Bloy ». 

Leone Bloy! Non è strano che questo Mendicante ingrato , questo Vec¬ 
chio della montagna , come chiamava se stesso, malgrado il carattere bizzarro 
e difficile, abbia avuto tale irraggiamento su quelli che lo avvicinavano! Se mol¬ 
ti hanno conservato il silenzio sul ritorno alla fede, che devono a lui, alcuni 
hanno proclamato la sua azione: Giacomo Maritain con la sposa Raissa e Pie¬ 
tro Van der Meer con la famiglia sono gli esempi più noti. Chiediamo piut¬ 
tosto a Leopoldo Levaux come ritrovò Dio. Cfr. L. Leveaux, Quand Dieu parie, 
Bloud et Gay, Paris. 

Leopoldo Levaux, uno dei migliori critici belgi contemporanei, aveva 
abbandonato il cattolicesimo verso i quattordici anni e ci dice che considerava 
« il cristianesimo come finito, come definitivamente superato », perchè egli stes- 
so ne era uscito. Nel 1911 scrive: «Io non sono più nè cristiano nè cattolico; 
credo nella bellezza morale come credo nella bellezza assoluta, nella Bellezza, 
semplicemente... Sento una certa simpatia per Gesù di Nazareth, ma detesto la 
religione, le preghiere, i riti; tutto questo mi sembra un formalismo umilian¬ 
te... Il cattolicesimo insegna a profanare la preghiera; è privo di pietà, di 
raccoglimento, di fervore nel culto. Per l'uomo di valore poco importa la forma 
di religione che lo seduce. Tutto risiede nel sentimento del divino ». E legge, 
rilegge, annota Spinoza, che con il suo panteismo talvolta lo getta « in un vero 
giubilo»; s’appassiona per Nietzsche (u Nietzschismo: la terra e la sua gioia; 
Cristianesimo: creazione d'un mondo invisibile, ostile alla gioia terrena»); poi 
per Gide. Come accade molto spesso in simili casi, l'irreligione è il segno di 
un'anima inquieta e insoddisfatta. « Incessante, confessa Levaux, la tormenta . 
un bisogno, quello di riposarsi nell’Assoluto, nellTnfìnito dell'Essere.., ma un 
tale Essere esiste? » D'altronde ha un’erudizione letteraria molto vasta, cospar 
ge il suo «Journal» di citazioni di Baudelaire, di Poe, Rimbaud, Laforgue. 
Nell angoscia metafìsica in cui si dibatte pensa di prendere contatto con uno 
di questi scrittori che ama e di cui conosce le ferme certezze e, come alcuni 
anni più tardi Giacomo Rivière a Claudel, così egli scrive a Francis jammes, 
senza tuttavia attingere la calma da questa corrispondenza, che presto viene 
interrotta. Piu duratura l'amicizia che egli stringe a Liegi con l’ingegnere Wal¬ 
ter Dewé, cattolico praticante, con cui ha conversazioni lunghe e interessanti. 
Ma nè Jammes, nè Dewé dovevano essere la selce che fa scaturire la scintilla. 


Scoperta di Leone Bloy. - Un giorno del 1913 (Levaux s’era fidanzato 
con una signorina non credente come lui) in una conversazione un amico gli 
annuncia di aver scoperto in una bottega di libri usati un volume d’uno scrii- 
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tore straordinario che si chiama Leone Bloy dal bel titolo: Quatre ans de capti¬ 
vità sur Cochons-Marne, Levaux conosceva Bloy solo di nome, attraverso il 
Livre des Masques di Remigio de Gourmont, e per di più lo confondeva vaga¬ 
mente con Giulio Bois. L’amico si dice a sconvolto dalla potenza, dalla magni¬ 
ficenza, dalla verve formidabile, dallo spirito corrosivo di quello scrittore, di 
cui nessuno parla » e che, d’altronde, egli ritiene « un odioso fanatico ». In¬ 
tanto passa il libro a Leopoldo Levaux... 

Questi allora scrisse nel suo «Journal»: «26 febbraio, mezzanotte e 
venti. Ammirazione illimitata per Leone Bloy; sono portato al culmine della 
mia inquietudine; aspiro un odore di speranza, sento Dio, sono convinto di 
avere qui un libro divino ». Trascrive pagine intere di Bloy, ne divora tutti 
i libri: « Non mi posso staccare da Bloy; quest’uomo mi ha ferito in modo stra¬ 
no, Bloy, dispensiere di Dio, un cristiano superiore... Bloy: entro in Dio attra¬ 
verso la porta violenta ». E ripetendo la frase di Péguy in Jeanne d’Arc: « Ci 
furono santi d’ogni specie; ci volevano santi e sante d’ogni specie, e forse ne 
occorrerebbe una specie in più », egli aggiunge: « Ne occorrerebbero della spe¬ 
cie di Bloy». Levaux ha la sensazione di toccare davvero il porto: «Finalmen¬ 
te ho incontrato, un po’ diverso da come l’immaginavo, Vessere vitale ciré so¬ 
gnavo e chiamavo ». 

A quest’uomo tormentato l’Assoluto di Bloy apparve allora come l’unica 
certezza possibile; ma, per allora, si trattava soltanto di desiderio e d’ammira¬ 
zione. Levaux non era pronto a seguire Bloy. D’altronde lo capiva davvero? 
Per allora in Bloy vedeva soltanto colui che egli chiamava « l’unico », che Io 
attira con le sue rivolte, e le sue violenze contro la viltà, la stupidità comune, 
con la veemenza contro la mediocrità religiosa contemporanea. Per un po’ di 
tempo, come Bernard Shaw, che fece di Giovanna d’Arco una protestante « an¬ 
te litteram », egli opponeva Bloy al cattolicesimo, a quel cattolicesimo del qua¬ 
le odiava ancora i dommi e i riti, e non sembrava accorgersi (come capirà più 
tardi) fino a che punto la fede di Leone Bloy è conforme alla dottrina della 
Chiesa, e quanto sia liturgica la sua pietà. È possibile vedere altro, in questo 
cristiano « innamorato », in questo Bloy che, molto prima del decreto di Pio 
X, faceva la comunione quotidiana e che, nella vita e nelle opere, voleva sol¬ 
tanto essere il pellegrino del Santo Sepolcro? Levaux non vedeva ancora que¬ 
sto. Intanto s’è sposato (1913), è stato nominato professore in Russia e, per 
qualche mese, pur continuando a leggere e scrivere, dimentica un po’ il 
suo idolo. 

Corrispondenza con Leone Bloy. - Però non è facile dimenticare Leone 
Bloy. Come ha scritto Stanislao Fumet (nel suo bel volume: Mission de Leon 
Bloy, ed. Desclée), « allorché lo zelo di molti continua a fare fallimento, Leo¬ 
ne Bloy, con i suoi difetti, le sue esagerazioni e violenze, riesce prodigiosamen¬ 
te. Le anime si attaccano come istintivamente alla verità assoluta, che quel cri¬ 
stiano, che le ama, presenta senza molti riguardi per la loro suscettibilità. Ma 
il Dio di cui parla è così evidente ed è così incostatabilmente il Pane e il Vi¬ 
no di cui ciascuno ha fame e sete da morirne, che esse, generose, npn resistono 
a lungo airaffermazione d’un uomo che scopre perentoriamente il mistero del 
loro abisso ». Sei mesi dopo Tarrivo in Russia, Leopoldo Levaux ritorna a 
Bloy in modo inatteso, per mezzo della sua donna. 

« Stavo leggendo nel mio studio, scrive il 15 gennaio 1914. Elena venne 
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a trovarmi, in lagrime, con in mano il Mendiant ingrat. Da quando Bloy era 
stato sul punto di rapirmi alla sua via, mai essa aveva accettato di leggerne una 
sola riga. Quando queste cose erano già lontane, dopo un anno, essa apre il 
libro per curiosità. L'accento di Bloy l'ha immediatamente afferrata ed essa leg¬ 
ge con emozione crescente. L’artista prodigioso, l’eroe dell’anima, il povero su¬ 
blime, lo sposo e il padre traboccante d’amore e crudelmente torturato hanno 
agito su di lei con tale forza, che piangeva di compassione, d'ammirazione e di 
rimorso. Piangemmo insieme e decidemmo di scrivere a Bloy ». Così fecero e 
il 26 febbraio ricevettero da Bloy una lettera piena d’affetto. Levaux ne fu 
sconvolto: « Fu come se, tutto d’un colpo, una voce vivificante fosse venuta a 
spezzare il silenzio pesante in cui mi muovevo e che io prendevo come rumore 
della vita. Questa voce mi attraversa come un ferro e mi dà consistenza. Lo 
slancio violento del mio cuore, che si getta a Bloy, superando le distanze, mi 
fissa e mi consolida ». 

La corrispondenza continua. Nella seconda lettera Bloy pone con fer¬ 
mezza la soluzione del grande problema: «Pare che mi diciate che siete lon¬ 
tano dalla mia vita religiosa. Non posso rispondervi che quanto ho già rispo¬ 
sto a molti altri: questa lontananza è infinitamente deplorevole. Finché non 
sarete cattolico morrete d’inedia, perchè solo la Chiesa romana è capace di nu¬ 
trirvi. I miei libri non vi diranno altro. E questo è assoluto ». Questa volta 
Lèvàux comincia a capire che Bloy non esisterebbe senza il suo cristianesimo, 
ma egli s’impenna, ritorna a Kant e si dibatte di nuovo nell'angoscia: « In chi 
credere? che cosa credere? » Però dopo la crisi giunge a una conclusione che 
segna un passo sicuro verso la verità: se si ammette come un fatto l’esistenza 
di Dio e la rivelazione, l’unico atteggiamento logico è il cattolicesimo romano. 

Visita a Leone Bloy. - S’awicina il tempo delle vacanze. Levaux e la 
moglie tornano in Belgio, poi a Parigi, e il sette luglio picchiano alla porta 
di Leone Bloy. 

Colloquio inaudito ed emozione intensa: a Gli occhi di Bloy! Non posso 
dire la pienezza di felicità provata a bagnarmi negli sguardi con cui mi avvol¬ 
geva. Gli sguardi di leeone Bloy sono quelli della luce; irraggiano una forza, 
una dolcezza, una serietà che m’incitano alla più perfetta confidenza... Leone 
Bloy è l’uomo dolce e terribile per eccellenza; e in questo è simile a Gesù 
Cristo e solo come lui posso concepire il cristiano ». E alla sera, mentre Bloy 
legge ad alta voce la prefazione scritta per il libro in cui il suo figlioccio Pie¬ 
tro Van der Meer racconta la propria conversione, a Levaux pare che a una 
palla d’angoscia, da molto concentrata », gli scoppi in gola. 

Il posdomani, dopo un’altra visita a Bloy, Leopoldo Levaux rientra in 
Belgio. Nella sala d’aspetto di Mezières, dove tra due treni si è fermato per 
salutare il busto di Rimbaud, subisce ancora una crisi dolorosa: a O io sinora 
sono vissuto nell’errore e Bloy è nella verità, oppure ho ragione io ed egli s'in¬ 
ganna. Nel primo caso Gesù è la seconda persona divina e noi siamo" in un 
abisso indicibile, nel cui centro zampilla una sorgente infinita di speranza. Nel 
secondo caso Gesù è soltanto un uomo d’una grandezza sovrumana, e Bloy è 
un disperato sublime, appoggiato a un’idolatria ammirabile ». Anche se inca¬ 
pace d’uscire dal dilemma, Levaux in ogni caso ha capito chi è Leone Bloy, 
doè un cristiano. Attraverso lo scrittore ha intraweduto il cristianesimo, che 
gli resta da approfondire per fare poi il passo definitivo. 
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Per ottenere la fede di Leone Bloy. - Poche settimane dopo scoppia la 
guerra. Ridotto all'inazione in Liegi occupata, Levaux ha tempo per leggere e 
meditare. Si provvede d’una Bibbia, di vite di santi, d'akune opere dei Padri 
della Chiesa. « Leggo le Confessioni di Sant'Agostino, per vedere che cosa si¬ 
gnifica credere in Dio e come questo grande uomo è giunto a credere ». 

Eccolo scoprire a poco a poco la Chiesa, sulla quale finora s’era informa¬ 
to solo « da libri d’eretici, giudei, liberi pensatori, apostati, come Spinoza, No- 
valis, Michelet, Renan, Nietzsche... » Studia la veracità dei Vangeli, la storia 
della Chiesa; non esita a rileggere Renan e con gioia vede « svanire questo mi^ 
strabile ridicolo fantasma », mentre Enrico Poincaré gPinsegna la relatività 
d’ogni scienza. Ora la perennità della Chiesa gli appare con un’evidenza ab¬ 
bagliante ed è prossima la vittoria completa. Il 24 ottobre scrive: «Vorrei 
poter chiedere preghiere a Bloy, perchè ci venga accordata la grazia di non 
esitare più, assieme alla forza d’uccidere l'uomo vecchio... Carissimo Leone Bloy, 
vi prego umilmente e filialmente, in nome dell’anima mia, di gettarmi sulle 
vostre spalle». Il 15 novembre: «Non vado più oltre nella resistenza, e rotolo 
sui pendìi dell'amore... ». Due giorni dopo chiede un sacerdote all'amico Dewé. 

Il 28 novembre, nella cappella dei Domenicani, Leopoldo ed Elena Levaux 
ritornano a Cristo. « Siamo soltanto più due fanciullini, ai quali Dio ha perdo¬ 
nato; due pecorelle perdute e ritrovate. Non abbiamo- mai gustato una felicità 
come questa. O pace di Gesù, noi ti assaporiamo; lume di Cristo, noi ti 
vediamo; e in te ormai vediamo tutte le cose ». L'indomani, prima domenica 
deH'Avvento 1914, messa e comunione: « A te, o mio Dio, ho innalzato la mia 
anima; mi affido a te, che io non sia affatto confuso », dice l'Introito della 
Messa del giorno. Ma Levaux non dimentica colui che fu lo strumento della 
sua felicità: « Il nostTo ritorno a Cristo eucaristico lo offriamo a Dio per Leone 
Bloy, per i suoi e per tutti quelli che hanno da ricevere da lui. Mio Dio, 
benedite quest’uomo, che ha tanto sofferto perchè noi vedessimo! » 


PARTE TERZA. - ALCUNE VIE SPECIALI DELLA GRAZIA 


Ad altri convertiti il cattolicesimo s’impone non per il confronto con altre 
religioni, nè con l’irraggiamento delle virtù fatte sbocciare in alcuni suoi figli, 
ma perchè esso solo s’accorda pienamente con le loro aspirazioni intime, esso 
solo permette la piena espansione delle loro tendenze innate, di qualsiasi genere 
esse siano, purché sincere. In realtà Dio sa far germogliare la fede in terreni 
che, a prima vista, sembravano assolutamente e per sempre sterili. Non sembra 
che una passione malsana per l’artificiale e l'artefatto, oppure che un culto 
esclusivo del sentimento militare siano propizi allo sbocciare del sentimento 
religioso, e invece la grazia sa trarre partito anche da queste disposizioni. La 
grazia fa di simili scherzi, e sa orientare tutti i mezzi allo scopo che si propone. 
Essa trasformerà i desideri, utilizzerà quanto di retto e di buono c'è in essi: 
poiché Huysmans, pur essendo completamente chiuso nelle bellezze naturali, 
sente profondamente le bellezze artistiche, Dio gli farà gustare l'arte religiosa, è 
per questa via lo condurrà alla Chiesa; poiché Psichari, nel deserto vuol apparire 
agli occhi dei Mauri come il tipo del soldato francese, Dio gli mostrerà che 
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quest'ideale deve necessariamente aggiungere l'ideale cristiano. Dopo aver con¬ 
siderato un po' più da presso quali furono le ragioni di credere di questi due 
scrittori faremo un cenno, in un capitolo a parte, di alcuni recenti ritorni 
avvenuti sotto l'influsso del fascino della Chiesa. 


CAPITOLO L - L’ARTISTA CHE TROVA DIO: J. K. HUYSMANS 


« SI la vera prova del cattolicesimo era quell'arte, che esso aveva fondato 
e che nessuno aveva ancora superatol In pittura e scultura erano i primitivi; i 
mistici nella poesia e nella prosa; in musica il canto gregoriano; in architettura 
il romanico e il gotico. E tutto questo era e ardeva in un solo fascio sopra un 
solo altare; tutto questo si conciliava in un intreccio unico di pensieri: riverire, 
servire adorare il Dispensatore, mostrandogli, riverberato nella sua creatura 
come in uno specchio, il prestito ancora immacolato dei suoi doni », Cfr. 
Huysmans, En route, Plon, Paris. 

Checché si pensi di quest'apologetica, evidentemente singolare e senza 
dubbio alquanto insufficiente, non resta meno vero che nel ritorno a Dio del 
romanziere J. K. Huysmans, l'arte cristiana svolse la parte principale : a Insom- 
ma (farà dire al suo portavoce) riassumendosi, egli poteva credere che San 
Severino con i suoi effluvi e l'arte religiosa della vecchia navata, che San Sul- 
pizio con le sue cerimonie e i suoi canti, lo avevano ricondotto all'arte cristia¬ 
na, che a sua volta lo aveva diretto a Dio ». Ad ogni modo l'itinerario di Huy¬ 
smans merita d'essere studiato prima di tutto per la sua stessa originalità, poi 
per il grande influsso dei suoi scritti sull’attuale rinnovamento liturgico, senza 

parlare delle conversioni che ha operato. 

# 

Des Esseintes e arte sacra. - Joris Karl Huysmans verso il 1880 era uno 
dei pilastri del naturalismo e, insieme con Zola, Céard, Hennique, ecc., mem¬ 
bro del Gruppo di Médan, capace di scrivere una lunga novella, quasi un pic¬ 
colo romanzo sulle difficoltà d'un impiegato d’ufficio, celibatario e poco fortu¬ 
nato nonché sofferente di stomaco, a trovarsi un albergo adatto. Nonostante que¬ 
sto è un artista, ma che ama solo l'artificiale e che detesta la natura : « Essa, 

é 

scrive Huysmans, ha fatto il suo tempo; con la disgustosa uniformità dei suoi 
paesaggi e dei suoi cieli ha definitivamente disgustato la pazienza dei raffinati. 
In sostanza che piattezza di specialista chiuso nel suo settore, che piccolezza da 
bottegaio che tiene solo un determinato articolo, escludendo tutti gli altri, 
che monotono magazzino di praterie e di alberi, che banale agenzia di monta¬ 
gne e di mari! » E ancora: a La natura è interessante solo se debole e ferita », 
doè al margine delle città, nella zona tra i detriti e i mucchi d'immondizie. 
Come fiori egli accetta soltanto le orchidee, perchè hanno un'aria falsa, fatta 
con pezzi di tubi di stufa, di pezzi di calicò inamidati, di taffetà d’Inghilterra. 
Egli concretizza i suoi odi e le sue ammirazioni nell'eroe d'uno dei suoi primi 
romanzi ( A , Rebours) il patrizio Des Esseintes, il dilettante dell'artificiale che 
vive fuori della società, a in una casa, dice un critico, in cui tutto, dal mobilio 
fino alle ore e al menu dei pasti, è organizzato in modo da beffare il costume 
e la natura ». 

Ora in arte e in letteratura, il Des Esseintes (cioè Huysmans, o quello che 
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allora rappresentava il suo ideale), tra le poche sue preferenze, fa un posto 
all'arte sacra e alla letteratura cristiana. Si diletta nella lettura dei poemi reli¬ 
giosi della letteratura cristiana latina, come Prudenzio, Sedulio, Commodiano 
di Gaza, Fortunato, « i cui inni e il Vexilla Regis , tagliati nella vecchia carogna 
della lingua latina, cosparsi degli aromi della Chiesa, certi giorni lo ossessio¬ 
navano »; si diletta anche di Valafrido Strabone e di qualche altro. Negli auto¬ 
ri moderni, pochi dei quali trovano grazia ai suoi occhi, consente a lodare due 
o tre scrittori cattolici, come Hello e Luigi Veuillot. Dell'arte religiosa parla 
già con una certa tenerezza, e lo si vede prendere quell’interesse che più tardi 
lo porterà al canto gregoriano, die chiama « il verbo dell'antica Chiesa, l’ani¬ 
ma del Medioevo, la preghiera eterna cantata e modulata secondo gli slanci 
delPanima, Tinno permanente lanciato da secoli verso l’Altissimo ». D’altra 
parte notiamo che nel bizzarro A Rebours, dove si parla costantemente di cose 
religiose, sempre con rispetto, le ultime parole del dilettante nevrastenico sono 
una vera preghiera: « Signore, abbiate pietà del cristiano che dubita, dell'in¬ 
credulo che vorrebbe credere, del forzato della vita, che s’imbarca da solo nella 
notte, sotto un firmamento che non è più rischiarato dai vecchi fanali della 
speranza ». Barbey d’Aurevilly, recensendo il volume propose a Huysmans il 
dilemma che aveva già proposto a Baudelaire dopo Les fteurs du Mal: 
« Dopo un simile libro all’autore non resta che scegliere tra un colpo di rivol¬ 
tella e la Croce ». 


Una tappa: Là-Bas. - Huysmans scelse la Croce, ma non subito. Per 
giungere a Dio passò per Satana. A Rebours è del 1884; nel 1891 esce Là-Bas , 
romanzo in cui Huysmans si personifica nel protagonista Dirrtal, che ritrovere¬ 
mo nelle opere successive, e in cui, con un abilissimo intreccio, studiava il 
satanismo dal medioevo ai nostri giorni, nelle sue manifestazioni più svariate, 
come lo spiritismo, i malefizi, le messe nere, ecc. Giunge a constatare scienti¬ 
ficamente 1'esistenza del soprannaturale diabolico, d’un soprannaturale certa¬ 
mente di poco valore, ma d’un soprannaturale tangibile. Ora credere al diavolo 
in certo modo significa già credere a Dio. In questo terreno così preparato, l'arte 
cristiana, meglio studiata e compresa che al tempo del Des Esseintes, sarà lo 
strumento della grazia. Huysmans, sempre col nome di Durtal, in un nuovo 
romanzo, En Route, comparso nel 1895, ci racconta come tre anni prima era 
ritornato alla fede. 


Saint-Sé verin e Saint-Sulpice. - « Durtal, dice Huysmans, era stato ricon¬ 
dotto alla religione dall’arte. Più che il disgusto della vita medesima, Farle era 
stata la sua amante irresistibile, che lo aveva attirato verso Dio». Lunghe 
visite ai musei, davanti alle tele dei primitivi: già in Mì-Bas aveva scritto pagine 
ammirabili sulla crocefissione di Grùnewald; soste prolungate a Saint-Séverin, 
la chiesa che gli sarà prediletta: a Si sentiva a casa sua solo là; credeva che se, 
alla fine, voleva pregare per davvero doveva farlo in questa chiesa, e si diceva: 
qui c’è l’anima delle volte. È impossibile che le preghiere ardenti e i singulti 
disperati del Medioevo non abbiano impregnato per sempre questi pila¬ 
stri e colorato questi mitri; è impossibile che questa vigna dei dolori, dove un 
tempo i santi vendemmiarono i caldi grappoli delle lacrime, non abbia conser¬ 
vato di quei tempi ammirabili emanazioni che fortificano ed effluvi che solle¬ 
citano ancora l’onta dei peccati, la confessione dei pianti! » Infine a San Sulpizio 
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Huysmans ha la rivelazione della bellezza della liturgia cattolica: splendore 
della liturgia mortuaria, del Dies irne, « che fa vedere la terra atterrita davanti 
al Dio inflessibile, che minaccia di sconvolgere le acque, di fracassare i monti, 
di sventrare dal cielo a colpi di folgore gli oceani »; del De profundis, cantato 
da voci infantili, che all’ultimo versetto « si lacerano in un grido doloroso di 
seta, in un singulto affilato, tremulo, sulla parola eis 3 che resta sospesa nel 
vuoto,., »; del Libera , durante il quale « il prete fa il giro del catafalco a grandi 
passi, lo irrora di perle d’acqua benedetta, l’incensa, offre riparo alla povera 
anima che piange, la consola, la prende vicino a sè, in certo modo la copre 
col suo piviale.., »; sconvolgimento della Settimana Santa, con « l’incompara¬ 
bile liturgia di quei giorni di lutto, con il dolore infinito della Passione, così 
nobilmente, cosi profondamente espresso negli Uffici delle Tenebre dalle lente 
salmodie, dal canto delle lamentazioni e dei salmi... ». 

A che furore si abbandona Durtal davanti alle messe mondane di mezzo¬ 
giorno, dove il canto gregoriano è sostituito da « marce da ghironda, da valzer 
di bettola, da arie per fuochi d’artifizio », oppure vedendo le sepolture borghesi 
alla Maddalena, dove « si suona Messenet o Dubois, Beniamino Godard o 


Widor, o, peggio ancora, musica da caffè-concerto cantata dalle donne iscritte 
alle confraternite del Mese di Maggio », con tutto l’atroce mobilio che ostentano 
le pómpe funebri, « tutta una chincaglieria del tempo del primo impero, scolpi¬ 
ta in rilievo di patere, di foglie d’acanto, di clessidre alate, di losanghe e di, 
greche! » Come si sente più vicino a Dio nella povera cappella dei Francescani 
missionari di Via delTEbre, dov’è entrato casualmente il pomeriggio del Natale 
e dove sente « vespri intimi, in canto fermo, seguiti dai fedeli con fervore prodi¬ 
gioso, in un raccoglimento silenzioso e inaudito » e prende parte a una bene¬ 
dizione in cui, con sua grande vergogna, gli viene posto un cero in mano ed è 
pregato d’inginocchiarsi alla balaustra, e resta là, impietrito col cero che sgoc¬ 
ciola, impacciato dalla posizione insolita e che lo fa, come dice egli stesso, « suda-, 
re d’angoscia ». ; 


Dalle rue Monsieur alla Trappa. - Nel suo peregrinare per i santuari 
parigini, scopre soprattutto i Benedettini e quindi il gregoriano in tutta la sua 
purezza. Forse nella cappella di rue Monsieur, die per molti motivi sarà sempre 
cara a molti di noi, Huysmans ricevette gli ultimi colpi della grazia. « Saint- 
Séverin, Saint-Sulpice ora gli sembravano profane; si trovava di fronte a un 
canto secco, affilato e nervoso come quello dei primitivi; vedeva la rigidità asce¬ 
tica della linea, la risonanza del suo colorito, sentiva il fragore del metallo mar¬ 
tellato con l’arte barbara e incantevole dei gioielli gotici; sotto la veste pieghet¬ 
tata dei suoni sentiva palpitare l’anima nativa, l’amore ingenuo delle età ». Il 
lento lavoro della grazia, appoggiato all’arte e alla bellezza, sarà ben presto fini¬ 
to; ' superando le sue ultime ripugnanze («bisognerà costringersi a un cumulo 
d’osservanze, piegarsi a una serie d’esercizi, andare a messa la domenica, osservare 
l’astinenza il venerdì... »), Huysmans va a trovare un sacerdote suo conoscente e 
che nel romanzo chiama abate Gevresm. Dopo mesi di lotta nelFu&cire da una 
vestizione dei Benedettini, che lo ha sconvolto, Fabate gli strappa la proméssa 
d’andare al più presto in una Trappa per un ritiro e per « il grande bucato ». 
Dalla Trappa dTgny, nella Marne, dove va realmente, finalmente vinto, dove ha 
giorni angosciosi e deve subire violenti attacchi demoniaci, nel 1892 ritorna 
purificato, consolato, pacificato. 
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La sua opera e il suo influsso. - Ora metterà la sua arte di scrittore al 
servizio di Dio. Dapprima, in seguito a un lungo studio deir architettura e della 
scultura nel Medioevo, particolarmente a Chartres, scriverà la Cathédrale, il 
romanzo della simbolica medioevale; a Ligué, dove in seguito si stabilirà al¬ 
i-ombra dell’abazia dei Benedettini, ai quali si legherà come oblato e che lascie¬ 
rà soltanto nel momento in cui la fede lo costringerà ad espatriare, nascerà 
VOblat, fl romanzo della liturgia; più tardi, stabilitosi a Parigi, scriverà la 
Vie de Sainte Lydivine de Schiedam , il poema della sostituzione mistica, e le 
Foules de Lourdes , il poema dell’Immacolata, in cui si risveglierà la sua antica 
collera contro la laidezza e il cattivo gusto perchè, egli dice, a Lourdes il demo¬ 
nio si prende la rivincita sulla Vergine. Infine questo cristiano ebbe una splen¬ 
dida fine: torturato da un cancro alla faccia, pronunciò eroicamente il suo fiat, 
rifiutò il sollievo della morfina, propostogli dai medici, e si spense in mezzo a 
sofferenze atroci, privato anche dell’aiuto della comunione, che la sua bocca 
piena di pus non poteva più ricevere, ma nella serenità e nell'abbandono totale. 

Considerevole fu l’influsso di questo convertito del quale, a motivo del 
suo curioso itinerario, si disse che: a trovò Dio come potè, ma lo trovò ». 
a L'architettura cristiana, il canto fermo della Chiesa, la sacra liturgia, scrive 
il Calvet, sono i soggetti che Huysmans ha introdotto a forza nella letteratura, 
proprio in nome dei principi naturalistici che fanno una legge allo scrittore 
di trattare tutto il reale; e questi temi egli impose con il prestigio d'un’arte che 
la conversione non aveva indebolito, ma che trova nel campo della fede la 
materia scelta, invano cercata tra le laidezze e le bassezze del mondo soggetto 
a Satana. Non è poco aver operato questa rivoluzione nel romanzo, e aver aperto 
agli scrittori della nostra generazione la via in cui molti si sono impegnati ». 
Quest'arte cristiana, che lo ha ricondotto a Dio, Huysmans fece conoscere ai 
suoi contemporanei; a molti diede il gusto della bellezza religiosa e dobbiamo 
considerarlo tra i principali artefici di quel movimento liturgico desiderato dal 
beato Pio X e appoggiato dai Benedettini, e che ai nostri giorni ha fatto pro¬ 
gressi così magnifici. 


CAPITOLO II. - IL SOLDATO CHE TROVA DIO: ERNESTO PSICHARI 


Il nipote di Renan. - « Era impossibile vivere più lontani da Cristo », 
disse Giacomo Maritain di questo nipote di Renan, saio amico. Ernesto Psicha- 
ri leggeva il Vangelo e i mistici cristiani, ma come dilettante, per trarne pretesto 
alla letteratura. E in realtà, finiti gli studi, che cosa faceva se non. sfiorare tutto, 
rifiutare qualsiasi disciplina, rigettare ogni regola? E proprio perchè ben presto 
s'accorse che in questo modo non avrebbe prodotto nulla, ebbe il coraggio di 
imporsi la disciplina più rigida, facendo prima il suo servizio militare, poi, 
interamente preso dalla mistica del soldato restò nel deserto, fece due soggiorni 
in Mauritania, dal 1904 al 1908 come sottufficiale d’artiglieria coloniale, dal 
1909 al 1912 come ufficiale. 

Come il soldato Psichari sia ritornato a Dio lo ha raccontato egli stesso 
in due libri, Les voix qui crient dans le désert, e Le voyage du Centurion, due 
opere che si completano, che anzi ne fanno una sola: se il primo libro è un 


VIE PARTICOLARI DELLA GRAZIA 


diario personale, nel secondo Fautore si personifica nel protagonista Massenzio, 
nome che gli conserveremo. 

Alla conversione di Massenzio sembra abbiano contribuito tre fattori 
fondamentali: l'Africa, l’esercito e il compito storico del cristianesimo di fronte 

alFIslam. 


Il deserto. - Prima l'Africa. Massenzio Fama, e vi si sente a casa sua. 
« A lui, umile luogotenente degli eserciti della Repubblica, la patria aveva dato 
questo paese come un parco immenso, dove poteva divertirsi e annoiarsi, andare 
e venire a suo capriccio e fare a modo suo ». Soprattutto vi si sente migliore. 
Egli parla di « quella brezza vivificante, che esalta quanto di meglio c’è in noi »; 
di quel deserto, « dove occorre uno sguardo fermo sulla vita, uno sguardo puro, 
che va diritto davanti a sè, uno sguardo tutto franchezza, tutto chiarezza ». E 
poi « la Regola dell'Africa è il silenzio. Come il monaco nel chiostro tace, così 
il deserto nel manto bianco tace. Improvvisamente il giovane francese si piega 
alla stretta osservanza, ascolta pio le ore cadere nell’eternità che le inquadra, 
muore al mondo che lo ha deluso ». Cosi l’Africa gl’impartisce una lezione di 
vita interiore. 

Servitù e grandezza. - Nella solitudine del deserto Massenzio riflette sul 
suo mestiere di soldato. Già la sua prima campagna in Mauritania aveva ispirato 
a Psichari un’opera, VAppel des Armes, dove egli mostra quale arricchimento 
Fanima può trarre dalla disciplina militare giudiziosamente applicata e com¬ 
presa. « L’esercito, scrive di lui il Calvet, gli diede un vero tesoro morale... 
Nulla assomiglia a Servitude et grandeur mìlitaires come VAppel des Armes, ma 
Psichari supera i punti di vista di Vigny. Vigny opponeva servitù e grandezza, 
e cercava di consolare il soldato della sua servitù con la meditazione della sua 
grandezza; Psichari gli propone una meditazione più alta, la grandezza stessa 
della sua servitù, la sommissione all’ordine sovrano attraverso l’amore all'ordine 
sovrano. Questa concezione mistica della disciplina militare aveva un carattere 
nettamente religioso, e i termini di cui si serviva il giovane scrittore per espri¬ 
merla avrebbero potuto convenire anche alla disciplina cattolica ». In ogni caso 
Massenzio sarà cosi preparato in modo meraviglioso ad accettare quest’ultima 
disciplina e, come scrisse Paolo Bourget, a spingendo a fondo l’analisi del suo 
mestière di soldato, il sognatore scoprirà in se stesso il cristiano ». 

Di fronte all’Islam. - Ma costui è un soldato francese in terra africana. 
m Egli è l’inviato della potenza occidentale », e come nota ancora Paolo Bour- 
get nella sua Prefazione al Voyage du Centurion, in ogni coloniale ci dovrebbe 
essere qualcosa del crociato. «.In fondo, dice Massenzio, nulla da fare; venti 
secoli di cristianesimo lo separano dai Mauri. Questa potenza, di cui porta la 
bandiera, è quella che ha ripreso le sabbie alla mezzaluna ed è quella che trasci¬ 
na Fimmensa croce sulle sue spalle... I Mauri gli hanno fatto capire com’era 
pura e salubre Faria cristiana che si respira in Francia ». Egli sente Fantago- 
nismo fondamentale non delle due razze, ma delle due religioni, quella la 
quale proclama che « Fin chiostro dei saggi è più prezioso del sangue dei mar¬ 
tiri », e quella che esalta la virtù soprannaturale del sacrificio. « Il suo nome è 
per sempre legato al nome cristiano, e la sua fierezza davanti ai Mauri non è 
altro che fierezza cattolica ». 
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Improvvisamente si trova in certo modo costretto a confessare pubblica¬ 
mente la fede religiosa, che non possiede ancora. La sua guida. Sidia, un giorno 
gli dice: « Io so.che Issa è un grande profeta, ma che dite voi Nazzareni a suo 
riguardo? » (Issa è il nome arabo di Gesù Cristo). a Io esitai un minuto, dice 
Psichari, e risposi a Sidia : Amico mio, Issa non è un profeta, ma è veramente 
il Figlio di Dio... a. Ma eccolo arrestarsi con la gola serrata e gli occhi pieni di 
lacrime : « L’ammirabile storia era la mia? Avevo il diritto di farla mia, di con¬ 
fessare Gesù Cristo senza crederci? ». 

Da allora in poi soffrirà crudelmente per questa sua continua menzogna, 
del divorzio tra quello che è e quello che vuol apparire, e il desiderio di Cristo 
non lo lascierà più. A contatto della vita religiosa dell’Islam, spinto da emula¬ 
zione, prova il bisogno di studiare a fondo il cattolicesimo, che sente di rappre¬ 
sentare, bene o male che sia, in quelle terre; poiché « il viaggiatore cristiano 
in terra africana, checché faccia o voglia, è sempre Cristoforo con il suo lungo 
bastone, portante sulle sue spalle il Bambino con il globo e l'aureola di luce 
invisibile... ». 

Il Centurione del Vangelo. - Cosi la meditazione di Massenzio diverrà ne¬ 
cessariamente religiosa; egli nella calma del deserto non sarà più un soldato che 
riflette sulla grandezza del suo mestiere, ma un cristiano che conversa con il suo 
Dio. L’ufficiale d’artiglieria coloniale è ora « come il centurione con dietro la 
sua centuria, che dice all’uno: Va, e quegli va; e all’altro: Vieni, e quegli 
viene ». Ora i suoi modelli saranno « quegli umili ufficiali delle coorti romane, 
che ogni tanto compaiono nel Vangelo, perchè si manifesti la preferenza di 
Dio »; quello di cui il Signore proclama che «non ha affatto trovato in Israele 
una fede come la sua »; quello che ai piedi della croce confessa che a quest’uomo 
era veramente il Figlio di Dio »; e più tardi quel Cornelio che, a primo tra i 
gentili, ricevette lo Spirito Santo con la parola di Gesù Cristo ». Infine, com¬ 
prendendo che non si combatte contro la misteriosa forza che s’è impadronita 
di lui e non lo lascierà più, finirà col cadere in ginocchio e dire « dolcemente, 
come un viandante molto stanco, alla fine del giorno: Mio Dio,'io vi parlo, 
ascoltatemi. Abbiate pietà di me: Voi sapete che non mi hanno insegnato a 
pregare. Ma io vi dico, come vostro Figlio ci ha detto di dire, e come un tempo 
vi dissero i padri miei: Padre nostro, che sei nei cieli... ». 

Il viaggio del centurione Massenzio è terminato. Psichari rientra in 
Francia, ritorna al cattolicesimo, è accolto nel Terz’Ordine di San Domenico, e 
allora sembra avere solo più un pensiero: espiare l’apostasia del nonno, «ripren¬ 
dere il calice caduto dalle sue mani infedeli », portare a termine la Messa che 
Renan non ha mai finito. Ma siamo nel 1914, e il 22 agosto il luogotenente 
Psichari cadeva davanti al nemico, e Paolo Claudel poteva far dire a uno dei 
bambini della sua Nuit de Noèl : «Io vedo il nipote di Renan... È a terra, 
con le braccia in croce, con il cuore lacerato e la sua figura è come quella d’un 
angelo! Ha indosso il segno del gregge di San Domenico ». 
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CAPITOLO III. - IL FASCINO DELLA CHIESA 


Abbiamo detto da principio che il fatto ossia la vita della Chiesa ha una 
parte preponderante nelle conversioni al cattolicesimo. Vogliamo ora racco¬ 
gliere, nella loro parte essenziale, alcune testimonianze recenti dalle quali la 
cosa emerge in modo ancor più evidente che non dalle conversioni finora 

esaminate. 

Un filosofo indiano: Chimi Mukeryi. - Sarebbe assai interessante studiare 
l'itinerario spirituale di un uomo di vasta cultura, come Chuni Mukeryi, che 
dall*induismo approda al cattolicesimo. Rompendo ogni legame con il brama- 
nesiroo ufficiale, egli dapprima si unì alla corrente Brahmo Somai, movimento 
teistico di riforma, al quale apparteneva anche il noto scrittore indiano Tagore. 
Per mezzo degli anglicani unitari conobbe il cristianesimo e, finalmente, come 
egli scrive, « il 24 aprile 1948, nella cappella vescovile di Crisnagax, feci la mia 
professione di fede e promisi fedeltà al Papa e alla Chiesa ». Ma noi ci limitia¬ 
mo al motivo della sua adesione al cattolicesimo. 

« Che cosa mi indusse dunque, egli si chiede, a sottomettermi a Roma? 
La mia risposta potrebbe essere subito questa: il mirabile esempio dei missio¬ 
nari, padri, fratelli e suore; il meraviglioso ed incessante esempio di grandezza 
d'animo, che riscontriamo in tutto il mondo cattolico... L'abnegazione e la 
carità dei missionari cattolici, padri, fratelli e suore sono una prova vivente della 
verità della Chiesa cattolica. Sono convinto che proprio in grazia di questa sin¬ 
cerità ed onestà la Chiesa, malgrado le lotte e gli ostacoli, ha potuto resistere 
attraverso i secoli. La sua stupenda fraternità è unica nella storia dell’umanità, 
ed è alimentata dalla vita esemplare dei suoi preti, dei frati e delle suore ». 

E parlando della sua fede nel Papato, scrive: « Quando ancora facevo 
parte della Chiesa anglicana, il reverendo George Hubback, metropolita angli¬ 
cano per l’India, mi chiese se credevo nella supremazia del Papa. Gli confessai 
che ero arrivato a questa convinzione, effettivamente, ma per esclusione: I*anar¬ 
chia spirituale che regnava nella Chiesa anglicana mi aveva costretto a credere 
nella supremazia che il Santo Padre pretende di avere. Sono ora più che mai 
convinto che è la fede nel Papato a tenere saldamente unita tutta la Chiesa 
cattolica. Questa fede è giustificata in pieno dalle testimonianze di secoli. Il 
Papato è la pietra angolare che sostiene il maestoso edificio della Chiesa roma¬ 
na; è il fondamento e la corona della Chiesa cattolica ». Cfr. B. Schafer, Hanno 
sentito la voce. Vita e Pensiero, Milano 1950, pp. 76-89. 

Un figlio del confucianesimo: Lon-Tsen-Tsiang. - Insigne diplomatico 
e statista cinese, Lon-Tsen-Tsiang, arrivò alla vera Chiesa colpito dalla sua 
trascendenza, dalla sua fecondità in ogni opera di bene, e dalla sua capacità 
di comprendere e di salvare, elevandoli, tutti i veri valori umani e, nel caso, 
quelli del confucianesimo. Sentiamo qualche tratto della sua testimonianza. 

« Il punto di vista dal quale son partito io per arrivare alla Chiesa catto¬ 
lica è quello delFuomo di governo. In uno dei primi incontri avuti col mio 
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maestro, Shu-King-Shen, la mia attenzione fu attratta dal fatto straordinario, 
unico al mondo, della Chiesa romana, di questo governo spirituale universale, 
la cui azione aveva conferito alla società europea una forza morale che tanto 
avrei desiderata al mio paese. Il maestro mi invitò a studiare da vicino la reli¬ 
gione cristiana e, in modo particolare, la Chiesa cattolica, la quale essendo la 
più antica risale alle origini, e mi tracciò come programma di ricercarne la forza 
profonda allo scopo di procurare lo stesso prestigio anche alla Cina. Uomo 
d’azione alla ricerca del bene, ho dunque studiato il cattolicesimo partendo dal 
principio annunciato da Gesù Cristo stesso: conoscerete l’albero dai frutti.,. ». 

« Il confucianesimo, che ha norme di vita morale profonde e benefiche, 
trova nella religione cristiana e nell’esistenza della Chiesa cattolica la più 
luminosa giustificazione di tutto ciò che esso possiede di umano e di immortale, 
e nello stesso tempo vi trovo quel complemento di luce e di potenza morale che 
risolve problemi innanzi ai quali i nostri saggi non hanno avuto rumiltà di 
fermarsi, comprendendo che non sta all'uomo penetrare il mistero del Cielo, e 
che, venerando la provvidenza del Cielo, bisogna attendere che il Creatore 
stesso lo riveli. 

Io vorrei dire ai miei -compatrioti: leggete il Vangelo, gli Atti degli Apo¬ 
stoli, le Epistole; leggete la storia delle persecuzioni dei primi secoli della 
Chiesa e gli Atti dei suoi martiri; prendete tutte le pagine della storia della 
Chiesa, senza escludere quelle macchiate dalla debolezza di uomini che vissero 
in modo contrastante con la loro predicazione; prendete anche le pagine innume¬ 
revoli nelle quali la carità cristiana è stata dispensata e si dispensa con solleci¬ 
tudine materna instancabile e spesso eroica. Fate la parte delle cose, la parte 
degli uomini e la parte di Dio, e voi concluderete che vi trovate di fronte a 
un fatto sociale assolutamente superiore, anzi unico. Allora forse voi porrete la 
domanda: Il creatore si è rivelato? 

La fede è un dono di Dio, ma l’atto di fede presuppone la conoscenza, 
l’investigazione. Osservate l’opera della Chiesa nelle coscienze e la sua fecondità 


nella vita familiare e sociale, civica e politica. Gesù Cristo disse ai suoi discepo¬ 
li: Cercate innanzitutto il regno di Dio, e tutto vi sarà dato per soprappiù. 
Pesate questa parola: essa indica una strada sicura verso quella vetta di gran¬ 
dezza umana e di magnanimità che è l’ideale millenario del confucianesimo: 
pacificare runiverso.... ». Cfr. G. Rossi, Uomini incontro a Cristo , I ed, Assi¬ 
si 1951, pp. 50-60. 


Un medico materialistai Rodolfo M. Hynek* - Nato da famiglia cattolica 
a Kunstadt il 1883, fatti gli studi universitari in un ambiente saturo di positi¬ 
vismo materialistico, divenne, com'egli scrive di sè, « un medico ateo, un vero 
homo animalis, che si fidava solo della ragione, dell'istinto, del progresso della 
materia ». Per motivi di studi visitò poi molti paesi stranieri e, a contatto di 
vari indirizzi di pensiero, si orientò dapprima verso lo spiritismo e la metapsi¬ 
chica. Di qui auraverso la lettura di S. Paolo che gli rivelò le « meraviglie del 
cristianesimo e del Corpo mistico di Cristo, la Chiesa », per la consuetudine con 
persone di forte orientamento spiritualista, aiutato dalla Storia di Cristo di 

Giovanni Papini, l’8 giugno 1925, ritornò ufficialmente alla Chiesa cattolica, 
che l’aveva rapito con la sua grandezza. 

«La Maestà della Chiesa aveva colpito la mia attenzione e mi ispirava 
stupore e rispetto; non a vero mai riconosciuto la sua grandezza prima di aver 
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imparato a vedere in Lei il corpo mistico di cui Cristo è Capo e Centro, la 
sorgente della vita e del pensiero cattolico, vivificata dalla comunione dei santi: 
Chiesa militante sulla terra. Chiesa purgante nel purgatorio e Chiesa trionfante 
nel cielo. Quale altra comunità religiosa può mostrarci un quadro.cosi stupen¬ 
do della sua struttura e della sua storia? Per mezzo dei sacramenti e della litur¬ 
gia che sono una continua adorazione dell'unico vero Dio, la Chiesa non è 
soltanto santa, ma santificante. Che sia realmente cattolica ed universale l'ho 
potuto constatare io stesso nei miei viaggi in Lutto il mondo. È cattolica anche 
nel senso che non solo vuole abbracciare tutti i popoli, ma anche tutti gli 
stati e tutte le classi. Tutti possono trovare in Lei la felicità e i mezzi di perfe¬ 
zione. Che sia poi apostolica, nessuno che conosca la storia di Roma lo potrà 

negare. 

Fin dagli ultimi anni prima del mio ritorno alla Chiesa pensavo che qual¬ 
che cosa doveva unire tra di loro e con Dio i fedeli che ricevevano gli stessi 
sacramenti. A poco a poco arrivai a capire che l’Eucarestia è il legame di questa 
comunità, il SS. Sacramento dell’altare dal quale si riversano nella Chiesa e 
nel mondo fiumi continui di vita soprannaturale e divina; il sacramento che 
racchiude in sè Cristo sorgente di vita, di luce, di amore. La santa Eucarestia 
è il dono piii sublime di Dio sulla terra. Pio compreso anche che il Corpo di 
Cristo nascosto e realmente presente sotto le specie consacrate è il mezzo mi¬ 
gliore, il più semplice, il più efficace, accessibile a chiunque per vivere intima¬ 
mente e misticamente uniti al Signore ». Cfr. Schafer, Op. cìt. } pp. 149-160. 

Un luterano socialista: Otto Jserland. - Nato a Berlino il 1898, da giova¬ 
ne cadde nell’indifferentismo « non solo verso la Chiesa ma verso qualsiasi 
credo religioso ». Per dare un contenuto alla sua vita abbracciò il socialismo 
a perchè, egli scrive, ero convinto che la soluzione del problema sociale fosse 
il grande compito del nostro tempo. Non mi tentavano le soluzioni del mate¬ 
rialismo, ma mi pareva sufficiente, per dare un senso* completo alla vita perso¬ 
nale e sociale, un umanesimo fondato su una generica fede in Dio. Ma a poco 
a poco cominciai a rendermi conto che questo non poteva bastare. Si faceva 
strada in me oscuramente la sensazione che esiste un qualche cosa che il linguag¬ 
gio cristiano chiama peccato e la cui realtà può spezzare una vita umana. Ma 
insieme vedevo sempre più chiaro che il socialismo religioso non aveva nè 
solide basi, nè la formula giusta per la soluzione della questione sociale ». 

Ritornato al protestantesimo volle approfondirne le dottrine, ma incontrò 
non poche delusioni, a Conobbi dei teologi liberali che non ammettevano, o 
per lo meno scalzavano dalle sue basi la fede in Gesù Cristo figlio di Dio e 
Salvatore, colmandomi di sdegno e di tristezza. Ma fu con entusiasmo che comin¬ 
ciai a leggere la Lettera ai Romani di Carlo Barth, convinto dì trovare in lui 
un alleato contro il liberalismo. Amara delusione anche questa. Cercavo uri 
pensiero chiaro ed obbiettivo, e ho trovato invece uno spirito settario e violento 
che pareva voler ridurre il Vangelo a una costruzione polemica, da cui la rive¬ 
lazione divina era stata sopraffatta. Insomma, vi sentivo il lavorìo di uno spirito 
Strano ed intelligente, il quale però non vuole piegarsi ad ascoltare la parola 
divina, ma se ne impossessa arditamente, e magari in nome di quella stessa 
umiltà che vuol difendere la parola divina dalla prepotenza e dall'orgoglio 
dell’uomo. Non voglio pretendere di giudicare il valore teologico* di questa 
opera; mi basta solo dire l’impressione che ho provato nel leggere la Lettera ai 
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Romani. Se non ei fosse stata via di scelta tra il liberalismo e Carlo Barth, 
avrei dubitato della possibilità della teologia protestante ». 

Cade a questo punto il suo primo incoraggiante incontro con i cattolici, 
nella città di Nagasaki in Giappone, dov’erasi recato come insegnante nella 
scuola superiore di commercio. Ritornato in Europa, si impiegò a Ginevra in 
una sezione del Consiglio internazionale delle missioni protestanti e si interessò 
vivamente al movimento ecumenico. Ciò gli diede la possibilità di venire a 
contatto con influenti personalità del mondo protestante e di comprendere sem¬ 
pre meglio l'instabilità dottrinale della Riforma. Cercando di chiarire a se 
stesso la vera natura del cristianesimo lesse, tra l’altro, YEssenza del cattolicesimo 
di Carlo Adam. Ne ebbe una salutare impressione. « Mi balzò subito agli occhi, 
egli scrive, una constatazione: tutto quello che ritenevo essenzialmente cristia¬ 
no si trovava conservato in modo puro e totale nella Chiesa cattolica ». Un 
amico cattolico, Oskar Bauhofer, conosciuto attraverso il movimento ecume- 

• 9 r 

nico, lo aiutò a superare alcune difficoltà e a percepire la bellezza e la grandez¬ 
za della Chiesa, in cui entrò nel 1935. 

« Se il fascino che la Chiesa esercitava su di me era sempre più forte man¬ 
cava però la spinta della Grazia per portarmi alla grande decisione. E la 
grazia la ricevetti ad Heidelberg. Le conferenze del sacerdote cattolico Giovan¬ 
ni Pinsk sul mondo sacramentale furono l'ultima preparazione. Mi resi conto 
della bellezza e deirefficacia meravigliosa dei Sacramenti, il loro signiflcato, la 
loro azione di grazia. Compresi che, istituiti da Gesù Cristo, essi sono simboli i 
quali operano veramente, nel piano spirituale ed in maniera soprannaturale, 
quello che stanno a significare. Per di più potei assistere a delle funzioni in cui 
la liturgia si svolgeva in tutta la sua perfezione. E venne infine anche il col¬ 
loquio decisivo con un vecchio cappellano: storpio nelle membra, ma dal cuore 
elevatissimo, uomo di grande cultura e di estrema delicatezza, seppe far sì che 
io avessi finalmente il coraggio di parlargli di ogni cosa e di decidere la 
mia strada. 

Da quel momento tutto quello che mi era sembrato difficile e complicato 
divenne semplice e chiaro, colmandomi di felicità. Con profonda gioia lessi il 
piccolo catechismo scolastico e l’insegnamento della Chiesa mi sembrò una gran¬ 
de cattedrale di granito, in cui le pietre angolari sono gli immensi benefici 
portati dalla redenzione. Immensi e visibili benefici, meravigliosamente e inti¬ 
mamente legati tra loro in modo vitale. E niente da fare per la moderna malat¬ 
tia deirintellettualismo: la ragione aveva sì la sua funzione, ma al servìzio del 
soprannaturale. E così di ogni cosa: la natura umana deve servire ai due 
grandi fini: la glorificazione di Dio e la vita soprannaturale in Cristo. Come 
risplende la Chiesa, realtà di salvezza! La Chiesa che è fondata da Cristo 
riunisce tutti i credenti nel Corpo mistico di Cristo e nella sua opera di reden¬ 
zione, applicando i meriti del Salvatore, e continua la sua opera per tutti i 
secoli a venire. 

Finalmente potevo credere con l'anima esultante che Cristo rinnova ogni 
giorno nella Messa il sacrifìcio della Croce, potevo offrire a Dio insieme col 
sacerdote il sacrificio più alto ed unirvi le mie piccole offerte umane, potevo 
ricevere i frutti di questa sacrificio per me e per i miei cari, potevo unirmi 
intimamente con Lui nella comunione. Tutte cose che pur nella dottrina lute¬ 
rana, tra tante sovrastrutture, mi avevano attirato ed erano divenute ora la mia 
piena e splendente realtà ». Cfr. Schafer, Op . cit., pp. 13-26. 
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Un pastore episcopaliano: Paolo Van K. Thomson, - a Fui ministro del¬ 
la Chiesa episcopaliana protestante degli Stati Uniti d’America per nove 
anni. Alla vigilia dell'Anno Santo, nel settembre 1949, fui ricevuto nella 
Chiesa cattolica con mia moglie e i miei tre bambini ». Nella narrazione del 
suo itinerario spirituale il Thomson spiega minutamente il motivo della sua 
conversione. Da essa stralciamo due passi significativi. 

« Un’altra esperienza mi fece vedere la illogicità della mia posizione. Per 
la prima volta in vita mia mi trovai per motivi di lavoro a contatto con la Chiesa 
Cattolica. Vissi con sacerdoti cattolici che mi divennero amici. Scoprii come nel- 
rattività dei cattolici non vi era nessuna incertezza, nessun astrattismo; ma vi 
rifulgevano invece l'antica praticità romana e più ancora la forza vitale della 
Chiesa sempre giovane che sa servirsi di uomini di varie tendenze e di diverse 
possibilità per il raggiungimento dell’unico scopo: la salvezza delle anime. 

Qui risaltava l’unità vivente, la pace universale, la sostanziale fraternità 
dei buoni e dei cattivi, figli di un Padre comune, unità che io avevo desiderato 
ardentemente, e che mai, con mio grande dolore, avevo trovato. Capii che 
l'unità della Chiesa Cattolica non consiste in statuti scritti o neH’efficenza di 
una potente organizzazione. Non si tratta di una unificazione che viene dal- 
resterno, ma dell’unità che viene da un corpo vivente. In quel Corpo il pensiero 
è uno:, le credenze e la fede di uno sono le credenze e la fede di tutti. In quel 
Corpo il cuore è forte perchè batte sotto l'impulso di un motore vivo che 
porta tutti i membri ad adorare Cristo Eucarestia, solleva i loro spiriti a chiede¬ 
re l'amorevole intercessione della Madre di Dio e li considera fratelli dei santi 
nel Cielo. In quel Corpo la volontà è intrepida nell’accetrazione del dovere 
per amor di Dio. E quando la malattia, in forma di peccato, affligge i membri di 
quel Corpo, il Sacramento della penitenza è pronto a sanarne le ferite. Questo 
Corpo dell’unità cattolica vede e agisce come il Corpo di Cristo descritto da 
San Paolo nella sua Lettera agli Efesini. Non avevo mai sperimentato, prima, 
tale organica unità, e questo accentuò in me il senso di disgregazione di quel 
mondo anglicano già così dolorosamente diviso... 

Non so quando vidi la via chiara dentro di me, ma so che avvenne così. 
Era come se a volte Cristo mi parlasse come parlò a S. Tommaso Apostolo; 
"Guarda i segni del mio Corpo Mistico. Guarda l’unità della fede, guarda il 
suo costante insegnamento apostolico, la cattolicità della sua vita e dei suoi 
propositi, la sua abbondante soprannaturale santità che produce ancora oggi 
dei santi, che fa della sua casa la dimora di miracoli nella quale, ancora ai 
giorni nostri, la Madre Divina appare a Fatima a semplici bambini. Tendi le 
mani più vicino, mettile nella ferita che la recente persecuzione apre nel mio 
Corpo mistico. Vi sono i segni dei chiodi e della corona di spine. Non essere 
incredulo, ma pieno di fede". 

Credetti e compresi tutto quello che avevo fatto prima, tutto quello che 
ho scritto sopra. Il mondo è teatro di divisione e di confusione, corrotto dal 
materialismo e dalla ferocia, lacerato dagli interessi, sviato da falsi ragionamenti. 
La Chiesa è invece una città unita, rinnovata e perfezionata dalla presenza 
dello Spirito Santo, maestra infallibile di verità, ferma sopra la pietra scelta e 
sostenuta dal suo Signore divino. La Chiesa Cattolica è il Tempio di Cristo, 
la Città santa sui cui baluardi sta scritto: una, santa, cattolica, apostolica; 
eretta contro quelle porte dell’Inferno, il male e la morte, che mai prevarrano 
contro di essa. 
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Il Signore ha condotto me e i miei in quel Tempio. Qui abbiamo trovato 
il Cristo che tutti gli uomini cercano. Qui abbiamo sentito la potenza della 
grazia che egli ha concesso per intercessione della Madonna con la quale ripe¬ 
tiamo: "La mia anima magnifica il Signore e il mio spirito esulta in Dio, mio 
Salvatore" » C£r. G. Rossi, Op. cit., pp. 226-236. 


* * * 


C'è bisogno di concludere? I pochi convertiti, di cui abbiamo tracciato 
l’itinerario spirituale, sono abbastanza eloquenti per se stessi. Li abbiamo scel¬ 
ti volutamente facendoli venire dai punti più diversi possibile, con preoccu¬ 
pazioni molto diverse, temperamenti molto dissimili. Ma qualunque sia stata 
la via verso Roma, tutti hanno poi tenuto a testimoniare, non certo per una 
gloriola o per letteratura, ma per l’edificazione dei loro fratelli; tutti hanno 
mostrato, facendo un’opera apologetica di cui dobbiamo ringraziarli, che ar¬ 
ricchimento aveva portato loro questo ritorno alla Santa Chiesa; hanno detto 
quello che vi hanno trovato: pace, gioia, libertà, espansione, certezza; essi fir¬ 
merebbero volentieri e tutti quanti la frase con cui il romanziere inglese Baring 
nelle memorie (M. Barino, The puppet show of memory, Little et Broun, 
Boston 1923) segnala con brevità e semplicità magnifica la sua conver¬ 
sione e le conseguenze: «La vigilia della Candelora del 1909 io fui ricevuto 
nella Chiesa cattolica; è l’unica azione della mia vita che sono certo di non 
aver mai rimpianto ». 

P. H. e N. B. 
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XX 

PSICOLOGIA E METODOLOGIA 
DELLA CONVERSIONE 


INTRODUZIONE 


Legittimità d’uno studio psicologico sulla conversione. - « Camminava 
Gesù lungo il mare di Galilea, quando vide due fratelli : Simone, detto Pietro, 
e Andrea^uo fratello, che gettavano le reti in mare, essendo pescatori. E disse 
loro: "Seguitemi, ed io vi farò pescatori di uomini”. Ed essi, abbandonate su¬ 
bito le reti, lo seguirono. Inoltrandosi di là un poco vide altri due fratelli: 
Giacomo di Zebedeo, e Giovanni suo fratello, che, nella barca, insieme col pa¬ 
dre Zebedeo, raccomodavano le reti, e li chiamò. Ed essi abbandonando im¬ 
mediatamente la barca e il padre, lo seguirono ». 

In questo passo del quarto capitolo di San Matteo c è 1 essenziale d ogni 
conversione e d’ogni vocazione: Gesù chiama e si va a lui. In altri termini, 
non c'è conversione senza la grazia; la grazia previene sempre; basta rispon¬ 
derle con un minimo di consenso, perchè agisca di più; allora le si corrispon¬ 
de con più generosità, e così di seguito, fino ad esserne trasportati, à meno 
che non si sia stati trasportati fin dai primi istanti. Così asserisce la fede, ma 
è anche una verità d'esperienza, e chi è almeno un po' abituato a una vita 
diventata più ricca di quella ordinaria, lo può testimoniare. In questo modo 

Dio è l’attore principale della conversione. 

Egli però agisce attraverso le cause seconde. La grazia penetrando in noi 

segue i sentieri già tracciati e per questo, accettando l’opinione dei teologi, si 
ha il diritto di tracciare una psicologia della conversione, che è stata scritta 
solo parzialmente. Abbiamo molte testimonianze di convertiti, che però sono 
lungi dal rappresentare tutti i casi possibili. Opere d’insieme, come La psycho - 
logie de la conversion di Mainage, fondate sulla loro esperienza, pur essendo 
rigorosamente oggettive, il più delle volte hanno un sottinteso pensiero apolo¬ 
getico, e provano che la conversione, non essendo conforme al gioco normale 
delle leggi psicologiche, può venire soltanto da un intervento superiore. Pur 
essendo impossibile fare a meno di sottintesi, si può trattare la questione altri¬ 
menti, cioè descrivendo gl’interventi con cui i cristiani condurranno i non cri¬ 
stiani a Cristo: intenzione più pratica che apologetica; tuttavia se il successo 
supera lo sforzo, l'azione di Dio non sarà meno luminosa per aver ispirato più 
i convertitori che i convertiti. Il presente studio sarà condotto con que¬ 
sto spirito. 

Diversità degPitinerari spirituali. - In senso largo, conversione significa 
mutamento d'atteggiamento di fronte alle realtà religiose. Si convertono i taoi- 
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sti che diventano buddisti, gli animisti che si fanno musulmani. Alcune leggi, 
che noi enunceremo, si applicano a tutti i casi; tuttavia qui consideriamo di¬ 
rettamente il passaggio alla Chiesa romana di tutti quelli che non ne fan¬ 
no parte. 

Anche così ridotto, il problema della conversione è molteplice e si pone 
e si risolve in modi diversi, secondo il punto di partenza e il punto d’arrivo 
del convertito, e tocca questioni che non sono puramente psicologiche. 

Punto di partenza: p. es. quello delle anime che non hanno nessuna re¬ 
ligione, o hanno una religione tanto grossolana che svanirebbe alla minima 
predicazione; tra costoro alcuni possono non sentire nessun appetito reli¬ 
gioso, altri possono oscuramente soffrire per la loro indigenza spirituale. Tutte 
queste categorie si trovano negli operai meno coscienti tra noi e in certi abi¬ 
tanti dell’Africa centrale. Altro punto di partenza invece è quello di coloro 
che hanno una a religione » vigorosa, cui sono solidamente attaccati, come 
sono tra noi i militanti comunisti, alcuni laicisti e altrove i musulmani e 

gl'induisti. 

Punto d’arrivo: è possibile convertirsi solo parzialmente, con una sem¬ 
plice adesione alla dottrina; con una simpatia estetica per la liturgia; con la 
pratica dei precetti strettamente religiosi, come la recezione dei sacramenti; 
con la pratica della carità evangelica fuori d’ogni inserzione positiva nella 
Chiesa... C’è anche quella che si può chiamare conversione totale graduale; 
ogni cristiano dev’essere riconvertito, nel senso che deve crescere sia nella com¬ 
prensione dei domini, sia nell approfondire la sua vita interiore, sia nell'ardore 
e nell’ampiezza dell’apostolato. 

Tanto dal punto di partenza quanto da quello d'arrivo il problema è 
micologico e insieme sociologico. Il sociale interviene poco, a quanto pare, nel- 
e conversioni completamente individuali dei civilizzati appartenenti ad am¬ 
bienti da lungo tempo cristianizzati, come nel caso di studiosi e di poeti di 
cui tutti ricordano il nome. Il sociale interviene molto più largamente e ap¬ 
pariscentemente quando si tratta di conversioni in massa, fosse pure d’un solo 
villaggio. Questi casi sono frequenti nell’Africa nera, ma anche qui è ancora 
presente la psicologia, però la psicologia della coscienza collettiva. D’altra par- 
te, essendo la conversione un ingresso nella Chiesa, il convertito deve accet- 
tare la coscienza collettiva che essa impone ai suoi fedeli. Se si è avvicinato 
alla Chiesa per motivi o moventi estranei a questa coscienza collettiva, dovrà 
superare una difficoltà di tal natura per cui non è più possibile porre il suo pro¬ 
blema in termini individuali. 

lì* 

Intento e divisione di questo studio. - Intendiamo restare sul terreno 
.della psicologia senza però escludere i necessari accenni ai problemi teologici. 
Alla psicologia vogliamo aggiungere la metodologia, cioè lo studio dei mezzi 
con cui, cooperando all azione della grazia, si possono convertire le anime. 
Per noi la psicologia in senso stretto sarà quindi solo una prefazione a un’azio¬ 
ne di cui dovremo indicare i principali processi, almeno nelle loro gran¬ 
di linee. 

Perciò il nostro studio comprenderà tre parti: 
l.o Psicologìa individuale e collettiva del fedele; 

2.0 Psicologia individuale e collettiva dei non fedeli ; 

3.o Metodologia della conversione . 











816 


LA CONVERSIONE 


Ognuna di queste tre parti dovrebbe essere materiata di un gran numero 
-ti, ma le lacune sono più numerose dei dati e le cattive osservazioni su- 
10 quelle buone. Per completare prima, e poi classificare, quest'ammasso, 
rcrebbero piu d'una vita umana e più volumi. Qui diamo soltanto indi¬ 
li ceneraii_ rui a stento si duò dare il modesto nome di schemi. 


INDIVIDUALE E COLLETTIVA 
FEDELE 


§ 1. - La credenza interessa tutto quanto l’uomo. 

In qualsiasi uomo, si tratti della vita religiosa o della vita profana, non 
bisogna considerare come fatti separati i giudizi, i sentimenti, i comportamenti. 
Tale distinzione, comoda in un manuale, esprime malamente la realtà, dove la 
maggior parte dei fatti della nostra coscienza (e del nostro subcosciente) sono 
dei complessi indivisibili, giudizi sotto un certo aspetto, sentimenti sotto un 
altro, comportamenti sotto un terzo aspetto. Ancorché semplifichiamo molto 
le cose con questa simmetria ternaria, vogliamo almeno e soprattutto insistere 
sull'indivisibilità del complesso, che qui chiamiamo giudizio-sentimento-com¬ 
portamento e che conservando soltanto le iniziali, indicheremo con la sigla: 

G. S. C. 

Un solo esempio: la Redenzione, quando si considera in noi, è insieme 
un domma (giudizio), una gratitudine (sentimento) e una corrispondenza alla 
grazia salvatrice (comportamento). Quando si pretende d’ammettere la Reden¬ 
zione come s'ammette il teorema di Pitagora, senza ringraziare il Signore e 
seguirne le orme, c’è solo una credenza incompleta e fors'anche inesatta. 

Non bisogna nemmeno dire ( come fanno volentieri i Francesi, che sono 
i più intellettuali tra gli uomini) che tra gli elementi del G. S. Ci domina quél- 
io intellettuale. Alcuni pensano che per fare un cristiano basti credere con la 
Lesta, quasi che simile credenza abbia la stessa natura della fede che trasporta 
le montagne. Per altri il pensiero infiamma il cuore e il cuore fa muovere le 
braccia; ma è una progressione che esiste solo nei sogni dei professori. I pro¬ 
pagandisti e i pubblicitari sanno che occorre agire a un tempo su tutte le no¬ 
stre potenze. 

§ 2. - Aspetto individuale e aspetto collettivo della vita religiosa. 

Elementi individuali ed elementi collettivi nella coscienza del cristia¬ 
no. - Ora i G. S. C. (religiosi o profani) si trovano nelle coscienze individuali e 
nelle coscienze collettive (la coscienza collettiva è quella parte della mia co¬ 
scienza che è la stessa in tutti gl’individui del gruppo cui appartengo); e an¬ 
che quando hanno lo stesso oggetto, non sono completamente pari nei due 
casi. La coscienza individuale ha reazioni descritte nei trattati di psicologia e 
di logica classica; invece la coscienza collettiva è generale alPinterno d’un 
gruppo, è costringente per tutti quelli che ne sono membri, non teme le smen¬ 
tite dell'esperienza, che sa sempre interpretare in suo favore; e tali stranezze, 
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apparentemente indegne di creature ragionevoli, si giustificano quando si pen¬ 
sa che la coscienza collettiva ha lo scopo di conservare il gruppo, sia nella 
realtà carnale, sia nell’essenziale del suo spirito; insomma, essa non è meta¬ 
fisica, ma 

Come in ogni altro gruppo, anche nel cristianesimo si trovano dei G. S. G. 
di coscienze individuali più o meno diversi dai G. S. C. della coscienza collet¬ 
tiva, che riguardano gli stessi misteri. Un San Paolo, un San Tommaso, un 
San Giovanni della Croce riguardo a Cristo non hanno le idee, affettive e 
pratiche, dei cristiani comuni. Però le differenze che le caratterizzano' sono co¬ 
lile ricamate sul canovaccio comune, o come vette sulla stessa catena di montagne. 

La coscienza collettiva d’ogni cristiano è fatta di credenze, di sentimenti, 
(fazioni che, a prima vista (s’intende d’un non cristiano) presentano ì princi¬ 


pali caratteri d’ogni coscienza collettiva. La Chiesa impone domini, come la 
comunione dei santi; ordina sentimenti, come Pamor di Dio e del prossimo; 
esige pratiche, come la confessione annuale e lo spirito di povertà. Vi sono 
molte cose in contraddizione, più ancora che in una coscienza collettiva pro¬ 
fana, con quel senso comune che non teme di proclamarsi identico al buon 
senso (unità in tre persone, dualità di natura, pane vivo), o con una certa 
esperienza, a dire il vero assai corta (non preoccuparsi per il domani, offrire la 
guancia sinistra, morire per rinascere). E tutto è richiesto dalla vita del grup¬ 
po che, -con le sue sfide al mondo e la mediocrità di molti suoi adepti, ha san¬ 
tamente e vittoriosamente attraversato quasi venti secoli. 

Ciò che distingue la coscienza collettiva cristiana dalle coscienze collet¬ 
tive profane. - Quest’analogia, che riguarda solo le strutture, non ha nulla che 
debba stupire. Se tuttavia esaminiamo i contenuti, notiamo una differenza es¬ 
senziale dalle altre coscienze collettive, o almeno dalla maggior parte di esse, 
dato che vi è, come vedremo subito, un piccolo numero di eccezioni. 

Le coscienze collettive profane, malgrado la stranezza di certi loro pre¬ 
giudizi o abitudini, sono sempre favorevoli alla vita materiale del gruppo: la 
nobiltà ha ammesso che sposare una persona di condizione inferiore sia una 
mancanza più grave che prendere un’amante, per conservare intatta la purez¬ 
za del suo sangue: di ciò doveva beneficiare il gruppo nobiltà. Quando si par¬ 
la di coscienza collettiva di carattere biologico, si sottintende la biologia terrestre. 

Invece la coscienza collettiva cristiana è tutta orientata verso fini sopra- 

terreni. La sua biologia è quella dello spirito, in ciò che c’è di più alto, a Che 

cosa giova all’uomo guadagnare tutto l’universo, se pòi perde la sua anima? » 

Aggiungiamo un particolare, se particolare si può dire un complemento cosi 

importante. Le coscienze collettive profane spesso restringono gl'individui nel 

torpore d’un’esistenza uniforme, in modo che le personalità scientifiche o poli, 

tiche si formano solo reagendo vigorosamente contro il conformismo del loro 

ambiente; invece il conformismo cristiano è per se stesso la condizione non solo 

necessaria, ma fattiva dell’elevazione dell’aninia fino alla « libertà dei figli di 

Dio ». Perciò tra le due coscienze, cioè la coscienza della Chiesa e quella 
secolo, non è possibile nessun accordo. V ' ' 

Ciò che le avvicina. - Ecco ora le eccezioni. Pur rimanendo società spi¬ 
rituale, la Chiesa tende a modellare la società temporale nell’ordine intellet¬ 
tuale, nell ordine affettivo, nell’ordine dell'azione, in modo da attirarsi gli 



52 - Enciclopedia apologetica ... 














818 


LA CONVERSIONE 


uomini del secolo; perciò predicherà la sua dottrina, diffonderà l’esempio dei 
suoi costumi, ispirerà le istituzioni. Quest'ultima opera è capitale, poiché solo 
istituzioni d’indole cristiana possono assicurare pensieri e affetti che, rimasti 
senz’appoggio, svanirebbero al primo soffio tentatore, per quanto siano evan¬ 
gelici. La Chiesa nel Medioevo fu l’agente principale che, dalla famiglia roma¬ 
na e barbarica, ha tratto la nostra famiglia monogamica e stabile, in cui gli sposi 
sono eguali e l'unione coniugale è, per se stessa, un sacramento. Oggi rifa la 
stessa opera partendo da quelle famiglie comunitarie, patriarcali e poligame 
che i nostri missionari incontrano in numerose regioni dell’Asia e dell'Africa. 
Con difficoltà molto maggiore, essa tende a cristianizzare la nostra vita econo¬ 
mica e la nostra vita politica, che in questi ultimi tempi si sono evolute tanto 
rapidamente da superare l’azione dei. poteri spirituali, i quali, operando per 
mezzo dell’educazione, hanno la generazione come unità di tempo. Ma con¬ 
fidando nella promessa di perpetuità che ha ricevuto, la Chiesa tende a fondare 
la Città di Dio sulla terra. 

Conseguenze relative al problema della conversione. - Così la coscienza 
collettiva del cristiano è d’accordo con alcuni elementi della coscienza civile 
dei popoli che la Chiesa ha raggiunto, e conseguentemente il problema della 
conversione si pone in modi diversi tra i popoli cristianizzati e quelli pagani. 

Nelle popolazioni cristianizzate (come in molte regioni dell’Italia* e tra 
gente, quali i contadini e i funzionari, per i quali le preoccupazioni economi¬ 
che o politiche sono minime di fronte ai problemi quotidiani dell’esistenza fa¬ 
miliare) le conversioni potranno essere individuali; invece tra i pagani d'oltre¬ 
mare e negli ambienti operai, che urtano in difficoltà economiche e sodali ca¬ 
paci di stornarli da ogni vita religiosa, per le conversioni individuali bisognereb¬ 
be che Findividuo si emancipasse da solo dalla coscienza del suo ambiente, il 
che esige un vero eroismo. Ci sono certamente degli eroi: l'Indocina ha dato 
centomila martiri; ma bisogna ammettere, per quanto sembri paradossale, che 
è più facile convertire interi gruppi. 

Ma stiamo attenti al senso che in quest’ultimo caso prende la parola 
conversione. Non si tratta di convertire « individualmente » la « totalità » della 
gente del paese, il che, sotto l’influsso d'un profeta, grazie a un contagio pro¬ 
prio alle folle, potrebbe essere il frutto d’un entusiasmo passeggero; si tratta 
invece di convertire le istituzioni, in modo da offrire ai G. S. C., a tempo op¬ 
portuno, un terreno dove non s’abbia a temere che si dissecchino. Questo la¬ 
voro richiede uno sforzo immenso e lungo respiro, ma senza di esso le retate 
del pescatore di uomini saranno soltanto illusorie. 

§ 5. - Forme e gradì della conversione. 

La conversione comincia da un punto privilegiato. - Individuale o collet¬ 
tiva, intima o istituzionale, la conversione può essere completa e incompleta. 
Indubbiamente comincierà con essere incompleta. Ciò che le manca dipende 
dal carattere del convertito; quindi lo psicologo dovrà anche essere un carat- 
terologo. Taluno potrà riconoscere la verità dei dommi senza nessuna emo¬ 
zione del cuore e senza nessun atto evangelico; tal’altro sarà conquiso da una 
sentimentalità vaga, che non lo interesserà nè alle verità rivelate, nè alle pra- 
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tiche richieste; un terzo amerà il suo prossimo quasi come se stesso, ma verso. 
Dio conserverà un agnosticismo che chiamerà rispetto, e un’aridità di cui si 
farà vanto, quasi fosse un rifiuto virile d’ogni sentimentalismo. Certamente 
una volta messo in opera un elemento del G. S. C., gli altri due elementi en¬ 
treranno an eh'essi a poco a poco in azione, in forza della loro unione sem- 
nre intima; inoltre i G. S. C. cristiani, cioè i misteri, sono nello stesso tempo 
luminosi allo spirito, sensibili al cuore e vivificanti per la volontà. Ma in ge¬ 
nerale l’agganciamento si fa in un punto solo. Il cristianesimo ha tre ingressi 

principali^ , } n g resso s i p U ò biforcare, conducendo una via alla conversione 

totale, l’altra invece impantanandosi in una caricatura di conversione, e que¬ 
sto appunto occorre notare concretamente nei tre casi. 

a) Ingresso per via dell’intelligenza. - Si è rimasti colpiti dalla dottrina e 
si vuole arricchire la propria conoscenza. Gli uni cercano di vivere le verità 
religiose e così, ad esempio, Tlncarnazione del Verbo non sarà soltanto un fat¬ 
to deciso da tutta l’eternità e compiuto millenovecento anni fa nel seno della 
Vergine Maria: Gesù con la comunione in certo modo s’incarna in me, anzi 
allora io mi fondo in lui; però in qualunque maniera io interpreti il fatto, è 
Puntone della natura divina e della natura umana praticata invece di essere 
contemplata: qui è il vero passaggio, per la via del domma, a tutta quanta 
la vita cristiana. Qui però si può progredire meno santamente. Certi europei 
studieranno la storia del domma restando in una biblioteca; altri, non europei, 
che non hanno ricevuto con la nostra lingua la logica greco-latina, lavoreran¬ 
no ad assimilarsi le nozioni fondamentali che la teologia ha aggiunto alla ri¬ 
velazione: nozioni d'essenza e d’esistenza, di materia e di forma. In genere 

sono vicoli ciechi. 

% 

b) Ingresso per via della sensibilità. - Ci si sforzerà di trasformare in atti 
i sentimenti evangelici, la gioia d’essere poveri, di fare penitenza, di perdonare, 
di dimenticarsi, di convertirsi... È la via dell’arricchimento. Altri però snatu¬ 
reranno quest’insegnamento facendone un ascetismo musone o una pietà sfa¬ 
sata; oppure, anziché combattere i loro istinti, ne volgeranno l'ardore verso i 
nemici della Chiesa, sia per la polemica, sia per nuove guerre di religione. 

c) Ingresso per via della volontà. -Si praticherà? Però ci sono due metodi: 
0 praticare i precetti e i consigli evangelici in tutte le incidenze della vita fa¬ 
miliare, professionale e civica, il -che sarà il risultato di lunghi esercizi su una 
via per lo più fiancheggiata dalla preghiera e dai sacramenti; o praticare nel 
senso peggiorativo della parola, cioè andare spesso in chiesa, ma non riportar¬ 
ne nessuna chiarezza nè alcun vigore per emendarsi: qui la pratica è sfigurata 
o è ridotta a vernice. 

Così la preconversione richiederà postconversioni. 

La conversione al cattolicesimo comporta un’esigenza speciale. - Nella 
forma che abbiamo schizzato, gli uni e gli altri avranno tuttavia lo stesso anda¬ 
mento. sia che si tratti del cattolicesimo, sia delPortodossia o del protestantesimo. 
In più il cattolicesimo esìge l'ingresso nella Chiesa che è sua. Ora anche in 
questo stato si possono assumere vari atteggiamenti. 
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II vero cattolico sa che la Chiesa è un corpo, con Cristo per capo e di cui 
ciascuno di noi è un membro, un organo o una cellula, specializzato in questo o 
in quel ministero, da cui nessuno si può dispensare, membro o cellula che dal 
capo riceve la vita divina nella misura conveniente. Quindi la disciplina non 
consiste nel seguire ciecamente, pigramente e in modo incompleto gli ordini, 
ma nel permearsi sufficientemente delle intenzioni dei vicari di Gesù Cristo, per 
prendere iniziative che consistono semplicemente nel precedere gli ordini, 
perchè si saranno meglio capiti. È questa la tesi dell'Azione Cattolica, com’è 
definita dagli ultimi papi. 

Ma altri cattolici* meno consapevoli della vera natura della Chiesa, Vim¬ 
maginano fatta sul calco delle società politiche che essi conoscono. Alcuni in 
essa vedono una monarchia assoluta, il che pare loro tanto più naturale, in 
quanto, essendo la verità rivelata, il potere può venire solo dairalto; essi hanno 
quindi per la gerarchia un rispetto completamente passivo, attendendone le 
istruzioni per pensare, sentire, agire. Altri, convinti che la democrazia sarà il 
regime deir avvenire, credono di fare un torto alla Chiesa quando non la rappre¬ 
sentano come una società democratica, credendo quindi giusto che una parroc¬ 
chia o una diocesi sia amministrata non solo nella cassa, ma anche nell'insegna¬ 
mento e nelle pie manifestazioni dei delegati dell’assemblea generale dei fedeli, 
A tali differenze s'aggiungono ineguaglianze. Si è convertiti quando ci si 
conforma ai precetti; lo si è di più quando si comincia a seguire i consigli, ini¬ 
ziando così un'ascensione illimitata: la psicologia della conversione è solo una 
prefazione alla psicologia della santità. 

Cosi lo stesso cattolicesimo presenta molte varietà; fuori di esso le varietà 
sono ancora più numerose. 


CAPITOLO IL - PSICOLOGIA INDIVIDUALE E COLLETTIVA 

DEL NON FEDELE 


Diciamo subito che, all'uso comune, per non fedele intendiamo non solo 
gl'infedeli in senso stretto, ma gli eretici, gli scismatici, i dissidenti e anche i 
battezzati che si rivolgono alla Chiesa solo più per le ceremonie del matrimonio 
o dei funerali, in cui non vedono che riti mondani o civici, come quello di dare 
un ballo per i diciott'anni della figlia, o di appendere una bandiera al balcone 
il giorno della festa nazionale. 

Di questi non fedeli riterremo soltanto alcuni tipi caratteristici, difficil¬ 
mente collocabili in un ordine naturale. Cominceremo da quelli più vicini a 
noi, cioè dai nostri fratelli separati: ortodossi, anglicani, protestanti; poi andre¬ 
mo a cercare in Africa e in Asia Animisti, Musulmani, Induisti, Cinesi; infine 
ritornando in Europa vedremo il comuniSmo russo, che ha tutti i caratteri d’una 
religione. Cammin facendo caratterizzeremo i G.S.C. d'ogni tipo, come pure 

il* loro, atteggiamento di fronte alla Chiesa e cercheremo ciò che li allontana 
e ciò che li avvicina al cattolicesimo. 
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§ 1. - 1 cristiani separati. 

Gli ortodossi* - Gli ortodossi, come i Russi, si dànno questo nome, mentre 
i cattolici li chiamano dissidenti. Se poco differiscono le credenze, le mentalità 
sono ben diverse, per non dire quasi opposte: la Chiesa orientale è più plato¬ 
nica, si disinteressa dei problemi del mondo per rifugiarsi nel misticismo 
contemplativo e nell'ascetismo solitario. (Cfr. la significativa leggenda di San 
Nicola e San Cassiano in Soloviev, La Russia e la Chiesa universale, ed. it., 
p 49-54). Inoltre quella Chiesa non ha più la stessa struttura della nostra; il 
cattolicesimo è monocefalo, l'ortodossia è policefala e conciliare; e abbiamo qui 
yna delle differenze fondamentali tra TOccidente e l’Oriente. Infine, come tutte 
le Chiese ortodosse, quella russa prima del bolscevismo era nazionale, ostacolo 
che però sembra stia per cadere. (Cfr. Congar, Chrétiens désunìs, pp. 252-261; 
genesi e caratteri fondamentali della mentalità ortodossa). 

La Chiesa anglicana. - La Chiesa d’Inghilterra sta in mezzo tra l’ortodos- 
sia e il protestantesimo, e secondo alcuni converrebbe considerarla come un sem¬ 
plice scisma. Semplice scisma forse la High Cburch, cui per essere cattolica spesso 
manca solo l’unione con Roma, Anche neirinsieme della Church of England le 
consacrazioni sarebbero valide se si potesse provare die Barlow consecrò Parker, 
e la principale causa della separazione di questa Chiesa sarebbe quella che 
separa l’Inghilterra dal resto del mondo, cioè la sua insularità. Tuttavia le 
origini dell’anglicanesimo sono oscure e presentano molti caràtteri delle Chiese 

protestanti. 

• • 

I protestanti. - Il protestantesimo è diverso, e si allontana dal cattolice¬ 
simo, più ancora delPortodossia e dell'anglicanesimo, non per il temperamento, 
ma per importanti punti della sua dottrina, della sua pratica e anche della 
sua costituzione interna. La fede, la pietà, le mutue relazioni dei fedeli tra di 
loro, con il loro pastore c con Cristo, sono definiti da norme più o meno' dif¬ 
ferenti. Inoltre, essendo i protestanti sorti da una Riforma, capita loro di cre¬ 
dersi più cristiani di quelli che sono rimasti attaccati a Roma e, per alcuni al¬ 
tri di loro, le guerre di religione hanno lasciato tristissimi ricordi che creano 
una psicologia di forti risentimenti. Però sono cristiani. 


§ 2. - / non cristiani. 

Gli animisti. - Gli animisti, e qui pensiamo soprattutto ai negri dell’Afri¬ 
ca, hanno lineamenti comuni, nonostante certe varietà. Senz’usare la parola 
■ prelogico », non c’è bisogno di conversare a lungo con i loro evoluti, per 
costatare che la loro logica è molto rudimentale. Il loro credo è un am¬ 
masso poco coerente, con un Dio supTemo, ma assai lontano, con geni in 
tutte le fonti e in tutti i venticelli, e specialmente con le anime degli ante¬ 
nati che sopravvivono, quando sono nutrite con sacrifìci e che, secondo che 
le nostre offerte sono generose o avare, ci sono favorevoli od ostili. S’aggiun¬ 
ga la fiducia in certi feticci, e si avranno credenze abbastanza grossolane per¬ 
chè, con P aiuto d’un po’ di riflessione, siano lasciate senza rimpianto, in fa¬ 
vore dì dottrine più ricche e più sistematiche. 
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La sensibilità negra non è disciplinata come la nostra. I negri sono de- 
gl'impnlsivL D'altronde nella loro organizzazione comunitaria, che non sem¬ 
pre distingue il tuo dal mio, si sono abituati ad essere generosi; poco sensibili 
agli argomenti di ragione, si lascieranno toccare, anzi impastoiare, da tutte le 
storie che contengono un pò* di carità. 

Sarà possibile dar loro istituzioni più solide di quelle che posseggono, la 
principale delle quali è la comunità di molte famiglie sotto l’autorità d’un pa¬ 
triarca, generalmente poligamo, con completo servaggio delle donne. Queste 
loro istituzioni non resisteranno alla colonizzazione bianca la quale, per eman¬ 
ciparne le coppie basta che dia a ciascuna un lavoro distinto. 

L’IsIam. -I Musulmani, come ad esempio gli Arabi del Maghreb, han¬ 
no un pensiero più vicino al nostro, ancorché non condividano il nostro ra¬ 
zionalismo; essi credono per autorità, anche in materia scientifica. La massima 
« Magister dixit » è in pieno vigore nell’Islam. 

Qui il Magister è il Corano, il quale, come il Deuteronomio, è insieme 
il codice religioso e il codice civile. Nella moschea studiano sul Corano, gli 
uni accanto agli altri, i futuri teologi e i futuri cadi. L’autorità religiosa del 
Corano è rafforzata dalla sua utilità temporale. Ora non essendo possibile cam¬ 
biarne le leggi senza sovvertire tutta la società, contrariamente a quanto av¬ 
viene in Europa da più di un secolo, neUTslain si è conservatori in mate¬ 
ria religiosa come in quella sociale. Ecco una delle cause della solidità delle 
convinzioni musulmane. Il contenuto di queste convinzioni è opposto e in¬ 
sieme analogo a quello della nostra credenza. Infatti il Corano si è ispirato 
al cristianesimo e al giudaismo- delle popolazioni vicine all'Arabia di Maomet¬ 
to. Un Dio tanto grande e santo da impedire con la sua unità di analizzarne 
l'essere e rendere sacrileghe le sue immagini; un abbassamento, non privo di 
venerazione, di Mosè e di Gesù a vantaggio dell’unico profeta. Senza parlare 
degli elementi secondari, l’islamismo è, per quanto abbiam detto, e vicino e 
ostile al cristianesimo, che pretende d’aver, superato in grandezza, come gli 
è stato posteriore nel tempo. 

Dopo la fede i costumi. L’uomo è sensuale; gli sono permesse quattro mo¬ 
gli legittime e fa di ciascuna di esse una schiava, che può ripudiare a capriccio; 
è pigro, perchè le mogli lo servono e le regioni da lui abitate non lo spingono 
al lavoro; l’astinenza dal vino e il digiuno del ramadan, come le cinque brevi 
preghiere quotidiane, esigono soltanto piccoli sforzi. In cambio il suo orgoglio 
è immenso e gli fa credere che la semplice professione di fede (shahadah) al¬ 
l'ultimo momento della vita lo dispenserà da ogni penitenza, e gli fa disde¬ 
gnare qualsiasi altro culto. 

La sua azione, che è di comunitario indolentemente sottomesso al pa¬ 
triarca, al cadì, al sultano, s'inquadra in una società in cui tutto è minuziosa¬ 
mente organizzato, compreso il commercio, l’arte e tutta la vita civile. Inoltre 
la sua civiltà ha una letteratura propria e un’architettura che ne accrescono il 
valore. Cercate di strappare un musulmano da questi schemi e i suoi fratelli 
lo perseguiteranno fino alla morte; anzi, non occorrono nemmeno le loro mi¬ 
nacce, perchè non oserà neppure pensare di convertirsi, egli che, incontrando 
un buon sacerdote cattolico, gli predice che è troppo santo per non diventa¬ 
re musulmano. 
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Gn&duisti. - Essendo un mondo, l'India contiene una selva di religioni, 
dairisl a m sm0 ’ professato da un quarto dei suoi abitanti, fino al buddismo, na- 
to qui ma praticato solo più a Ceylon ed emigrato tra i Gialli. Le religioni po- 
oolari hanno un panteon con molti dèi personali, come Shiva e Vishnù; ma 
ad uso delle caste -alte, come quella dei bramini, domina il cosiddetto brama¬ 
ssimo. Le Upanishad, conforme alle vecchie tradizioni comuni, affermano che 

vediamo è illusione, e tuttavia ci assicurano che esiste un assoluto, che 



però non bisogna cercare nel cielo anteriore al mondo, poiché lo troveremo 
in noi stessi, dopo esserci distaccati da tutti gli esseri. D 1 'altra parte, già fin da 
prima del hramaneslmo, s'è creduto alla trasmigrazione delle anime, i cui viag¬ 
gi finiranno soltanto quando l’anima avrà potuto identificarsi con l'assoluto. 
L'anima non ha nessun ricordo delle esistenze anteriori, avendo solo una per¬ 
sonalità precaria. Insomma, se vogliamo riassumere in una parola questa me¬ 
tafisica e questa teologia, possiamo chiamarle un ateismo, oppure un panteismo. 

La credenza s’accorda con il sentimento. La ricchezza e lo sforzo che la 
può procurare sono disprezzati, poiché si preferisce una contemplazione che, 
neH'immobilità e nel sudiciume, darà beni molto preziosi; si è asceti e mistici 
Il tipo più perfetto è lo yogin, e quelli che non hanno il coraggio limitarlo 

lo devono almeno sostenere con elemosine. 

Pensieri, sentimenti, opere, o assenza di opere, sono legati al luogo. Questo 
paese, terra dei monsoni, sovrappopolato nei suoi delta, ovunque devastato dal¬ 
la fame, e dóve le frontiere delle caste hanno finora impedito ogni seria ini¬ 
ziativa politica ed economica, è essenzialmente il paese dell'inazione. Si può 
sfuggire dalle realtà presenti solo nel sogno e quindi sono dichiarati illusione 
ogni oggetto e ogni gesto. Il bramanesimo è prodotto naturale del suolo dell’In¬ 
dia e forse appunto questo rende difficile sradicarlo. 

Tuttavia nello yogin e, in grado inferiore, nel popolo, c’è un tale disprez¬ 
zo delle apparenze, una tale sete d’assoluto, una tale attitudine alla medita¬ 
zione e tale rispetto della povertà che, nonostante le ineguaglianze conservate 
dalle caste, se ne potrà trarre e se ne sono già tratte serie ragioni per avviare 
al cristianesimo. 

Lo stesso si può dire del buddismo. Shakya-muni riprese le tesi del bra¬ 
manesimo, ma fu più moralista che metafìsico. Siccome il mondo interiore ed 
esteriore è soltanto un'apparenza, e siccome i nostri desideri non possono non 
essere dolorosi, non spingendoci verso alcuna realtà, la vera saggezza e la vera 
felicità consistono nella liberazione da ogni desiderio. Facendo questo ci li¬ 
beriamo anche dal supplizio della trasmigrazione, alla quale bisogna credere 
come a un’esigenza morale. Se giungiamo a non bramare più nulla, avremo 
acquistato la santità e la beatitudine sotto il nome di nirvana. 

Tutto il buddismo (s’intende quello puro, poiché è stato inquinato da 
molti elementi avventizi) consiste nel metodo per ottenere il nirvana. Quindi 
disdegna le speculazioni teoriche, nè si ferma davanti a certe difficoltà e con¬ 
traddizioni. Il nirvana è il nulla o la gioia. Che importa? Il buddista ammette 
la metempsicosi perchè tutti Tammettono; ma se certuni credono alla distru¬ 
zione dell’anima dopo la morte, se questo serve ad affrancarli, conservino la 
loro convinzione. Un domina vale solo in quanto è condizione dell'ascesi. Il 
buddismo è un prammatismo; quindi non opponendo al cristianesimo rappre¬ 
sentazioni ben definite, e avendo in comune con esso la sete di rinnovamento, 
non è del tutto temerario presumere future conversioni di buddisti. 
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Infine il carattere comunitario delle popolazioni dell’India non renderà 
le conversioni per famiglie o per villaggi più difficili delle conversioni indi» 
viduali, come s’è detto per gli Arabi e come si dirà dei Cinesi. 

La Cina. - Come gl'induisti, così i Cinesi, sotto un nome generico, sono 
una molteplicità di popoli aventi più religioni, senza parlare delle superstizio¬ 
ni popolari, che sono ancor più varie. 

In generale i Cinesi ammettono due princìpi, che si dividono tutto Tu 
niverso: lo yìn, principio dell’inverno, dei bisogni domestici, dell’attività del¬ 
la donna; e lo yang, principio dell’estate, dei lavori campestri, dell’attività ma¬ 
schile; essi si alternano, regolati da un ordine superiore, chiamato il tao: di 
qui il nome di taoismo dato a una simile filosofia. È una concezione che pre¬ 
senta il mondo, quello fisico almeno, come un equilibrio da cui non ci si sco¬ 
sta un istante che per ritornarci ben presto. Non c’è progresso, e quello che si 
presenta sotto questo nome, come la scienza, è odioso. Il tempo non passa ve¬ 
ramente, in modo che fatti futuri alle volte sono causa di fatti passati. Il tao¬ 
ismo popolare, in alcuni letterati s’è evoluto nel taoismo di Lao Tse, poi dì 
Ch’uang Tse, mistici che, elaborando la concezione corrente del tao, propo¬ 
sero agli uomini di fondersi in lui disprezzando ogni cosa. Questa dottrina non 
è senz’analogia con il buddismo, che spesso vi si sovrappose. 

Ma più diffuso in Cina è il Confucianesimo che, a dire il vero, non è una 
religione, ma una morale, Confucio rifiuta di rispondere ai discepoli che lo 
interrogano sulla natura del cielo o sul genere d'esistenza dell’anima dopo 
morte. Generalizzando la teoria del tao, egli proclama semplicemente che l’ar¬ 
monia della natura deve tradursi in un’armonia sociale: l’uomo, già molto le¬ 
gato ai parenti anche lontani, dovrà legarsi a tutti gli organi dello stato e, per 
aiutarsi in quest'abnegazione, compirà numerose cerimonie, che sono qualcosa 
di più che un codice di convenienze; diciamo: un rituale sociale, ma che, dob¬ 
biamo riconoscerlo, non s’innalza mai a pensare a un aldilà. Si potè dire che 
i Cinesi sono assolutamente privi del senso del soprannaturale, .nonostante il 
loro altruismo. 

Il taoismo conviene certamente a un popolo d’agricoltori, che dipende 
strettamente dal ritmo delle stagioni, e a un popolo fatto di grandi comunità 
familiari, che soffocano le iniziative individuali. Pacifici e rozzi, Confucio non 
trovò difficile inculcare in essi una morale che, assieme alla cortesia, li solleva 
all’amabilità, ma non avrebbe potuto lanciarli a voli più arditi. 

Quando giungerà tra loro, il cristianesimo li troverà senza brutalità e 
senz’egoismi; ma prima di penetrarli dovrà far nascere in essi l’appetito, del 
divino, che non sentono. Non sono un terreno ostile, nè un terreno preparato; 
sono un terreno vergine. 

Il comuniSmo russo, nuova religione. -I comunisti della Russia dovreb¬ 
bero esser chiamati socialisti russi, perchè si considerano essi stessi come giunti 
soltanto alla fase transitoria, in cui si costruiscono fervorosamente e dura¬ 
mente un’attrezzatura, in attesa della fase dell’abbondanza in cui si potrà in¬ 
staurare il comuniSmo in una gioiosa fratellanza. Giudicarli nel loro stato at¬ 
tuale significa quindi pregiudicare la loro evoluzione, che riserva certamente 
molte sorprese. 

Oggi sì dichiarano essi stessi antireligiosi, ma la loro antireiigione, per 
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il vigore della sua fede, _ ha tutti. i caratteri per essere una véra religione a ro¬ 
vescio; è se la loro metafisica è materialista e atea, per essi l'uomo ha tuttavia 
una potenza indefinita sulla natura e su se stesso, e quindi può creare a poco 
a poco il superuomo: ha anzi la tendenza a superarsi continuamente, e il 
popolo è scosso da una speranza immensa. Però a condizione che si agisca in 
gruppo, poiché l'individuo isolato è soltanto una finzione dello spirito bor¬ 
ghese e Puomo moderno, cioè l’uomo perfetto, è quello che si serve di tutti i 
suoi legami con tutti i suoi simili uniti per arricchirsi e donarsi. 

Purtroppo il comuniSmo pare chiuso al massimo al cristianesimo: lo è 
per natura, quale almeno questa natura appare alla sua coscienza; lo è per 
tattica, perchè la religione, e specialmente quella cristiana, è l'oppio del po¬ 
polo, che un rivoluzionario deve vomitare; lo è per vocazione, perchè i piani 
quinquennali sono ebbri di tecnica e non è possibile servire il Dio personale 
quando si servono gli dèi d'acciaio; lo è per ignoranza, in gente nata dopo il 
1917, che non hanno mai o quasi mai sentito parlare di Gesù Cristo; lo è 


per troppa conoscenza, in gente anziana, che della Chiesa d'un tempo ha con¬ 
servato solo il ricordo d’un'aimninistrazione legata al regime abolito e quin¬ 
di odiosa. 

Intanto due ragioni permettono di sperare delle conversioni. 

La prima, che già si vede in atto qua e là, risulta dal temperamento pro¬ 
fondamente religioso del popolo russo, che non può fare a meno di credere 
nel mistero; il semplicismo della filosofia bolscevica ripugna loro; la persecu¬ 
zione, con i martiri che ha fatto, parve quindi inopportuna al fu maresciallo 
Stalin, che ha ristabilito la libertà di culto e il patriarcato. 

La seconda ragione viene dallo stesso bolscevismo, che ha come princi¬ 
pio il non sfruttamento dell’uomo da parte dell'uomo, e con questo la sop¬ 
pressione delle miserie ereditate da tutti i secoli passati. È vero che si è odiato, 
spogliato, ucciso, ma era soltanto rinverso d una vasta simpatia. 

Una simile morale poggia su istituzioni. Ciascuno deve avere la sua casa, 
piccola, è vero, ma sufficiente per la sua famiglia, alla quale può trasmetterla 
per eredità; inoltre se si ricevono alti salari, bisogna spenderli in beni di con¬ 
sumo o in doni ai poveri, o in imposte volontarie, perchè non risorga una 
nuova classe di padroni, alimentata da nuove servitù. 

In questo modo ramina dei Russi odierni offre una superficie empia so¬ 
pra un sustrato che nasconde, sia pure in germe o rachitiche, le tre virtù della 
fede, della speranza e della carità. Che cosa avverrà fra due o tre generazioni? 
Più di qualsiasi altro paese d’Europa, la Russia è in questo momento la terra 
deirimprevedibile. Tutt'al più si può predire che il ribollimento delle pro¬ 
fondità fenderà la superficie. 

Abbiamo fatto il giro del mondo. In tutti i paesi le conversioni troveran¬ 
no aiuti e ostacoli, di varia grandezza e di natura diversa. Ne abbiamo presen¬ 
tato la lista senza commenti. Quest’analisi ri prova la complessità del proble¬ 
ma. Muniti di questi materiali, potremo affrontare lo studio centrale con mag¬ 
gior fortuna e potremo trattarlo più brevemente. 
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CAPITOLO III. - METODOLOGIA DELLA CONVERSIONE 


Convertire con l'aiuto di Dio un uomo o un popolo vuol dire fargli per¬ 
correre diverse tappe che, nei loro tratti essenziali, s'assomigliano in tutti i 
continenti e in tutti i secoli. Prima le esporremo nelle loro generalità, poi fa¬ 
remo vedere come si differenziano nei vari casi di conversioni. 

Divideremo le generalità in quattro parti, che nella nostra esposizione 
appariranno più nettamente separate di quanto lo siano in realtà. 

l.o I fatti di conversione interiore; 

2.o i fatti concomitanti all'ingresso nella Chiesa; 

3.0 i fatti posteriori, che caratterizzano una conversione continua; 

4.o i fatti d'ordine un po' diverso, che riguardano non soltanto la conver¬ 
sione d'individui in un popolo, ma quella delle istituzioni del popolo stessa 

§ 1. - Fatti di conversione interiore . 

I primi indizi. - Il primo atteggiamento che preannuncia una futura 
conversione è prodotto da un’incomprensione, da un disgusto, o da un’ina¬ 
zione. Secondo il proprio carattere, individuale o sociale, si viene colpiti in 
questa o quella regione dell'anima. I più intellettuali sentono che la loro re¬ 
ligione non soddisfa più la loro curiosità sui grandi problemi capaci di tor¬ 
mentare l'uomo; i più delicati sono scoraggiati dalla grossolanità della sua mo¬ 
rale; i più vibranti vedono in essa pratiche le quali non meritano d’essere 
vissute. Non occorre che queste critiche vengano formulate; esse non si espri¬ 
meranno con piena chiarezza neppure molto tempo dopo la conversione. Per 
lo più restano subcoscienti, ma distaccano lentamente l’uomo dalla religione 
della sua infanzia. 


L’atteggiamento che incombe ai cristiani. - L'apostolo per. provocarle 
procederà in due modi. Il primo è quello della critica interna, sia in conver¬ 
sazioni socratiche, se si rivolge a un individuo cui può arrivare; sia, se si tratta 
di una massa, con l’aiuto di discorsi, di giornali o di pellicole che insinuino 
dubbi sulla certezza del suo credo. Questo procedimento polemico comporta 
un pericolo: a forza di critica s'induce l'infedele non solo a dubitare della sua 
religione, ma di qualsiasi religione; spingendolo fuori della sua Chiesa lo si 
può contemporaneamente gettare lontano dalla Chiesa cristiana. Il secondo me¬ 
todo consiste semplicemente nel far vedere un ideale superiore: santità d'un 
eremita, storia d'un martire, vita d’una famiglia totalmente cristiana... Allora 
non c’è affatto bisogno di discutere con grinfedeli; anzi, il vedere questo spet¬ 
tacolo di lontano o furtivamente non li spinge a mettersi in guardia contro 
un convertitore di professione: sentono nascere la simpatia dal più profondo 
di se stessi, cioè nella massima libertà, poi il desiderio, poi la credenza che 
questo desiderio è realizzabile: un Nobili predicò a Madura soltanto con lo 
spettacolo della sua orazione solitaria, e gli attuali eremiti del Sahara ne imi¬ 
tano l'esempio. 


Conversione « brusca » e conversione « 

a un voltafaccia o a una semplice inflessione. 


Questi metodi portano 
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Voltafaccia, in senso stretto, quando si brucia quello che s*k adorato; il 
che si verifica generalmente in coloro che si sono preparati con una critica del 
loro stato anteriore, e soprattutto nei temperamenti tutto d’un pezzo: cosi 
primitivi o debosciati che sono marciti, spesso loro malgrado, nell'ignoran¬ 
za o neirimpurità. 

Invece inflessione quando si tratta di persone che si appoggiano su alcune 
verità o alcune virtù, di cui la loro religione contiene il balbettìo o il germe: 
In tal caso la cristianizzazione li illumina o li corona. Era questo il metodo del 
Ricci, che conviene ai temperamenti più dolci o più contemplativi, che credo¬ 
no cosa saggia non dimenticare completamente le loro tradizioni. 

La conversione, sia che debba mutare totalmente l'essere, sia che abbia 
bisogno di trasformarne solo una parte, si può compiere lentamente o brusca- 
niente o, meglio, con una serie di piccoli colpi bruschi o con atterramento 

4 * ^ m I 

unico e 




Possiamo trovare esempi caratteristici di conversioni progressive nella 
regina zambesiana Mokwai e in molti altri di cui parla Raoul Allier nella 
psychologie de la conversion chez les peuples non civilisés . Casi di conversioni 
brusche sono stati citati dal Mainage nella Psychologie de la conversion, come 
quelli d’Alfonso Ratisbonne, d'Ermanno Cohen, di Roberto Bracey, di Paolo 
Claudel o di altri ancora, che furono vivamente scossi durante una missione o 
un « risveglio ». Un fatto, apparentemente insignificante, dà loro una nuova 
dimensione degli esseri, li mette in un nuovo punto di vista, apre nuovi sensi: 
essi sono « rivoltati » come si n rivolta » un guanto. A distanza di parecchi secoli 
si ripete la storia della via di Damasco. 

Qui però non bisogna lasciarsi ingannare dalle distinzioni. Una conver¬ 
sione deve sempre finire con una decisione, e quindi il suo ultimo' atto è sempre 
brusco. Ma siccome consiste nel sostituire un uomo nuovo a quello vecchio, la 
decisione dev'essere stata preceduta da una preparazione che può durare anni 
e che spesso non è percepita, perchè inconscia. 

La nascita tPun nuovo io. - Essa consiste nella costituzione di un nuovo 
io, che a poco a poco prenderà il posto di quello primitivo. 

Un io è un complesso ordinato di stati psichici. Per esempio la sensualità, 
l'appetito di possedere, il desiderio di dominio sulle donne sono la manife¬ 
stazione di tre tendenze, indistinte in linea di diritto', ma legate di fatto, le quali 
unite a qualche tendenza coltivata insieme ad esse, formano il fascio dell'io 
infedele. Quando quest'infedele sente il primo discorso sull’astinenza, quando 
vede in un quadro la glorificazione del povero, quando legge una pagina sul- 
I'eguaglianza degli sposi, per lui le tre novità sono senza rapporto, ma se vi 
riflette, astrattamente o concretamente, finiscono col formare un complesso unico, 
cioè l'embrione dell'io cristiano. 

I due io, in principio s'ignorano, poi si combattono, dal momento che il 
secondo ha acquistato una statura da poter combattere col primo. II canto 
d'un inno, il profumo deH'incenso, una veste candida basteranno per attirare 
con veemenza alla croce e a dare l'ardente desiderio di cadere ai suoi piedi; 
qualche momento dopo una musica profana, un odore carnale, un gioiello 
condurranno con eguale forza alle catene di prima. 

Questo sdoppiamento è anche una differenziazione. I due io non sono 
soltanto distinti come lo sono due vasi identici, ma appartengono a due specie 
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che s’assomigliano poco. Il più vecchio ci possiede con abitudini, il più giovane 
con aspirazioni; quello ha il potere dell’usuale, questo il prestigio dell’ignoto. 
Le nostre abitudini ci sono tanto più care quanto più temiamo d’essere costretti 
ad abbandonarle. Le aspirazioni sono tanto più amate quanto più lo stato da 
esse proposto ci appare, in una penombra misteriosa, sovrumano e, insieme, alla 
portata delle nostre forze. Praticate, anche solo per qualche istante, qualche 
precetto della religione che vi tenta, e vi accorgerete di non aver agito nel suo 
stile, che quindi occorre che Dio o un suo inviato tì ispiri o vi possieda. Cosi 

10 sdoppiamento, mentre è una differenziazione è pure una lacerazione. 

Una lacerazione dolorosa: ci si sente attratti alle promesse della fede, ma 
non possiamo dimenticare che esse si compiranno solo dopo che saremo passati 
attraverso le sofferenze del calvario. Se si preferisce marcire nei piaceri d’uii 
tempo, quel poco di cristianesimo che già si conosce basta a renderveli nauseanti. 
Rinunciarvi, quando s’ha ima prima intuizione del peccato, non è un’ingrati¬ 
tudine colpevole verso tradizioni che sono sacre perchè vengono dagli antenati?... 
I pretesti più inattesi servono a tormentarci. 

Alle volte questi tentennamenti sono tanto penosi, che si pensa di soffo¬ 
care le suggestioni del cristianesimo. I più colti cercano di persuadersi che 

11 loro secondo io non è guidato da Dio, ma che è il prodotto di qualche nevro¬ 
si, che ha sdoppiato la loro personalità con un fenomeno naturalissimo, mentre 
invece il loro spirito non è mai stato così sano come ora; oppure si domandano 
se questo preteso Dio non è l’esteriorizzazione d’una pressione sociale; ma la 
sola società che li comprime è quella che li allontana da Dio. 

I semplici e i non civilizzati non hanno questa capacità critica; credono 
in Dio perchè, se cacciano l’idea di lui, essa ritorna nei loro sogni, e anche in 
piena veglia sentono voci che li spingono a farsi cristiani; queste rimozioni 
nel subcosciente fanno nascere dei complessi che opprimono fino all’angpsda, 
nel seriso psichiatrico della parola. 

Ii’unifìcazione intima. - Qui le peripezie sono così diverse,, che si potrebbe 
scrivere un volume senza esaurire il soggetto. Frattanto passano le settimane, i 
mesi e gli anni. Alcuni muoiono prima di concludere; in altri l’io cristiano è 
riuscito ad atterrare l’io pagano. L’anima è virtualmente unificata e resta solo 
da prenderne coscienza. 1 

Un bel giorno, sentendo una predica, o nel pentimento d’una caduta, o a 
proposito di un nonnulla, ci si decide a rispondere all’appello divino. La batta¬ 
glia è finita e si prova una pace di carattere sconosciuto, elevata a un livello 
superiore e tanto più deliziosa quanto più tragica e lunga fu la guerra cui 
successe. 

Non occorre ricordare che queste vicende sono state seguite da un apostolo 
direttore di una sola anima o missionario incaricato d'un gruppo di catecumeni 
o d’aspiranti al catecumenato; quest’apostolo conosce bene quello che abbiamo 
sbozzato, perchè è lui, o uno dei suoi colleghi che ci ha fornito i materiali dello, 
studio; ma invece d’accontentarsi di raccoglierli come spettatore, egli ha agito 
incessantemente, ora per provocare crisi nel suo pupillo, ora per trarre partito 
dai turbamenti in cui l’ha gettato in vista del suo progresso. 

Però il suo compito non è ancora finito. La conversione, che egli ha diret¬ 
ta, sarà definitiva solo se il convertito all’adesione interiore aggiungerà il gesto 
esteriore, che lo farà entrare nella Chiesa, sia con un’abiura, sia con un ritorno 
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ico a esercizi abbandonati da molto tempo. Questa seconda risoluzione 
* il seguito inevitabile della prima e in realtà solleva una questione 
oologia sociale, che complica la questione, or ora esaminata, di psicologia 
duale. Perciò merita che ci fermiamo un momento su di essa. 


§ 2. - Fatti che accompagnano l’ingresso nella Chiesa . 

Le difficoltà capaci di arrestare il convertito. - Entrare nella Chiesa 
significa farla finita con il proprio ambiente, spesso venerabile e possente, e 
sottomettersi senza riserva a una disciplina assolutamente insolita. La difficoltà 
è duplice e genera due specie di lotte. Non deve sorprendere se esitiamo. Per 
quanto si sia poco generosi, si comincia con formulare obiezioni che dovrem¬ 
mo rivolgere a noi stessi, ma che indirizziamo alla Chiesa. 

Diciamo che la Chiesa è un organismo sclerosato, in cui una personalità 
non può fare a meno d'intristire; oppure diciamo che essa è legata al partito 
d'una classe che non è la nostra; oppure che essa è l'agente d’uno stato ostile 
alla nostra patria. 

Quanto hanno di fittizio. - Queste accuse potrebbero essere confutate da 
qualcuno che non sia impegnato nel dibattito. La Chiesa non è un organismo 
sclerosato; però, come in qualsiasi altra società, variando le circostanze, alcuni 
suoi organi si sclerotizzano a poco a poco. Le società spirituali rischiano perfino 
una sclerosi più completa di quelle temporali, perchè non hanno, come queste, il 
permanente controllo della realtà. Ma qui gli elementi disseccati sono conti¬ 
nuamente sostituiti da elementi freschi, e allora che erompere di vital 

La Chiesa non è legata a una classe, per esempio a quella borghese. È 
vero che quando, un secolo fa, la borghesia era la classe dirigente, per influire 
per mezzo di essa sulle altre classi, la Chiesa si mise alla sua portata, esprimendo 
cosi alcune tesi di morale generale, come quella sulla proprietà, in funzione 
d'abitudini borghesi. Questo però non è un accomodamento e quasi un rinne¬ 
gamento, ma un’applicazione a un caso particolare o una traduzione della sua 
immutabile dottrina in una mentalità speciale. Al contrario molte riforme in 
favore degli operai sono state proposte nelle encicliche pontificie, prima che ne 
parlasse chiunque altro. 

Nè la Chiesa d'oltremare serve gl'interessi d'una potenza europea. È vero 
che i suoi missionari non possono fare a meno di pensare o di sentire secondo 
le loro nazioni di origine, ma le grandi encicliche missionarie, come la Rerum 
Ecclesiae e la Evangelii Praecones, hanno tradotto le parole di San Paolo in 
questo motto: « Siate gialli con i Gialli e negri con i Negri » e hanno spinto 
a formare più rapidamente un clero e un episcopato indigeno. Come il Vangelo 
ha trovato un Sant’Agostino o un San Tommaso per essere messo alla portata 
del pensiero greco e latino, così noi possiamo aspettare qualche dottore perfet¬ 
tamente ortodosso, indù o cinese, che adatterà il Vangelo se, come sempre, adat¬ 
tamento vuol dire applicazione e traduzione. Ma dovrà cominciare l'adatta¬ 
mento con un distacco dalla nostra cultura, onde presentare alle altre culture 
il messaggio di Cristo nella sua essenza. 

Che cosa possono avere di fondato. - Le obiezioni alla Chiesa non sono 
dunque serie se non per quelli che lo vogliono. Tuttavia sono incoraggiate da 
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alcuni cattolici e da qualche membro del clero. Nessuna apologetica nè deve 
nè può nascondere questo fatto. Entrando in qualche tempio si ha l’impressione 
che la pratica si riduca a gesti meccanici e sterili. Alcuni operai hanno incon¬ 
trato dei sacerdoti che hanno un ideale più borghese che evangelico; degli 
indigeni credono che convertirsi significhi europeizzarsi. Tutto ciò è fin troppo 
Vero. Per questo i responsabili dell’apostolato, che qui sono capi di diocesi o 
di vicariati apostolici, insistono tanto perchè i pastori non si anehilosino in 
ciò che piace al gregge dei giusti, si distacchino dall’amicizia esclusiva duna 
classe che li protegge più di quanto non li imiti, perchè si sforzino di lasciare 
il comportamento esclusivista del popolo loro affidato. È una condizione 
necessaria e tradizionale perchè le conversioni si moltiplichino con un’ampiezza 
che giustifichi il nome di cattolico. 

L’ingresso nella Chiesa. - Ecco il terreno preparato per molti e con il 
lavoro di molti anni. Resta da far entrare un individuo. Ora la guida non sarà 
più il vescovo, ma forse il compagno di lavoro, o un catechista della foresta, 
il più delle volte un cristiano deirÀzione Cattolica. Tocca a lui far comprendere 
alPamico, che s’è fatto suo discepolo, che l’ingresso nella Chiesa non è un 
intruppamento e tanto meno un tradimento, ma una promozione nel senso più 
completo della parola. Diciamo completo, perchè il nuovo adepto deve trasfor¬ 
marsi in tutti i suoi atti, come se battezzasse egli stesso il suo letto, la tavola, 
il mestiere; deve prendere senz’altro un posto attivo, che sarà un posto 
d’apostolato. Appena ci si è convertiti nel proprio cuore, sappiamo che s’è 
trovata la pace, ma non quella che il mondo dà; confermando l’adesione s’è 
confermata la pace; non è mica per metafora che la Chiesa di quaggiù porta il 
nome che la distingue dalla Chiesa purgante, e da quella trionfante: essa non 
può essere se non una Chiesa di militanti. 

% 

§ 3. - I fatti posteriori che caratterizzano una conversione continua. 

u . * . . 

Quello che abbiamo descritto è un ideale cui si potè arrivare un giorno* 
ma non lo si avrà sempre. Dopo la tragedia si ha bisogno di pace, anche di 
pace umana. Molti nemici minacciano il cattolico « arrivato n; il formalismo e 
l’orgoglio sono i più frequenti, i più sottili e quindi i più pericolosi. 

II pericolo del formalismo e dell’orgoglio. - Il formalismo consiste nel- 
l’esagerare la parte delie pratiche e specialmente nel prendere queste pratiche 
come un fine. Vi è certo il diritto di compiacersi della, liturgia, d’essere in¬ 
transigenti nel digiuno, e più ancora d’avvicinarsi spesso ai sacramenti, ma 
a condizione, dopo aver reso il proprio omaggio a Dio, di vedervi dei tram¬ 
polini da cui ci si lancerà piti vigorosamente verso l’altra pratica, che consiste 
nell’essere cristiani nel compimento del proprio dovere professionale o civico. 
Infine si farebbe la peggior caricatura d’ogni pratica se si fosse fedeli agli eser¬ 
cizi della chiesa per diportarsi poi come pagani nel resto dell’esistenza, come 
se la pietà davanti aH'altare fosse un’assicurazione per l’empietà nella vita quo¬ 
tidiana. Ora il formalismo spesso segue alla conversione perchè, aiutato dalla 
stanchezza della preparazione, esso è il solo segno chiaro per indicare la con¬ 
versione, quindi un segno accessibile a tutti. 

L’orgoglio consiste nel credere che dopo il progresso, un tempo inim- 
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maginabile, che s’è compiuto, restino da fare solo più progressi insignificanti. 

Il battesimo ha nettato la casa; resterà al massimo da spolverarla* L'ingresso 
neirassemblea dei fedeli è certamente stato la più grande rivoluzione che pos¬ 
sa commuovere un'anima; nell’azione di grazie, che scoppia nel tempo succes¬ 
sivo, non si può fare a meno d’un’esaltazione che, nei meno saggi, è vicina al- 
Forgoglio: prima era il catecumeno che camminava, ora è il fedele arrivato. 

Ecco la duplice catastrofe. Essere formalista significa dimenticare lo spirito 
per la lettera; essere orgoglioso significa vedere nella vittoria l’opera propria e 
non quella di Dio. Nel primo caso c’è idolatria del segno; nel secondo idola¬ 
tria di se stessi, ed entrambi i vizi ti fanno prigioniero della tua conquista, tan¬ 
to grande e dolce che pensi di goderla, non di superarla. Invece è scritto: a Sia¬ 
te perfetti com’è perfetto il Padre vostro che è nei cieli ». In una vita cui è 
essenziale il progresso, non salire significa ridiscendere e cadere. 

*• 

La necessità della conversione quotidiana. - Il convertito dovrà quindi 
ripassare per tutte le lotte e tutti gli orrori che lo hanno condotto alla 
conversione. 

Questo non è impossibile. Il cristianesimo offre molte occasioni per re¬ 
sistere al formalismo e all’orgoglio incombenti. Ci accontenteremo di darne 
due esempi, ma perchè siano più convincenti li chiederemo a due uomini che 

non siano del tutto novizi nel servizio di Cristo. 

A proposito del formalismo: un cristiano prega e si comunica spesso; 
dalla preghiera e dal sacramento ritorna più forte e vi trova anche la gioia. 
Col pretesto d’aumentare la sua forza, forse per godere di più, moltiplica le 
ore della sua unione a Cristo; ma sente non meno imperiosamente l’appello 
dei suoi fratelli bisognosi del suo aiuto e della sua parola. Eccolo preso tra 
due doveri, cui corrispondono due beni. La contemplazione è il viatico in¬ 
dispensabile per la sua azione; l’azione è la materia insostituibile per la sua 
contemplazione: è creato per amare Dio o per amare gli uomini? Ecco iniziate 
non sterili esitazioni, ma esperienze tanto più feconde quanto più saranno do¬ 
lorose, finché non si senta con tutto il proprio essere die il prossimo è il cor¬ 
po mistico di Cristo, che l’amore dell’uno include l’amore deH’altro. La bur¬ 
rasca ormai è passata e rimane una pace simile a quella del neo convertito. 

Anche riguardo all’orgoglio si fa una duplice esperienza. Prima resperien- 
za dell’esame di coscienza: ti fa vedere che quel tuo comportamento, da Cui • 
non ti sei posto in guardia, perchè era come quello dei tuoi vicini, nonostante 
l’unanime approvazione è colpevole e perfino criminale; tratti i tuoi servi co¬ 
me schiavi e ti sei estraniato dai tuoi figli; non si tratta più di scoprire con la 
lente qualche inezia, che non t’impedisce d’essere un uomo onesto, ma sei co¬ 
stretto ad applicarti, e senza metafore, la qualifica di sepolcro imbiancato. Pe¬ 
rò mentre ti condanni così aspramente, tu rammenti quello che Dio ha fatto 
di te, e quei bei gesti e anche quelle due o tre azioni eroiche che non sono cer¬ 
to creazione della tua meschina natura: sei diviso tra il pentimento dei tuoi 
peccati e la gloria delle tue infermità; l'odio, che hai di te stesso, contrasta con 
l’amore che Dio ti ha dimostrato; donde un laceramento di tutte le fibre del 
tuo io, finché un giorno, senza che sappia come, la grazia ti permette di di¬ 
menticarti fino a farti planare al di sopra del disprezzo. 

Questi dualismi interiori sono lunghi, e alcuni santi dicono di essere ri¬ 
masti per anni sia senza fede chiara, sia nell’aridità, sia in una specie di pa- 
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ralisi della volontà. Se ne esce solo con una vera conversione, che talvolta è 
detta conversione quotidiana, ed è veramente tale se con questo s’intende che 
tutti i giorni bisogna lavorare per convertirsi. Però la parola suggerisce un pro¬ 
gresso insensibile; qui invece, come prima dell'abiura o del battesimo, la vita 
procede a sbalzi, Pimpeto e l’ardore sono sempre seguiti dal riposo. Per quan¬ 
to decisivo, l'ingresso nella Chiesa non spezza resistenza di due parti opposte. 
Il cristiano è sempre candidato a una conversione. 

La tentazione delTapostasia. - Così la tragedia richiesta dalla conversione 
non è male, ma un beneficio. Pertanto nei paesi di missione si può temere per 
la seconda generazione dei cristiani, che non hanno ricevuto il battesimo da 
adulti, e perciò non hanno provato i tormenti della preparazione e quindi non 
hanno, come i loro padri, quelle esplosioni di fede, forse seguite da cadute, 
ma che generano pentimento e immancabilmente un vigore meraviglioso. I 
figli sono tiepidi; come dunque salvarli dalla mediocrità? 

. La storia ha già risposto alla domanda. A mano a mano che questi piccoli 
crescono, la vita s’incarica di corromperli. Invece di ricevere il cristianesimo 
come una luminosa rivelazione, al modo dei loro padri, nati pagani, verso la 
pubertà si manifesta loro la corruzione del mondo come la prima grande sco¬ 
perta. Perdono allora la fede? no, perchè ne avevano solo la pàtina. Perdono il 
sentimento religioso? s’erano accontentati d’emozioni. Abbandonano le loro 
pratiche? consistevano soltanto in gesti. Questo non è solo il caso dei figli dei 
pagani, ma lo ritroviamo in popoli cristiani da secoli: spesso in tal caso la 
linfa si è disseccata. 

Ma non lamentiamoci di queste perversioni, che sono necessarie; non 
pretendiamo dei semplici ritorni, che sono impossibili. Gli apostati hanno su¬ 
bito una muta, hanno perduto il cristianesimo puerile, e sarebbe una disgrazia 
se l'uomo s’accontentasse di esso. Bisognerà quindi offrire loro un cristianésimo 
ringiovanito, dopo averlo purificato da certe superstizioni introdotte dai fe¬ 
deli mediocri. 

Siccome hanno bisogno di attività generose e creatrici, si potranno an¬ 
che orientare verso un lavoro completamente nuovo, di cui ci rimane da parla¬ 
re, cioè la conversione delle istituzioni. 


4. - Fatti che riguardano la conversione al cristianesimo 

delle istituzioni civili d’un popolo * 


Cellule sociali e organismi sociali. - 1 grandi missionari hanno sempre 
detto che la conversione degl’individui per quanto numerosi, non è il loro 
scopo principale, perchè vogliono cristianizzare le istituzioni del paganesimo, 
in modo da mettere i loro futuri cristiani in una Città di Dio. 

La Chiesa s’è sempre diportata in questo modo. Nel Medioevo convertì 
il matrimonio e la famiglia. L’unione dell’uomo e della donna venne trasfor* 
mata sull’immagine dell’unione di Cristo con la sua Chiesa, e le relazioni d’tin 
padre con i suoi figli hanno preso come modello la divina paternità. Il suc¬ 
cesso fu grande e bisognava raggiungerlo,, perchè allora la famiglia era la vera 
cellula sociale. Gli organismi professionali e politici avevano minore influen¬ 
za, tuttavia la Chiesa non se ne disinteressò, e alle corporazioni aggiunse le 
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confraternite, e scioglieva dal giuramento di fedeltà i sudditi d’un princi- 


Oggi un'evoluzione estremamente rapida delle tecniche ha fatto svilup¬ 
pare, quasi con lo stesso ritmo, le classi e gli Stati, per non parlare d’una fa- 
*■ . /. A pll.p oltTR tturp si rìrbire f si smembra* 


niiglia che, davanti all’ampiezza delle altre strutture, si riduce e si smembra* 
Donde la paganizzazione della cristianità in misura forse mai conosciuta do¬ 
po gli ultimi romani e i primi barbari. La Chiesa si impegna con vigore a 
Sprnmre del Suo spirito le istituzioni più ampie, che la famiglia, cioè le offi¬ 


cine, i sindacati, i partiti, i governi., gli organismi coloniali e internazionali, 
e aquesto preludono le encicliche degli ultimi decenni. Alle linee generali 
tracciate dai papi, si devono aggiungere realizzazioni concrete, la maggior par¬ 
te delle quali saranno opera dei laici. Il compito degli uni e degli altri sarà 
immenso, perchè i loro oggetti sono d’un’ampiezza estrema e senza preceden¬ 
ti nella storia. 


Un esempio africano* - Gioverà rifarci ad un’esperienza, anche a costo 
di generalizzarla un po’ arbitrariamente. Come la Chiesa abbia agito, nel me¬ 
dioevo, nei confronti della famiglia sappiamo quasi nulla. Ma le missioni ci 

offrono esempi recenti e quindi osservabili. 

NeU’Africa nera, specialmente nel Camerun, la cristianizzazione dell’am¬ 
biente è passata per due o tre tappe. Si è rinunciato al metodo dei collegi, 
tentato prima in altri posti. Ben pochi di coloro che venivano così chiusi in 
una serra e poi gettati in un ambiente pagano dopo la loro adolescenza, si so¬ 
no dimostrati capaci d’influire sull’ambiente stesso: la maggior parte si lasciò 
riprendere dalla coscienza collettiva del paese. Perciò nel Camerun s’è cercato 
di creare un’atmosfera completamente cristiana. Presentando il messaggio di 
Cristo in modo che, tra i molti suoi effetti, emergesse quello della liberazione 
dei giovani dalla dittatura dei vecchi e delle donne dalla tirannia degli uomi¬ 
ni, si riuscì ad attirare grandi folle nelle chiese, d’altronde senza farsi illusio¬ 
ni sulla solidità delle simpatie così suscitate. Per impedire che le emozioni su¬ 
scitate dalla celebrazione dei divini uffici fossero distrutte dalle tentazioni del 
vecchio ambiente, si sono, nello stesso tempo, isolati i neofiti in villaggi cri¬ 
stiani, vicini, ma distinti da quelli dei loro parenti ancora pagani. Quindi ci 
si impegnò perchè questi gruppi praticassero fedelmente almeno i doveri co¬ 
niugali e paterni. 

Non fu cosa facile, perchè si dovette farla finita con un costume diffu¬ 
sissimo. Finalmente i cristiani hanno formato ovunque minoranze importanti 
e, in qualche luogo, la grande maggioranza. Questi cristiani erano evidente¬ 
mente imperfetti, a causa delle imperfezioni inerenti alle loro istituzioni ci¬ 
vili. Allora l'amministrazione civile capì che i costumi feticisti, come il ma¬ 
trimonio delle figlie impuberi o il mantenimento d'una vedova nella casa 
del suocero, non si potevano applicare a queste popolazioni. Molti decreti, fi¬ 
no a quello di Mandel del 1939, applicabile a tutta l’A. O. F. e a tutta FA. E. 
F.-, hanno avvicinato il matrimonio indigeno a quello francese. Caratteristiche 
del metodo sono le alternanze delle conversioni di massa e di quelle personali, 
nonché la collaborazione indiretta dei poteri religiosi e civili. Cfr. il nostro 
volume: Le Cameroun, Payot, Paris 1934. 


53 - Enciclopedia apologetica... 
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Funzione profetica e funzione istituzionale. - Un simile metodo potreb¬ 
be sembrare generale e sarà semplicemente più complicato quando si dovran¬ 
no convertire gruppi più vasti. In linea di massima, per trasformare le masse, 
occorrono due specie di grandi uomini, senza contare i loro ausiliari. Prima 
occorrono profeti (proprio così bisogna chiamare Carlo Marx e Federico 
Nietzsche), che dallo stato della tecnica traggono idee che diffonderanno un 
nuovo vangelo, avendo come assistenti conferenzieri o giornalisti, talvolta an¬ 
che romanzieri e poeti, che servono come loro altoparlanti, e anche alcuni uo¬ 
mini, soprattutto giovani, che cercano di polarizzare il loro ambiente attorno 
a cellule e a raggi di cui sono gli animatori; poi statisti, legislatori o ammini¬ 
stratori, che realizzeranno le intuizioni dei profeti, come Lenin e Hitler, uo¬ 
mini che creano di sana pianta un regime dittatoriale. Invece in regime de¬ 
mocratico saranno preceduti da realizzatori privati, che impianteranno qui 
un’officina, là una banca mutua, altrove una scuola; se riescono, lo Stato s’im¬ 
padronirà delle loro fondazioni onde perfezionarle, finanziarle, imporle a tut¬ 
ti. Abbiamo scelto i nostri esempi fuori della civiltà cristiana, poiché i non 
cristiani, preoccupati d'adattarsi alle condizioni economiche, hanno potuto agi¬ 
re in fretta. Invece la Chiesa, che forma le anime, deve avere il suo tempo. 
Ma Pio XI e Pio XII valgono i profeti precedenti. Gli uomini delle organiz¬ 
zazioni cattoliche sono al lavoro. I parlamentari e i funzionari credenti non 
saranno mai troppi. L'Azione Cattolica, nata ieri e ancora mal capita, è la 
formula dell'avvenire. Veramente se la Chiesa, riconoscendo alla società civile 
la sua autonomia, la lasciasse agire contro di sè, non sarebbe affatto il lievito 
che fa montare la pasta, conforme alia volontà del suo fondatore. 

Quando saranno state cristianizzate certe istituzioni pagane, la vita cri¬ 
stiana non sarà diventata così facile da sopprimere il problema della conver¬ 
sione, con le sue lotte e i suoi meriti? Qui ritorna l’obiezione trovata per la 
seconda generazione dei convertiti. In ambedue i casi pare che, togliendo i 
depravati, si creino i tiepidi; ma resteranno ancora per i cristiani molti motivi 
di ardore. A loro s’imporrà una coscienza collettiva che li porti a un più alto 
livello, ma sulla coscienza collettiva s’innestano le coscienze personali, che do¬ 
vranno proporsi ascensioni ancora più alte di quelle fatte dai loro fratelli. 

5. - Saggio d'applicazione ai vari casi possibili di conversione . 

Esposte queste generalità, dobbiamo toro are agl’inizi di questo studio, 
specialmente al secondo capitolo, per vedere come le regole che abbiamo enun¬ 
ciato s’applichino ai vari paesi, in cui ci sono tuttora Uomini e cose da 
convertire. 

L’incorporazione degl’individui e delle istituzioni alla Chiesa sarà sem¬ 
plice o complessa secondo le condizioni tecniche, economiche, politiche e an¬ 
che religiose della regione. 

Bisogna distinguere molti casi, di cui prendiamo solo i più tipici, perchè 
vogliamo soprattutto far vedere come s’applica un metodo. 

a) I cristiani scismatici. - Esiste, legata allo Stato o unica nello Stato, una 
Chiesa cristiana che si distingue da quella romana solo in quanto non è unita 
ad essa. Era la Chiesa russa del tempo degli zar; è la Chiesa russa che sta per 
rinascere , specialmente dopo che Stalin ha fatto cessare la persecuzione e ha 
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permesso che si ristabilisca il patriarcato. Non si pone solo la questione delle 
conversioni individuali, eccetto per emigrati, ma anche quella delFunione, la 
' quale non può essere Fabdìcazione davanti all’occidente d’una Chiesa che 
ha l a successione degli apostoli, e che si può gloriare di numerosi martiri re¬ 
centi. L’unione sarà il ritrovato accordo tra l’Est e l'Ovest, che la geografia e 
la storia hanno quasi sempre tenuti distinti e ignoranti l’uno dell’altro. Il 
successo dipenderà meno dallo zelo dei gruppi cattolici che dall’ispirazione e 
dalla diplomazia vaticana, come pure da quelle del patriarcato moscovita. Tut¬ 
tavia i pontefici non compiranno nulla dì fecondo senza la corrispondenza dei 
loro fedeli. Ciò deve persuaderci che quest’opera, permettendo a ogni membro 
delle due Chiese la comunione con fratelli così lontani e diversi, contribuirà 
largamente ad arricchire la loro coscienza, anche se ciò fosse solo per Festen- 
sione dell’atto di carità che comporta. 

Altrettanto si potrebbe dire per le Chiese greche del Medio Oriente, e 
forse anche per la Chiesa d’Inghilterra. Molti dubitano che questa sia soltan¬ 
to scismatica; ma non bisogna tener conto delle manifestazioni di ieri e di ier 
l’altro, ad opera delle conversazioni di Malines e del movimento di Oxford? 
La questione della riunione è aperta. Se però non viene risolta, i cattolici ver¬ 
so gli anglicani si possono diportare come verso i protestanti. 


b) La civiltà protestante e liberale. - Il secondo caso è insieme quello de¬ 
gli stati liberali, come l’Inghilterra e gli Stati Uniti, e quello del protestan¬ 
tesimo o dei protestantesimi. In generale sopra uno stesso territorio, se è 
sufficientemente vasto, coesistono molte sette e anche parrocchie cattoliche. Le 
conversioni individuali saranno quindi la regola e saranno facilitate perchè 
la religione, almeno nei paesi anglosassoni, è affare individuale: in una stessa 
famiglia genitori e figli scelgono a piacimento le proprie confessioni religiose. 
Ma in qual modo un cattolico può aiutare il loro ritorno? Quanto alla fede, non 
si chiederà loro di credere semplicemente perchè Fha detto il papa. Quest’ade¬ 
sione sarebbe più musulmana che cattolica; nella fede i tre elementi del G.S.C. 
hanno un compito: l’integralismo, che nessun cattolico può abbandonare, non è 
solo mentale, perchè quando lo si approfondisce, vi si trova la carità, che è il 
contrario dell’integralismo: contraddizione sul piano intellettuale, ma non su 
quello della carità, dove pure bisogna elevarsi. L’idea che il protestante deve 
farsi della Chiesa prima d’entrarvi, non può essere quella d’una gerarchia di 
pastori davanti ai quali i fedeli non hanno da fare altro che inchinarsi in tutto. 
Tale concezione al massimo va bene per il cesarismo. Facendo un largo posto ai 
fedeli, i protestanti non hanno fatto altro che esagerare un atteggiamento che 
la Chiesa cattolica ha sempre avuto e che recentemente ha riaffermato promuo¬ 
vendo l’Azione Cattolica. Ma per ben comprendere, anche qui bisogna aderire 
all’ordine della carità, la quale in tal modo diviene la chiave tanto delle conver¬ 
sioni personali che dell’unione dei gruppi. 


c) I popoli feticisti o animisti. - Sono paesi, come se ne trovano molti tra 
I negri, che hanno strutture civili, quali la condizione servile della donna e 
spesso la poligamia, incompatibili con i precetti più elementari del cristianesimo. 
C è quindi lotta tra la Chiesa e le vecchie consuetudini che però non sono nè 
belle nè amate, e quindi devono cedere. I missionari si possono imporre vigo¬ 
rosamente. Si verrà in massa al Vangelo, come avvenne nelFUganda, nel Carne- 
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run, nel Ruanda-Urundi, e in generale in tutti i paesi che non sono stati 
toccati dairislam, poiché anch’esso ha avuto nel Senegai e nel Sudan bei succes. 
si, per ragioni analoghe, in quanto cioè propone un ideale superiore. Se le 
conversioni sono ardenti, mancano certamente di perseveranza, eccetto quando 
ci si converte all’Islam* che non è esigente. Per questo il cristianesimo sollecita 
il concorso deiramministrazione locale per cristianizzare istituzioni civili, come 
la famiglia. 

d) Le civiltà sacrali e intolleranti: l’Islam. - Sono paesi in cui la società 
civile non ammette al suo fianco alcuna società religiosa, essendo essa stessa 
una società religiosa, come avviene nei paesi arabi, dove la società è forte e 
serve da freno, tanto che il cristianesimo non intacca quasi per nulla il blocco 
islamico. Nel Maghreb si convertono soltanto alcuni orfani, raccolti e costituiti 
in villaggi senza influenza, o qualche persona isolata, che esercita una professio¬ 
ne liberale, vive all’europea ed ha spezzato ogni legame con i connazionali. 
Qui pare non si possa far altro che attendere che l'influsso della civiltà bianca 
abbia finito di spezzare gli schemi locali. Forse abbattendo l’intransigenza 
musulmana si distruggeranno anche le virtù ancora praticate dai Musulmani, 
che da infedeli diverranno empi. La loro conversione non diventerà più facile 
per questo, ma è un rischio fatale che si deve correre. 

e) Il paganesimo accogliente dell’Asia. - Vi sono paesi in cui il potere 
civile è tollerante delle religioni, ma ostile agli stranieri, e che non ricevono 
il cristianesimo se non in un involucro di pensieri, di sentimenti e di abitudini 
europee. Tali l ’India e la Cina. Quando colà si credette che i missionari fossero 
i servi dei commercianti e dei soldati, scoppiarono persecuzioni dirette più 
contro gl'invasori che contro i predicatori. Supponiamo periodi di pace: il 
sacerdote non ha nulla da temere per la sua libertà, ma non tarda ad accorgersi 
di non venir compreso e si trova di fronte al problema dell’adattamento. È 
necessario che traduca il cristianesimo, in modo da presentarsi con tutti i colori 
dell'ambiente nel quale deve penetrare. 

Questo tentarono il P. Nobili a Madura e il P. Ricci in Cina, convertendo 
ciascuno decine di migliaia di persone. Dopo molti malintesi, il loro metodo è 
diventato quello di Propaganda. Tuttavia conviene solo ai primi contatti. Molte 
consuetudini sono anticristiane, come le caste in India «e in Cina il culto degli 
antenati. L’evoluzione dei costumi civili le attacca, ma solo la Chiesa può com¬ 
piere l’opera. Però un clero straniero non riuscirà mai pienamente e quindi 

Roma tanto insiste per la formazione d’un clero indigeno, e questo è la suprema 
soluzione. 

f) I nuovi infedeli. - Vi sono paesi la cui struttura politica comporta 
pratiche profondamente contrarie allo spirito del Vangelo, come sono da una 

S . * . 1 • I « m «: - v 


parte ì paesi totalitari, specialmente la Russia bolscevica, e dall’altra parte 
paesi come la Francia e l'Inghilterra, dove il liberalismo e il capitalismo sono 



diventati dottrine che escludono quella di Cristo. 

Abbiamo detto che il bolscevismo nega Dio e l’anima, ed è meno religioso 
del feticismo, ma sotto la sua crosta c e qualcosa che conserva un profumo evan¬ 
gelico, cioè una fede, sia pure senza formule; una speranza, magari senz'oggetto, 
e un bisogno di giustizia, in cui possiamo vedere un preludio della carità. Forse 
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il tempo calmerà Possessione meccanicista dei costruttori di trattori. Una 
^?si di crescenza contribuisce a spingere la Russia odierna lontano dalla reli* 
^one degli antenati, ma la rottura riguarda più l’involucro che il cuore. Ad 
& • modo la conversione sarà penosa e ima delle difficoltà più gravi sarà quella 

di far vedere a un popolo, abituato a tradurre le sue idee in atti, che talvolta 
di atti più grandi sono contrari alle idee e contano più di esse. Perciò biso¬ 
gnerà comporre una filosofia specificamente russa, che ridarà l'unità alle anime, 
fi lavoro sarà compiuto prima per mezzo di cellule, in cui i Russi sono diven¬ 
tati maestri; ne saranno artigiani membri di quella Chiesa ortodossa che rina- 
tr* con tanto fervore; altri membri di quella Chiesa intraprenderanno poi 

o dell'ortodossia e l'unione sono i problemi 

umanamente più lontani dalla realizzazione. 


% % 


Ecco, a proposito d'alcuni casi, le principali regole che si applicheranno 
alla conversione dei non cattolici odierni. Questo metodo esige un pensiero 
originale, un amore senza riserve, e una duplice azione, quella deli’evangdizza- 
tore e quella del legislatore. Questi sforzi, calmi e temerari ad un tempo, sono 
richiesti a chiunque non vuol essere un cattolico da farsa. Dopo che avrà trovato 
il suo punto d'azione, avrà solo da lanciarsi fino a perdere il fiato, in senso meta¬ 
forico e in senso reale. Dio, che lo avrà ispirato senza die egli se ne accorga, 
ne compirà l'opera senza che egli ne veda il risultato. È la regola dei grandi 
atti, che sono secolari. Questo aveva già detto San Giovanni: « Altri semina, 
e altri raccoglie ». 
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LA TESTIMONIANZA DELLA MODERNA 

LETTERATURA 


INTRODUZIONE 


La testimonianza degli scrittori, dei poeti soprattutto, è di estremo interesse 
per un’apologetica che intenda superare l’astrattismo delle affermazioni e incar¬ 
nare la verità nella concretezza della vita. 

Ogni vero poeta od artista ci scopre un’anima, svela in qualche modo il 
dramma che si svolge nell’intimo dell’uomo tra la verità e l’illusione, tra il 
bene ed il male, tra l’io e Dio. Un dramma che ha come scena il mondo in cui 
l’uomo vive, per attori quanti gli sono intorno, per coro parlante o muto la 
società. Alcuni poeti saranno più « monodici », tendenti cioè alla espressione 
lirica, individuale; altri più « corali » portati a tradurre i sentimenti, i contrasti, 
le gesta della collettività, piccola o grande, nobile o proletaria. Un’epoca si 
rispecchia sempre nelle opere dei suoi poeti rappresentativi, ora in un aspetto 
ora in un altro, a volte anche per intero; come nella commedia di Dante si 
specchia vivo l’ultimo Medioevo e nel Faust di Goethe l’età moderna. 

Ci furono epoche in cui l’arte era concepita come imitazione di modelli 

ritenuti perfetti; in altre l’arte era intesa piuttosto come meraviglia e diletto. 

Non che allora tutti gli artisti fossero degli imitatori o dei dilettanti, ma quello 

era il concetto dominante cui s’informava l’orientamento dei più e il gusto del 

pubblico. È chiaro che da tali premesse non può seguire una letteratura ricca 

di testimonianze per l'apologetica, perchè diffìcilmente si scende nel profondo 
dell'anima. 

Nei tempi nostri invece, attraverso un secolo di battaglie ingaggiate dal 
Romanticismo, è maturata una concezione ben più seria ed impegnativa del- 
1 arte, specialmente della poesia. Contro il classicismo accademico i romantici 
— a cominciare dalla prima generazione — affermarono che « la poetica è nel- 
1 anima », non nelle regole della scuola, e che perciò il fatto artistico è creazione 
sempre originale, trae origine dall’intimo sentire dell’uomo, si esprime nell’im- 
rnagine, nel suono e nel ritmo aderente a quel sentimento. La poesia quindi è 
confessione sincera, serio impegno, espressione piena della personalità. 

Ma il poeta non è un solitario che parli solo a se stesso: egli è il genio di 
una stirpe, l’interprete di una età. Nella sua anima passano le aspirazioni ro¬ 
tonde, le inquietudini e i contrasti, le conquiste e le sconfitte che agitano 
uomini del suo tempo o che preparano tempi nuovi. Senza sottoscrivere all’af¬ 
fermazione romantica del poeta «vate», rivelatore del divino e dei destini 
umani, è certo che ogni autentico poeta (in versi o non in versi) è un rivela- 
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re anime, uno che scopre la realtà nel profondo e ad un certo momento 

la presenza o il vuoto di Dio. , -, 

5611 Orni il poeta, scrive Giuseppe Ungaretti, sa che la poesia è ricerca di 

. anc he quando suona bestemmia ». a Una grande opera romanzesca, sog- 

* ?rip-e Francesco Mauriac, attraverso gli uomini che ritrae, attraverso i cuori 
g wnre riproduce per noi, se abbiamo la fede, con la stessa evidenza del Imo 
nella Veronica o della Sindone, la Faccia adorabile del Cristo ». Compito del let- 

• e del critico credente sarà quello di « penetrare nell’intimo di un'opera e 

rrifa. non uer trovarvi motivi di velarsi la faccia, ma per cercarvi le 


di 3j&0 -- .. * . . 

Sulla scorta di queste testimonianze autorevoli, crediamo poter raggruppare 

quelle degli scrittori moderni, tra i più rappresentativi, in due parti: I. Il vuoto 
di Dio; II- Da ricerca di Dio. 


PARTE PRIMA. - IL VUOTO DI DIO 

Sembra scavarsi sempre più largo e profondo nel cuore dei moderni pagani, 
che non possono strapparsi daH’anima il segno cristiano; atei che non ignorano 
ma lottano contro Dio. A volte si danno per vinti e trovano le vie della salvezza; 
spesso s’induriscono nell’ostinazione ribelle e si scavano hi tomba della rovina 
morale, l’inferno della disperazione. Proprio come avviene oggi nel mondo, 
dove una civiltà che ha rinnegato il Vangelo distrugge l’uomo, apre gli abissi 
della discordia tra le classi e tra le nazioni, scatena le guerre mondiali in cui 

affonda se stessa. . , . 

Nelle confessioni degli scrittori ci è dato scoprire la genesi e anticipare 

i tempi di questa terribile storia che tutti ossessiona. 

Mauriac scrive: « Ho sempre creduto ch’esistesse uno stretto legame tra le 

colpe legali e i crimini collettivi, e il giornalista che è in me non fa che deci¬ 
frare giorno per giorno, nelle quotidiane turpitudini della storia politicarla 
conseguenza visibile dell'invisibile storia che si svolge nei segreti dei cuori ». 

Possiamo segnare tre tempi di questa storia, dall'Ottocento ai nostri giorni: 

Primo tempo: Uassalto all'Assoluto . Inebriato di ^ razionalismo e del 
progresso scientifico, l'uomo crede di bastare a se stesso, di poter tutto abbrac¬ 
ciare e tutto divenire; ma poi deve pur riconoscere il suo limite ed ^appellarsi 
al Trascendente. È la vicenda, del Faust, passata nella vita e nell’opera dei 
romantici della prima e della seconda generazione, da Goethe a Byron a 

Baudelaire. _ . . 

Secondo tempo : Il Superuomo . L’uomo tenta di superare ogni limite 

morale e metafisico imposto alla creatura, di farsi assoluto e sostituirsi a Dio. 

È il proposito folle che inebriò per un momento Rimbaud e si afferma nel 

nuovo vangelo di Nietzsche: «Dio è mortol... Io vi scongiuro, o miei fratelli, 

restate fedeli alla terra e nou prestate ascolto a coloro che vi parlano di ultra- 

terrene speranze... morti sono tutti gli dèi; ora noi vogliamo che trionfi la vita 

del Superuomo». (Cori parlò Zaratustra , iv). Ed ecco la schiera dei moderni 

superuomini, degli « ulissidi » protesi a tutte le audacie, lanciati ad ogni 

avventura: D’Annunzio, fovee, Gide ecc. Il dramma di Ibsen vai bene a 
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rappresentare la tensione dell’uomo che lotta per superare il comune limite 
è raggiungere le mete di una assoluta autonomia. 

Terzo tempo: La tragedia dell’uomo. « Dio è morto, ha detto Nietzsche, 
ma forse è morto anche l’uomo », cosi A. Malraux, uno dei tanti testimoni 
dell’assurda e disperata condizione in cui è precipitato l’uomo senza Dio. Piran¬ 
dello ce lo rappresenta sbattuto dalle onde mobili di un relativismo che rende 
impossibile non solo l'intesa con gli altri, ma pure la coerenza con se stesso. Gli 
scrittori analitici, o di introspezione, mettono spietatamente a nudo i fondi 
oscuri e torbidi che finiscono di soverchiare la ragione e la volontà (Lawran.ce, 
Proust, Moravia). Gli esistenzialisti denunciano l’assurdo di una esistenza rin¬ 
chiusa nel limite e brancicante nel buio. 

Nel vuoto lasciato da Dio si è aperto un abisso intorno aH'uomo, il quale 
si vede tragicamente sospesa e giocato da un ignoto destino, e un abisso di 
forze oscure e di aspirazioni vane dentro l’uomo stesso. A completare il quadro, 
scrittori apocalittici preannunciano l'esito pauroso di una società materialista 
che finisce di stritolare l’uomo entro il suo ingranaggio tecnico e politico 
(Huxley Gheorghiu, Orwell...). 

Senza la pretesa di essere completi nella rassegna, esamineremo quegli 
autori e quelle opere in cui apertamente si esprime la crisi spirituale dei 
nostri tempi. 


CAPITOLO I - L’ASSALTO ALL’ASSOLUTO 

§ 1. - Wolfang Goethe (1749-1832). L’avventura delVuomo moderno. 

Nella leggenda medioevale del dottor Faust, che vende l’anima al diavolo 
pur di arrivare al culmine dei suoi desideri, Goethe trasferisce Ta storia del- 
i’uomo moderno, agitato da profonda inquietudine, lanciato a tutti gli ardimen¬ 
ti del pensiero e della scienza, teso nello sforzo di creazione e di conquista, col 
miraggio di costruirsi in terra il suo paradiso. 

Chiave di tutta l’opera è la scena iniziale dello studio, dove si tormenta 
giorno e notte il dottor Faust, curvo sui libri e sui lambicchi, e già dispera di 
arrivare alla mèta della sua orgogliosa ricerca: sapere tutto, essere come Dio. 
Ma ecco balenargli la nuova rivelazione, un vangelo capovolto: «In principio 
era l'azionel »; il fatto, anziché il vero; il divenire invece dell’essere; la volontà 
al di sopra della razionalità e della legge. Adora l’uomo si protende nello 
slancio gioioso e frenetico delle sue energie, disposto a tutto osare e tutto 
provare, pur di svolgere le sue brame di avventura e di conquista. « È la tensio¬ 
ne d’ogni umana energia onde son vivo; - è solamente questa, - che nella 
mia promessa includo e impegno. - D'un trasmodato orgoglio io mi gonfiai; - ed 
al tuo rango ormai - solo appartengo (è Faust che parla a Mefistofele). 

Entro i profondi gorghi - della sensualità « lascia ch'io plachi le passioni 
ardenti! - Nei veli impenetrabili di un’ascosa malia, - sbocci per noi d’incanto 
ogni prodigio! - Nello scrosciar del tempo, - nel roteante rombo degli eventi; - 
scagliamoci d’un balzo! - Così, dolori e gioia, appagamento e noia, - come sanno - 
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n P vertigine io mi consacro, - all’ebbrezza, eh'è spasimo mortale. ^ Ciò 

he alPumanita toccava in sorte, - interamente - io vo’ goder nel fondo di me 
C tesso; , attingerne col volo del mio spirito i vertici e gli abissi, - addensarne nel 

cuore' il bene e il male; - farmi vasto così, da dilatare - nel suo essere il mio; - e 
fine, come lei - naufragare anch'io ». (I Faust, Studio; trad. di V. Errante, 

Sansoni, Firenze 1942). 

Per questo Faust verrà anche a patti col diavolo, quel Mefistofele astuto e 
beffardo, che par servire all’orgoglio smisurato dell’uomo, in realtà ne fa lo zim¬ 
bello dei suoi inganni. 

Col Mefistofele goethiano entra ufficialmente nella moderna letteratura 
il diavolo e lo troveremo quasi costantemente, in una forma o nell’altra, là 
dove si è fatto il vuoto di Dio. 


Non è qui il caso di percorrere le varie tappe dell’avventura di Faust, dal 
piccolo mondo del villaggio al gran mondo della città e del continente; ma è 
facile scorgervi la tortuosa parabola dell’uomo moderno, che non fa più appello 
alla coscienza nel suo agire, ma alla brama di successo, e va dalla corsa al 
piacere (dramma di Margherita) agli intrighi per la carriera (Atto I del II 
Faust); dalla ricerca di bellezza e di creazione artistica (Atto II e III) all’esplo¬ 
sione della volontà di potenza (Atto IV e V). E tuttavia la parabola si chiude 

con l’approdo all'Eterno. 

Strappata al demonio, l’anima incomincia nuove ascensioni nell’aldilà, 
scortata dai cori delle anime innocenti e delle anime penitenti, fino al trono 
della Regina dei deli, ad ottenere grazia. L’uomo che tutto ha tentato, cercando 
di spremere « da questa terra le sue gioie » (I Faust) deve accusare via via il 
fallimento dei suoi sforzi, il vuoto che si è scavato sempre più profondo nella 
sua anima, e « insonne lotta per ascendere » (II Faust, Gole Montane); fino a 
riconoscere come « tutto l’effìmero - è solo un simbolo », che la Realtà è al di 
sopra del mondo e dell’uomo. 

Quando Goethe scriveva le strofe del Chorus mysticus, a chiusura del 

Faust e di tutta l’opera sua, aveva ottant’anni. 

In lui si riassumeva un secolo intenso di storia e si preveniva tanta parte 

dell’età futura. 

Morendo egli esclamava: « Luce! più luce ». 


§ 2. Giacomo Leopardi (1798-1837). Il cadere delle illusioni. 


Nell'anima del più squisito poeta del nostro primo Ottocento passò come 
veleno dissolvitore il razionalismo e il naturalismo allora dominanti nel pen¬ 
siero. L’ingegno precoce, lo studio « matto e disperatissimo »; rincomprensione 
dei familiari contribuirono ad accelerare nel giovane la maturità ed a preci¬ 
pitare la crisi spirituale. 

Rimaneva l’uomo solo; solo con l’analisi spietata del pensiero, che gli 
rivelava « il terribile vero »; solo col suo cuore di fanciullo che ancora palpitava 
per ogni cosa bella e lo faceva vivere di dolci « illusioni ». Il terribile vero 
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leopardiano è il mondo senza Dio, quale l'hanno lasciato i pensatori empiristi e 
sensisti dell'età illuministica; il mondo d’una Natura non più madre benigna e 
provvida alle sue creature, ma cieca e matrigna, la quale fa e dislà senza scopo 
e, mentre dona la vita, condanna al dolore e alla morte. Questo il tema domi¬ 
nante delle Operette Morali. Le illusioni che fanno vivere l'uomo, nonostante 
tutto, sono gli affetti, le idealità, le speranze, la fede: in una parola, tutto 
quanto di bello, di buono, di grande il cuore vagheggia, costituisce per l'uomo 
la vera realtà, fuori della quale non c’è che « l’infinita vanità del tutto ». . 

Ogni canto del Leopardi si svolge da una vivace e commossa intuizione 
di quella umana e spirituale realtà, e muore nell’ironia amara della ragione che 
addita nel disinganno, nella morte, nel nulla la fine di ogni speranza. 

Spesso il cuore del poeta si porta all'età favolosa dell'antica innocenza 
(Inno ai Patriarchi, la Primavera o delle favole antiche), ritorna nostalgicamen¬ 
te alla prima giovinezza (A Silvia, Le ricordanze. La sera del dì di festa), e in 
questo ritorno sembra vivere i momenti migliori della vita. Talora si abbandona 
a intuizioni d’infinito (L'infinito, La vita solitaria), o si dà a indagare l'univer¬ 
so sul senso della vita e di tutte le cose, come nel Canto notturno d’un pastore 
errante dell 3 Asia, stupenda raffigurazione dell’uomo che va per il mondo sperdu¬ 
to, quando non lo soccorra una fede, con in cuore interrogativi angosciosi che 
rimangono in sospeso, senza risposta. 

Gli esistenzialisti chiameranno angoscia quel senso di vuoto e di scora¬ 
mento che prova l'uomo di fronte alla nullità di tutte le cose e di fronte allo 
scacco d’una vita che vorrebbe essere tutto e si risolve in nulla. Molti anni 
prima il Leopardi, come il Foscolo ed altre anime profonde, lacerate dalla crisi 
spirituale dei tempi, chiamarono questo stesso sentimento noia e videro in esso 
un segno della nobiltà deH’uomo, il quale non può appagarsi di tutto quanto al 
mondo è finito ed effimero. 

« La noia è in qualche modo il più sublime dei sentimenti umani. Non 
che io creda che daH’esame di tale sentimento nascano quelle conseguenze che 
molti filosofi hanno stimato di raccorne, ma nondimeno il non poter essere 
soddisfatto da alcuna cosa, terrena, nè, per dir così, dalla terrà intera; consi¬ 
derare l’ampiezza inestimabile dello spazio, il numero e la mole meravigliosa 
dei mondi, e trovare che tutto è poco e piccino alla capacità dell'animo proprio; 
immaginarsi il numero dei mondi infinito e l'universo infinito, e sentire che 
l’animo e il desiderio nostro sarebbe ancora piu grande che siffatto universo; e 
sempre accusare le cose d'insufficienza e di nullità, e patire mancamento e voto, 
e però noia, pare a me il maggior segno di grandezza e di nobiltà che si vegga 
della natura umana. Perciò la noia è poco nota agli uomini di nessun momento, 
e pochissimo o nulla agli altri animali » ( Pensieri , 68). 

Ma quando viene a mancare una base di certezza metafisica e il sostegno 
di una fede, anche i più nobili sentimenti finiscono di cadere quali fragili illu¬ 
sioni, alle prove della vita. Gli ultimi canti del Leopardi (A se stesso, Aspasia) 
sono grida angosciose di un disperato per il quale et amaro e noia - La vita, altro 
mai nulla; e fango è il mondo ». 

Ci par di vederlo, solo, seduto sulle falde del Vesuvio sterminatore, riflet¬ 
tere nel desolato paesaggio la desolazione del suo animo, in cui il crollo della 
fede e d’ogni speranza ha lasciato un deserto (La ginestra). In questo deserto 
interiore, più che in quello della natura, risuona angosciosa l'invocazione del¬ 
l'uomo, confitto al suo dolore. 
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Tra i molti studiosi del Leopardi, A, Levi ha visto il senso cristiano del 
suo intimo dramma: « li Nostro fu imitatore inconsapevole di Cristo, non solo 
nella mansuèta bontà, ma neirufficio tremendo di scontare il peccato del 
suo tempo. L’età era incredula: incredula nei più, a cuor leggero e con 
Occorreva che un’anima profonda assumesse quell’i nere dui ita e ne gustasse 
tutto il veleno. Questo fece il Leopardi. L’opera sua in molta parte è una mira¬ 
bile parafrasi del grido di Cristo sulla croce: Dio, Dio mio, perchè mi hai abban¬ 
donato? » (A. Levi, Leopardi , Principato, Messina, 1931). 



3. - Carlo Baudelaire (1821-1867). Il male del secolo . 


Quando Leopardi moriva nella solitudine della campagna napoletana 
presso l’amico Ranieri, C. Baudelaire aveva sedici anni e la posa ribelle dell’en- 

fant lembi e. _ . . . 

L'ambiente della borghesia parigina affarista e scettica, inguantata d onora¬ 
bile ipocrisia, lo nausea fino all’irritazione. Egli preferisce andare libero per il 
mondo e, quando ritorna a Parigi, si mette in contraddizione con la società 
borghese, ostenta un costume aristocratico ed eccentrico, ama destare scandalo 
coi gesti e con gli scritti, prende a lottare contro gli idoli del secolo: la religione 
del progresso, l'uguaglianza democratica, l’impero deH’affarismo. 

La poesia di Baudelaire cerca sondare e mettere in luce quello che turbi¬ 
na in fondo all’uomo del suo tempo, al cittadino che si è fatto del progresso un 
idolo e della città il paradiso artificiale, in cui crede trovare la beatitudine, 
dando libero sfogo a tutte le sue voglie. In questo nuovo Eden che si è fabbricato, 
l’uomo si trova ancora vicino il Maligno a tentarlo di cogliere « i fiorì del male » 
e i frutti proibiti, belli allo sguardo e dilettevoli al gusto, ma che lasciano, 
passato il momento dell'ebbrezza, un appetito più grande e mostrano Tuomo 
nella sua nudità, miseria, decadenza. 

Les fleurs du mal meritarono un processo al tribunale civile « per oltrag¬ 
gio alla morale pubblica e ai buoni costumi », e la condanna all’ 
libri proibiti. Eppure A. Suarès ha potuto affermare che è il libro che ha avuto 
in questi ultimi tempi più edizioni e traduzioni, fatta eccezione della Bibbia. 
Ciò si spiega per il fascino dell’arte, certamente; per il gusto dello scandalo, 
forse; ma soprattutto si spiega per il fatto che una civiltà si è specchiata in 
questo libro e vi ha trovato un po’ la rivelazione di se stessa. Una civiltà che 
ostenta il paganesimo, e non può strapparsi dall'anima il sigillo cristiano; 
lavora a foggiarsi il paradiso in terra, e si scava nell’anima l’inferno del vuoto, 
della noia, della disperazione: quel male del secolo che Baudelaire ha saputo 
meglio di ogni altro diagnosticare e rappresentare. 

« La stoltezza, l’errore, il peccato, la grettezza ci occupano lo spirito e 
tormentano il corpo; e noi alimentiamo i nostri amabili rimorsi come i mendi¬ 
canti nutrono i loro vermi. I nostri peccati son testardi, i pentimenti fiacchi, e 
lietamente torniamo al cammino fangoso, credendo con vili pianti di lavare 
ogni macchia... E, il Diavolo che tiene i fili che ci muovono! Agli oggetti ripu¬ 
gnanti noi troviamo attrattive; ogni giorno verso YInferno scendiamo d’un 

.. Serrato, formicolante, come un milione di elminti, nei nostri 

“* .... ... - * *••• ~ * ** ■ 
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gozzoviglia un popolo di Demoni; e quando respiriamo, la Morte ci entra nei 
polmoni, fiume invisibile, con gemiti sordi... Ma tra tutti i mostri striscianti, 
ruggenti, assaltanti nell’infame serraglio dei nostri vizi, ve n’ha uno più laido, 
più tristo ed immondo. Ancorché non faccia nè gesti nè grida, esso vorrebbe fare 
della terra un deserto e in un baratro sprofondare il mondo: è la Noia! ». 

Questa la lirica introduttiva che Baudelaire volle apporre al « terribile 
libro » dove il poeta s’aggira tra le seduzioni, le turpitudini e l'empietà monda¬ 
ne; ma tutte queste cose egli chiama col loro nome ed in faccia al secolo 
incredulo parla di peccato, di demonio, di morte, di rimorso, d’inferno, di 
Cristo, di Dio. 

Il significato dell’opera si può riassumere in queste parole dello stesso 
Baudelaire: «C’è in ogni uomo, ad ogni ora, due istanze simultanee: l’una 
verso Dio, l’altra verso Satana. L’appello a Dio, o spiritualità, è un desiderio di 
salire; quello di Satana, o animalità, è una gioia di discendere ». 

Ma la gioia del discendere è sempre amareggiata dall’abiezione, dal vuoto 
che lascia nell’anima, dall'esito triste d’ogni cosa mondana, condannata alla cor¬ 
ruzione e alla morte. (Cfr. Una carogna, Danza macabra). In questo vuoto, 
largo come un abisso, l’uomo sente il richiamo deirinfinito, 

« Pascal aveva il suo abisso, che si muoveva con lui. Ahimè! tutto è abisso: 
azione, desiderio, sogno, parola!... In alto, in basso, dappertutto, la profondità, 
il silenzio, lo spazio vertiginoso e attirante... Sul fondo delle mie notti, Dio col 
suo dito sapiente disegna un incubo multiforme e senza tregua... Da tutte le 
finestre io non vedo che infinito (L’Abisso). 

Sospeso in questo abisso che gli dà le vertigini, l’uomo si muove a tentoni 
nel mondo, cercando di afferrarsi a un qualche cosa di sicuro, guardando per 
le finestre aperte sull’infinito, tendendo l’orecchio alle voci misteriose che gli 
giungono da ogni parte. 

«La Natura è un tempio dove pilastri viventi lasciano sfuggire talora 
parole confuse. L’uomo vi passa attraverso foreste di simboli, che lo osservano 
con sguardi familiari » (Corrispondenze). E se, tuffato nei mondo, l’uomo rima¬ 
ne insensibile a queste voci, opaco a queste luci, ecco sopraggiungere la soffe¬ 
renza a strapparlo alle illusioni, a purificare la carne e il cuore. 

« Siate benedetto, mio Dio, che date la sofferenza come un divino rime¬ 
dio alle nostre impurità e come la migliore e più pura essenza che prepara i 
forti alle sante voluttà » (Benedizione). 

Barbey D’Aurevilly scriveva all’amico: «Dopo i Fleurs du mal non vi 
resta più logicamente che la bocca d’una pistola o i piedi della croce ». Baude¬ 
laire scelse i piedi della croce. In De profundis clamavi pregava: « Io imploro 
la tua pietà, o Tu, il solo che amo, dal fondo dell’abisso oscuro ove il mio cuore 

è caduto. È un universo grigio, dall'orizzonte plumbeo, dove nella notte vagola¬ 
no l’orrore e la beste: 


imi 


uà ». 


Dalle pagine del diario intimo. Il mio cuore a nudo, si può vedere quanta 
sincerità e quanta debolezza era in quest’anima cristiana, prigioniera in un 
corpo di peccato; i suoi propositi generosi, i suoi sforzi, le preghiere accorate 
(Giornali intimi, Einaudi, Torino 1942). 

« Datemi la forza di fare immediatamente il mio dovere, tutti i giorni, e di 


diventare così un eroe e un santo. 

Il piacere ci logora, il lavoro ci fortifica... Conosci le gioie di una vita 
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IL SUPERUOMO 




ra e prega, prega senza susta. uà. picguicra c i iacxva u.» 

^ L’uomo die aveva scandalizzato il suo secolo, mostrandone in se stesso e 
eli-opera le aberrazioni, chiude la vita coll’imporsi la regola d’uii religio<^- 
^obrietà, lavoro, preghiera, e lascia questo monito: « La vera civiltà non è 
tas nel vapore o nei tavolini danzanti. Essa è nella diminuzione delle tracce del 
beccato originale » (Il mio cuore a nuda), 

™ Alla poesia egli apre le vie del Simbolismo, che cercherà di attingere alla 
realtà profonda dell'anima » e fare del poeta un a veggente » al di là di questo 

piccolo mondo. 


CAPITOLO II - IL SUPERUOMO 


1. - Arturo Rimbaud (1854-1891). L'Angelo ribelle, 


« Io dico che bisogna essere veggente, farsi veggente. 11 poeta si fa veggente 
attraverso una lunga, immensa, ragionata sregolatezza di tutti i sensi. In tutte 
le forme d’amore, di sofferenza, di follia egli cerca se stesso; consuma in sè tutti 
i veleni per non serbarne che l'essenza. Ineffabile tortura in cui il poeta ha 
bisogno di tutta la fede, di tutta la forza sovrumana e in cui diventa fra tutti 
il grande malato, il grande criminale, il grande maledetto - e il supremo 

Sapientel - Infatti, egli giunge all'ignoto! » 

Con questa lettera del 15-V-1871 al maestro Izambard, il diciasettenne 

Rimbaud scriveva il manifesto della sua vita e della sua arte. Una vita di ragazzo 
prodigio e terribile, per profondità d’intuito, orgoglio scontroso, spregiudica¬ 
tezza temeraria. ^ 

Carriera rapidissima e sconvolgente la sua. A vent’anni ha già tutto pro¬ 
vato e tutto detto. 

L’esperienza di A. Rimbaud rimane, al pari dell’opera, tra le più signifi¬ 
cative dell’età moderna. Ci è dato scoprirla in un documento poetico, l'unico 
libro da lui pubblicato: Una stagione al!inferno (1873; traduz. con testo a 
fronte, Longanesi, Milano 1951). 

Impresa assai ardua rilevare la storia di un'anima da queste pagine erme¬ 
tiche. Tra un balenare d’immagini e folgorazioni discontinue, balza viva la 
ribellione di uno spirito che vuole forzare i limiti del contingente e raggiungere 
l’Assoluto; la lotta titanica dell’uomo che ambisce di colpo conquistare il 

Paradiso perduto. 

Un motivo che ritorna insistente in Rimbaud è l'incanto dell'innocenza, 
perduto col risveglio e l'esperienza triste della vita: quel senso di gioiosa pie¬ 
nezza, di purità, di eternità, « d'una giovinezza amabile, eroica, favolosa » cui 
tutto sorride e dona felicità. « O purezza! O purezza! è stato questo istante di 
risveglio a darmi la visione della purezza! » (L’Impossibile, op. cit., p. 77). Men¬ 
tre, col violento sboccio della pubertà e le prime esperienze del mondo, 
occhi disincantati dell’adolescente la vita umana si rivela gravida di meschinità, 
di falsità, di colpe, di tristezza. Per ritrovare « la purezza e l’eternità » dell'infan¬ 
zia, Rimbaud si tuffa neH’immensità della natura, del mare, del sole; in una 
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vita gioiosa e selvaggia di pura sensività, fino a proclamarsi un primitivo, un 
pagano, un negro, un figlio del sole. (Cfr. la lirica: Sole e carne)* 

« Preti, professori, maestri, v’ingannate consegnandomi alla giustizia. Non 
sono mai stato di questo popolo; non sono mai stato cristiano; sono della razza 
che cantava al supplizio; non capisco le leggi; non ho il senso morale, sono un 
bruto » (Una stagione all’inferno, p. 25). 

E per forzare il limite umano e mettersi al di là del bene e del male, i] 
poeta passerà attraverso le più spericolate avventure; « par un long déréglé- 
ment de tous les sens », andrà oltre le comuni apparenze e si farà veggente di 
mondi nuovi e sconfinati, dove potrà liberamente muoversi, creare e cantare. 

Onde lo sforzo di « trovare un linguaggio » oltre quello comune e logico, 
un linguaggio evocatore, allusivo, capace di esprimere la magica avventura dello 
spirito intento a superare i confini ristretti del mondo e crearsi nuove vite oltre 

10 spazio e il tempo, un’eternità che abbraccia rinfinito. 

« Ecco è ritrovatal - Che mai? L’Eternitàl - E il mare mescolato al sole » 
(Alchimia del verbo, ivi, p. 67. Cfr. pure la celebre lirica il Battello ebbro)* 

Arrivato a questo punto, l'uomo si è accomunato all’angelo ribelle e ne 
segue le sorti: nella sua anima si scatena l’inferno. 

« Ho tracannato un famoso sorso di veleno. Le viscere mi bruciano... È 
l’inferno, l’eterno castigo! Guardate come il fuoco riprende! Brucio davvero... 
Avevo intravisto la conversione al bene e alla felicità, la salvezza... Un uomo che 
vuole mutilarsi è dannato, nevvero? Io mi credo nell’inferno, dunque ci sono. 
È l’esecuzione del catechismo. Sono schiavo del mio battesimo » (Notte del¬ 
l’inferno, ivi, p. 55). 

Non solo di un inferno metaforico parla Rimbaud, ma di quello teologico 
(«la teologia è una cosa seria») in cui s’immerge lo spirito ribelle a Dio, 
l’anima destinata alto Sposo divino e che - vergine stolta! - si unisce allo Sposo 
infernale. (Cfr. Lo Sposo infernale, ivi, p. 43). 

Nessun altro dei moderni, tranne Dostojewski, ha espresso con tanta 
le pene dell’inferno che agitano il cuore, rodono Fantina e struggono la 
carne dell’uomo ribelle a Dio, fino all’ossessione furiosa, fino alla pazzia. 

Dopo aver intravisto e provato le vertigini dell’abisso, Rimbaud si ritrae 
inorridito. « La mia salute fu in pericolo. Il terrore avanzava... Ero maturo per 

11 trapasso, e lungo una strada di pericoli la mia debolezza mi guidava ai confini 
del mondo con la Cimmeria, patria dell’ombra e dei turbini... Sul mare, che 
amavo come se avesse dovuto lavarmi da ogni sozzura, vedevo levarsi la croce 
consolatrice... La Felicità era il mio destino, il mio rimorso, il mio verme... La 
Felicità! il suo dente, dolce da morire, mi avvertiva al canto del gallo-, - ad 

matutinum, al Christus venit - nelle più oscure città» (Alchimia del vèr¬ 
bo, ivi, p. 69). 

Il ribelle in cerca di eternità non poteva strapparsi il sigillo battesimale 
e restare sordo del tutto alle sollecitazioni della grazia. Quando sentiva urgere 
dal fondo l’onda del sangue pagano esclamava: «Perchè Cristo non mi aiuta 
dando all’anima mia nobiltà e libertà? Ahimè, il Vangelo è passato! il Vangelo! 
il Vangelo.., Aspetto Dio con ingordigia. 

Ah! sono talmente abbandonato che offro a non so quale divina immagine 

slanci verso la perfezione... De profundis, Domine, sono una bestia! » (Cattivo 
sangue, ivi, pp. 19 e 23). 

E quando viene 1 ora della grazia: « Bisogna sottomettersi al battesimo. 


forza 
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vestirsi, lavorare... M’è arrivato al cuore il colpo della grazia. Ah non Favevo 
previsto. Presto! Vi sono altre vite?... Solo ramar divino concede le chiavi 
Spila scienza. Vedo che la natura è soltanto uno spettacolo di bontà. Addio 



chimere, ideali, errori! » (ivi, p. 27). > w 

L’ultimo tratto è la resa del ribelle che, vinto, si sente per grazia vincitore 

in questa tremenda battaglia. 

Autunno della natura e autunno d’una vita precocemente esaurita, « Per¬ 
chè rimpiangere il sole - dice il poeta - se siamo impegnati nelle scoperte della 

chiarezza divina? ». # 

S’appressa il giudizio. Anche il ragazzo satanico, che ha « tentato d’inven¬ 
tare nuovi fiori, nuovi astri, nuove carni, nuove lingue... di acquistare poteri 
soprannaturali» (Addio, p. 87), si vede ricondotto nei limiti dell'umano e 
costretto ad accettare il dovere. «Io! io che mi sono detto mago o angelo, 
dispensato da ogni morale, sono reso alla terra, con un dovere da cercare e la 
rugosa realtà da stringere!... Il combattimento spirituale è brutale come la 
battaglia d'uomini; ma la visione della giustizia è piacere solo di Dio » (ivi). 

Ormai la vita che ancora gli resta non sarà che una « vigilia nella notte, 
armato d’una ardente pazienza », nell’attesa dell’aurora, per entrare nelle città 
splendenti... E conclude: «Un bel vantaggio per me quello di poter ridere 
dei vecchi amori menzogneri;... e mi sarà dato possedere la verità in un'anima 
e in un corpo » (ivi, p. 91). La vigilia di attesa, prima di possedere la verità, 
fu per Rimbaud ancor lunga e tortuosa. Rotti i ponti con la letteratura, con 
Famico, Verlaine e coi circoli parigini, trascorre in Africa parecchi anni come 
soldato, impresario, commerciante, esploratore. Al fine torna in Francia, malato, 
e muore di cancrena, cristiano, a 37 anni. 

' Il Cristo « eterno rapitore delle energie » (Prime Comunioni), aveva lunga¬ 
mente perseguitato col suo amore e atteso fino all’ultimo questo ribelle, questo 
«mistico selvaggio» (come lo disse Claudel) assetato eli eternità. 

Il sacerdote che Famministrò da ultimo poteva rassicurare la sorella: 
«Vostro fratello ha la fede. Egli crede! Di rado ho incontrato una. fede 
come la sua ». 

E l’opera, anticipazione ardita della poesia pura del Novecento, rimane 
a segnare il cammino, coi suoi bagliori d’inferno e le Illuminazioni , a molti 
artisti traviati. 

Claudel attesta: « Les Illuminations e Une Saison en Enfer mi diedero 
l'impressione viva e quasi fisica del soprannaturale » (La mia conversione). 

Daniel Rops così conclude il suo interessante studio su Rimbaud (trad. 
di Pizzolari, Morcelliana, Brescia 1947): «Rimbaud, per una sorte unica, rac¬ 
chiude in sè tutto il dramma umano. Egli rappresenta nella sua vita la tragedia 
fondamentale, e gli accenti che trova per esprimerla hanno un valore universale. 
Così questo giovane sorto nell’epoca del razionalismo, sfugge a queste ” paludi, 
come dice Claudel, e bandisce le nuove tavole d’una legge eterna”. 

La sua opera viene ancora oggi, rivendicata come qualche cosa di perma¬ 
nente, di attuale, ancora unita alle nostre battaglie e rispondente a taluno dei 
nostri problemi più gravi. Si potrebbe dire che Fopera di Rimbaud è una testi¬ 
monianza dell’uomo moderno, una testimonianza a carico, una di quelle che 
denunciano le nostre dimenticanze. 

Rimbaud ha reintrodotto lo spirito nell’ordine del tragico, non solamente 
attraverso la via psicologica e metafisica, ma anche attraverso quella che si 
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potrebbe chiamare apocalittica. Nella sua opera abbondano le allusioni ad una 
minaccia generale, incombente nello stesso tempo suH'uomo e sulla civiltà. Lo 
si sente evocare le guerre, le evasioni, le distruzioni selvagge i cui fantasmi s’ag 

girano sull'orizzonte della terra: 

Questo religioso pomeriggio di tempesta 
sulla vecchia Europa, ove cento orde passeranno... 
e sappiamo che la responsabilità di questi orrori incombe non su un destino 
cieco, ma sulla coscienza più segreta, quella che sa d'aver tradito » (pp. 136-137). 


L 1 


§ 2. - Enrico Ibsen (1828-1906), L'uomo proteso all'assoluto. 

Con altri termini, ma forse con più vasta risonanza, Ibsen poneva lo stesso 
dramma tragico della vita, che prima o poi s’impone come ricerca di assoluto 
ed impegna nella scelta tutto l'uomo. 

Per 50 anni questo Norvegese solitario battagliò con la sua arte austera 
e sconvolgente per liberare l'uomo dalle tare familiari e sociali, dalle incrosta 
zioni del conformismo, dalle facili abitudini che soffocano e deformano la per 
sonalità. Ma al fondo della visione di Ibsen stavano due posizioni irriducibili: 
['imperativo kantiano, che impone il dovere per se stesso, e il pessimismo prò 
testante, che scopre nell’uomo un'irreparabile rovina. 

a Insegnare a pensare e a vivere con grandezza », questo il proposito gene¬ 
roso di Ibsen. E dopo aver lungamente lottato con se stesso e con tutti, dopo 
aver esaltato in drammi potenti l’ideale dell’uomo libero, superiore ad ogni 
compromesso e ad ogni cedimento, il vecchio Norvegese sembrò ripiegare su di 
sè ed accusare la sconfitta. 

Scriveva nel 1884: «Ho rinunciato da un pezzo ad enunciare norme di 
valore universale, perchè non credo più che sia equo farle valere ». Nell'ulti¬ 
mo dramma Quando noi morti ci destiamo (1899) il protagonista Rubeck, che 
tutto ha sacrificato per il suo obbiettivo di arte e di grandezza,, confessa amara¬ 
mente: «Ascoltate come io rappresento me stesso. Davanti ad una sorgente sta 
seduto un uomo ricco di colpe. Quell’uomo io lo chiamo il rimorso d’una vita 
perduta. Egli tiene immerse le mani nell'acqua corrente per lavarle... ma non 
può staccarvi completamente il fango della terra e soffre e spasima al pensiero 
che non potrà mai riuscirvi. Egli resterà schiavo per sempre; resterà per sempre 
incatenato al suo tormento. Non potrà mai viverci mai risorgere! », 

Questo è un po' il fondo di ogni dramma ibseniano. Ad un certo momen¬ 
to l’uomo pare destarsi per la prima volta alla vita e deve riconoscere di non 
aver vissuto, di non aver realizzato se stesso, perchè fasciato neH'incoscienza, 
portato dall’abitudine, coinvolto nella menzogna. Quando si decide per il 
dovere e lotta per ascendere, finisce di trovarsi solo, in uno sforzo vano e 





Brand è l’eroe tipico di Ibsen, votato alla rinuncia e alla lotta per conqui¬ 
stare pienamente se stesso. Pastore di un popolo, non più al Dio in alto, troppo 
accomodante e bonario, egli cerca di portare le anime; ma « al Dio di dentro », 
all’imperativo del dovere che esige assoluta rinuncia e lotta incessante. « Quanto 
durerà la lotta? Durerà fino al vostro ultimo giorno, fino al sacrificio supremo. 
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fino a che voi siate liberi da compromessi, padroni assoluti della vostra 
e che non esitiate di vile esitanza davanti a questo motto: o tutto o nulla! » 

( Brand , Atto I). 

v Ed egli andrà sino in fondo, salirà sino alla vetta dell’aspro cammino, 
strappandosi dal cuore ogni tenerezza ed ogni pietà, lasciandosi dietro i cadaveri 
della madre, del figlio, della sposa e quanti hanno tentato di seguirlo. 

Brand ha avuto l’orgoglio di credersi nuovo Messia, di rifare in se stesso 
fuorno e redimere dalle bassezze il suo popolo. Giunto sulla vetta ghiacciata del 
nuovo Calvario, flagellato dall’uragano, sente tutta l’angoscia della sua inumana 
solitudine e la vanità degli sforzi cui è mancata la vera fede, la speranza, 
la carità. 

« Oh, quanto desidero intimamente la luce e il sole e la dolcezza, il silenzio 
della chiesa che dà pace, l’estate della vita! (scoppia in pianto). Gesù, io ho 
invocato il tuo nome; tu non mi hai concesso i\ tuo abbraccio; scivolasti via 
da lato come una parola ch’io non seppi trovare. Lasciami toccare un lembo 
della tua veste di Redentore, bagnata dal vero vino di penitenza! a Nel vuoto 
spaventoso del mondo e del cuore, la preghiera finale, col precipitare della 
valanga, ha lo strazio d’un interrogativo disperato: «Rispondimi, Dio, nel 
momento della morte! Non basta il quantum satis della volontà umana per 
conseguire un briciolo di salvezza? ». Una voce grida tra i bagliori del fulmi¬ 
ne; «Egli è Deus Charitatis » (Trad. di C. Giannini, Garzanti, Milano 1946). 

Nei drammi di ambiente borghese è la stessa presa di coscienza che emer¬ 
ge, ad un certo momento, dalla trama comune della vita, e, di conseguenza, 
la confessione d’un irrimediabile fallimento ( Gli Spettri; L’Anitra selvatica); 
oppure la ribellione della volontà che tende ad affermare se stessa nel tentativo 
di rifarsi un'esistenza. ( Casa di bambola; La donna del mare..,). 

In Casa di bambola Nora si crede regina della casa e del cuore di suo 
marito; ma quando al primo urto le pare svegliarsi alla realtà della vita, si 
trova come una bambola in quella casa, vezzeggiata per egoismo e onorata per 
decoro. Allora si chiude in se stessa, abbandona la casa e la famiglia, per rifarsi 
una vita cosciente del suo essere e del suo destino; ed è la rovina per tutti. 

Le poche volte che i personaggi di Ibsen raggiungono « la purezza di 
coscienza, sola fonte di gioia » e « la conciliazione tra felicità e dovere », ciò 
avviene a spese d’una totale rinuncia, oltre la quale è la morte. Così per 
Rosmer e Rebecca in Rosmersholm , uno dei drammi più puri ed alti del Norve¬ 
gese; così per Rubek ed Irene in Quando noi morti ci destiamo. 

Quest’ultimo è Festremo messaggio di Ibsen allo spirare del secolo 
e al termine della sua lunga carriera. 

Quando noi, morti nelFincoscienza, perduti in falsi miraggi di ricchezza 
e di gloria, ci destiamo alla realtà della nostra esistenza e del nostro destino, 
ci sentiamo allora divorati dal rimorso di non aver vissuto, gravati dal peso di 
peccati che ci hanno incatenati alla terra. 

Si può aver spenta la fede nei cuori, ma dal fondo dell'uomo s’alza sempre 
l'appello all'Assoluto e Fesperienza triste del peccato invoca redenzione. Gli 
eroi di Ibsen tentano redimersi con la forza di volontà, ma l’esito è sempre la 
rovina, la morte. Sull’abisso che inghiotte i suoi ultimi personaggi, il poeta fa 
tracciare un segno di croce e invocare la pace. 



54 - Enciclopedia apologetica... 
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§ 5. * / Moderni Ulissidi . 

Per quanto seducente la figura del Faust goethiano, a molti dei moderni 
non garba trovarsi a fianco un Mefistofele che in qualche modo richiama alla 
presenza di forze spirituali oltre l’uomo. Essi amano rifarsi alla figura poliedrica 
di Ulisse, sposo e padre, re e soldato, artista ed avventuriero, senza rimorso per 
quello che ha fatto, senza rimpianti per quello che lascia: l'uomo dalle 
mille vite. 

Ma l'Ulisse omerico ha pure un cuore che lo porta irresistibilmente alla 
casa; Pulisse dantesco ha una levatura morale che lo spinge oltre la patria a 
tentare l’ignoto « per seguir virtute e conoscenza » (Inferno, xxvi, 120). I suoi 
compagni di oggi, quelli che D’Annunzio chiamò orgogliosamente Ulissidi , non 
hanno più nè cuore, nè dignità morale, avidi come sono non di cercare quello 
per cui l’uomo si distingue dai bruti, ma di lanciarsi all’avventura, al rischio, 
al brivido di tutto provare e tutto osare, per vivere il più intensamente possibile. 

Si dicono mossi ddlYamor vitae , ma è la vita irrazionale, istintiva. La loro 
legge è quella del superuomo nietzschiano: voluttà, egoismo, passione di domi¬ 
nio, in un’ansia continua di superamento, di originalità a qualunque costo. 

Il movente segreto è l’inquietudine dell’uomo scardinato, fluttuante, senza 
più una certezza, una fede, una norma. 

È un nuovo umanesimo che si propongono di affermare questi figli del 
moderno soggettivismo, spinto alle estreme conseguenze. 

L’umanesimo classico e cristiano poneva la nobiltà e l’originalità dell’uo¬ 
mo nell’intelligenza scopritrice del vero e nella volontà dominatrice della 
natura, tendente al bene. In questo l’uomo è fatto ad immagine di Dio, creatore 
e signore, e tende irresistibilmente a Dio, ha l’apertura dell’infinito. 

Ma da quando si è chiuso orgogliosamente in se stesso, l’uomo non si 
riconosce più. Nell'età illuministica credette bastargli la ragioni; ma la ragione 
non ha scoperto che limiti (leggi fisiche, leggi economiche, uguaglianza demo¬ 
cratica, categorie mentali, ecc.) e non gli ha dato delle supreme certezze. Allora 
l’uomo si è appellato a ciò che trova in se stesso di originale e proprio; ha 
frugato nelTct io profondo » in cui turbinano impulsi primordiali ed irrazionali, 
e si è affidato ad essi. Non vuole più sentir parlare di ragione, d’imperativo 
morale, d’impegno sociale, di ascesi religiosa. La ragione lo limita nelle sue 
sconfinate aspirazioni, ed egli vuole vivere, a dispetto di qualunque logica. 
La morale lo mortifica nei suoi appetiti, ed egli vuol affidarsi alla forza naturale 
dell’istinto. Ogni imperativo lo lega ad un dovere, ed egli non vuol essere legato 
che a se stesso. L'ascesi impone rinunce per arrivare a Dio, ma egli ha riposto 
Dio in se stesso e in ogni cosa che piace. Occorre una nuova religione per rive¬ 
lare questo Dio presente in tutte le cose e portare l’uomo alla comunione con 
l’assoluto. 

Tra le forme nuove di religione (la Filosofia, la Sociologia, la Politica...) 
l’età nostra ha visto pure l'Estetica. Per non pochi scrittori ed artisti, l’Arte 
è diventata Va Assoluto a creatore, signore e redentore. Per essa avvengono le 
nuove creazioni e le nuove rivelazioni; con essa si riscattano i torbidi e si risol¬ 
vono i contrasti della vita; in essa lo spirito raggiunge la pienezza e l'eternità. 
L'esperimento satanico di Rimbaud è indicativo. Ma egli ha il merito di aver 
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bruciate le tappe e consumata la parabola dell’estetismo. Altri dopo di lui, e 
fino ad oggi, si crogiolano in questa pseudo-religione di creatività e di bellezza, 
che ha portato a fare tante brutte cose nel costume e pure nell’arte. Non per 
nulla a questa corrente soprattutto è legato il nome di Decadentismo. 

Accenniamo ad alcuni esponenti: 

Gabriele D’Annunzio (1865-1935). - È per noi esempio clamoroso di un 
artista grandissima eppure morto in tanta parte dell’opera, perchè umanamente 
povero, spiritualmente vuoto. 

^ La sua lezione di eroismo rimane affidata alla storia dell’ultimo Risor- 
pimento; quando passa nella poesia, sa troppo di retorica. Non era qui il suo 
accento poetico. « Vedo che il mio segreto lirico è in una sensualità rapita 

fuor dai sensi ». 

Il primo tempo dell’arte dannunziana è segnato dall’estetismo decadente 
che induce il poeta a raffinate esperienze di vita mondana. I romanzi della 
Rosa (Il piacere, L’Innocente, Il Trionfo della morte) costituiscono un vero 
ciclo dei vinti dalla sensualità voluttuosa e morbida, conducente al pessimismo 
e alla malattia della volontà. « Dopo, una immensa tristezza la invase; la occupò 
l’oscura tristezza che è in fondo a tutte le felicità umane, come alla foce di 
tutti i fiumi è l’acqua amara ». (Il Piacere). « La sua analisi diveniva un crudele 
giuoco distruttore. Da un’ora di riflessione su se medesimo egli usciva confuso, 
disfatto, disperato, perduto... e in lui il disprezzo di se stesso era pari all’ignavia 
della volontà » (ivi). 

In un secondo tempo D’Annunzio crede di superare la crisi morale appi¬ 
gliandosi alla forza vitale, che dall’impulso prepotente dei sensi sfocia in una 
volontà di rinascita, di conquista, di potenza. 

Scriveva (1904) in una lettera al Michetti, di prefazione al Trionfo 
morte: « Noi tendiamo l’orecchio alla voce del magnanimo Zaratustra e prepa¬ 
riamo nell’arte con sicura fede l’avvento del Superuomo ». 

Ed è per seguire questo intento che D'Annunzio cerca di farsi un’anima 
pagana, di rivivere i miti dell'antichità, di tufiarsi con gioia nella vita selvaggia 
della natura. Le Laudi sono il canto orgiastico di questa vita nuova, in comu¬ 
nione col grande Pan, il Dio-Natura ognora rifiorente; al seguito dell’infaticabile 
Ulisse, sovrano dei liberi uomini; all’incontro coi miti di ogni tempo. 

Oggi ci vien da sorridere nel leggere le strofe ditirambiche del Laus Vitae, 
rigonfie di fatua baldanza; e se ancora ci seduce la musica di Sera fiesolana, della 
Pioggia nel pineto, di Undulna, ci sentiamo piò convinti dai rari momenti 
d'intimità da cui scaturirono, ad esempio, i tratti migliori del Poema Paradisiaco, 
come i versi alla Nutrice, cui il Poeta si augura di tornare, per « ritrovar l’inno¬ 
cenza di quel biondo 

pargolo; e lungi queste cose orrende! 

Lungi sempre d all’anima rinata 
e del candor natale circonfusa. 

Una immensa bianchezza immacolata, 
una forma d’amore angelicata, 
e per tutto Fimagine diffusa 
d’un Bene Sommo che quivi s’attendel » 

Ma anziché il Bene Sommo, D’Annunzio ha perseguito voracemente, per 
tutta la vita, le moie della terra, ed ha continuato a scrivere a cento e cento 
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pagine » di versi e di racconti, fascinanti e vuoti, come quellTLlena Muti del 
suo primo romanzo che aveva ...« l'espressione passionata, intensa, ambigua, 
sopraumana, che solo qualche moderno spirito, impregnato di tutta la profonda 
corruzione dell*arte, ha saputo infondere in (simili) tipi di donna ». 

Ma l’arte corrotta, come la carne, genera inevitabile sazietà, tristezza e 
morte. Sentiamo una delle ultime confessioni del D’Annunzio: «Tristezza 
atroce della carne immonda, quando la fiamma del desio nel gelo del disgusto 
si spegne ». 

André Gide (1869-1951), - Consuma il tradimento netto e cosciente 
del Vangelo : un vero figliuol prodigo senza ritorno. 

La sua giovinezza si svolge in intimo contrasto tra i principi puritani 
della famiglia e le tendenze disordinate della natura. Col primo affacciarsi alla 
carriera letteraria, nei circoli parigini, la crisi si risolve in una scelta radicale. 
Gide fa getto di tutto onde buttarsi libero per il mondo e trovare solo se stesso, 
ogni giorno diverso. 

« Ero come il figliuol prodigo che dilapida tutte le sue ricchezze... Ri- 
pudiai ogni opinione personale, ogni abitudine, pudore anche, ogni virtù, co¬ 
me si getta via una tunica per offrire senza veli il corpo alle onde... Forte di 
questi rinnegamenti non sentii più la mia anima che come una volontà amo¬ 
rosa (sì, la definivo così) palpitante, aperta ad ogni sensazione, simile al tutto 
impersonale, una ingenua coesistenza di desideri, di appetiti, d'ingordigie... 
Mi abbandonai dunque a questo disordine provvisorio, confidando in un or¬ 
dine più sincero e naturale che si sarebbe formato da sè » ( Brani scelti , 1921). 

Ecco «l'uomo nuovo» che si affida all'iinpulso dell'istinto, all’awen- 
tura, all’improvviso: « un ésprit non prévenu » nè da una fede e da un ideale, 
nè da legge morale, neppure dalla logica. « Chi libererà il mio spirito dalle pe¬ 
santi catene della logica? » ( Nutrimenti terrestri). 

C'è da restare inorriditi all’audacia semplicistica e diabolica con cui Gi¬ 
de si appella continuamente al Vangelo per convalidare la sua irrazionale ed 
immorale posizione. La libertà dello spirito egli riduce a libertinaggio dei sen¬ 
si e del pensiero; la sincerità a spregiudicatezza di tutto osare e tutto dire; la 
semplicità dell’infanzia, predicata da Cristo, alla incoscienza del fanciullo che 
si abbandona lietamente ad ogni impulso, senza conoscere ombra di peccato. 

« Chi ama la sua anima la perderà ». Ecco, dice Gide, bisogna fare getto 
anche dell'anima, della personalità costruita dalle tradizioni, dalle idee acqui¬ 
site, dalle abitudini: tutte cose che perdono l’uomo, lo fissano, lo mortificano. 

Bisogna vendere tutto quello che si ha e andare... Dietro a Cristo? Non fa 
bisogno. Dio lo si porta con sè e lo si trova dappertutto. « Io parto in viaggio. 
Dove? non so... Ma, caro mio, comprendi come se io sapessi dove vado e a 
che fare, non uscirei dalla mia pena. Io parto semplicemente per partire; la 
stessa sorpresa è il mio scopo: l’imprevisto, comprendi, l’imprevista » (Paludi). 

Nei Nutrimenti terrestri (1897) Gide scrive il libro delle sue confessioni 
e il vangelo deH’uomo fatto natura, il quale trova Dio in ogni cosa che piace. 

Al giovane Natanaele (in quo non est dolus) si pone a fianco il saggio Me 
nalca e così, alla buona, Io conduce per i sentieri della vita. « Natanaele, io 
t’insegnerò che tutte le cose sono divinamente naturali. Non sperare, Natanaele, 
di trovare Dio altrove che dappertutto. Dio è quel che ti sta dinnanzi... Agi¬ 
sci senza giudicare se l’azione è buona o cattiva... ama senza curare se si tratta 
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IL SUPERUOMO 

•t 

M bene o di male... Tutto ciò che deve essere sia! Ecco runica norma dell’uo- 
o che vuole essere veramente tale ». 

m £ a i precetti, il saggio che ha sperimentato la vita aggiunge l'esempio, 
lanciare avidamente il giovane nella sua stessa strada, dove si trova l'eb- 
| e a € la mistica della vita intensamente goduta, u Ho portato arditamente 
f r ia jnano su ogni cosa e ho avanzato diritti su ogni oggetto dei miei desi¬ 
deri Quanto riso ho incontrato sulle labbra ho voluto coglierlo, quanto san- 
e "sulle gote, quante lacrime sugli occhi ho voluto berle, mordere la polpa 
Ir tutti i frutti protesi sul mio cammino... Da quel giorno ogni istante della 
*-■ ebbe per me il sapore della novità, di un dono assolutamente inef¬ 
fabile Anche tu, Natanaele, ogni istante del giorno puoi possedere Dio nella 
totalità». Dio non lo sì può attendere. Attendere Dio vuol dire non capire 
che lo possiede già. Non distinguere Dio dalla tua gioia e poni ogni tua 

gioia nell'attimo » {op. c). 

b In questa opera è tutto Gidè, quale sarà fino a 90 anni e nelle molte ope¬ 
re la piò parte a sfondo autobiografico: l'uomo sempre in cammino per nuo¬ 
ve esperienze; il « saggio » della vita senza regole, che ama porsi a modello e 
padre spirituale dei giovani. Sulla strada della anarchia morale Gide farà mol¬ 
to cammino, fino a proporre come cose legittime le perversioni sessuali (L’Im- 
moralista ), come bella originalità l’atto immotivato, gratuito, fosse anche il de- 
litto (7 sotterranei del Vaticano ), come norma di vita autentica il farsi ciascu¬ 
no la propria legge (7 falsari). 

Ci fu un momento in cui Gide parve colto dal rimorso per la sua vita 
scandalosa e sfiorato dalla grazia. È la crisi religiosa tra il 1916-18, registrata 
nel diario intimo Numquid et tu? 

a O tremendo orrore, o sozzura del peccatol cenere lasciata da questa 
fiamma impura, scorie. Mi puoi purificare di tutto ciò, o Signore? 

Non so più pregare e nemmeno ascoltare Dio!.., eppure io disprezzo la 
mia saggezza e se mi manca la gioia ch'egli mi dà, ogni altra sfuma. 

...È tempo che Tu venga. Ah! non far che il Maligno prenda il tuo po¬ 
sto nel mio cuorel Non mi confondere con Luil Non lo amo poi tanto, credi¬ 
mi. Ricordati che ti ho potuto amare! ». 

Nel frattempo si misero intorno amici e scrittori cattolici, come E. Jam- 
mes, P. Claudel, C. Du Bos, per conquistarlo al regno di Dio; ma Gide era or¬ 
mai prevenuto dal suo stile di vita e dalle regole del suo gioco d'artista. 

Nel dramma blasfemo. Il ritorno del figlino! prodigo (1907), aveva rap¬ 
presentato se stesso nel figlio che, preso da nostalgia, torna a rivedere la casa 
e i parenti, ma non si trova più, tanto ci ha fatto il gusto alla strada; spia il 
buco attraverso la siepe ed apre la porta anche al fratello minore. Claudel pre¬ 
gava ramico di risparmiare almeno lo scandalo nei suoi scritti, ma Gide ri¬ 
spondeva di non poter fare a meno di tutto rivelare, pena di tradire la sua 
vocazione. Protestava di fare opera di « moralista » nel chiarificare e mettere 
in luce coH'arte tutto ciò che è nell’uomo, anche i fondi più torbidi e gli atti 
inconsulti. Ma in ogni sua opera è un sottile e radicale tradimento della mo¬ 
rale in nome dell’arte, ritenuta il solo valore capace di orientare, sublimare, 
eternare Tuomo. Tale posizione assolutista ed ultraromantica dell’arte di fron¬ 
te alla vita avrà lunga eco e conseguenze funestissime, fino ai giorni nostri. Al¬ 
tri svolgeranno fino all’assurdo le premesse che Gide ha saputo contenere nel¬ 
la misura d’una classica compostezza. 
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Quanto alle promesse d’ima vita piena, gioiosa, autentica, ecco i risultati 
che la sincerità dello scrittore ha registrato: 

Lo L'ambiguità, vale a dire l’uomo distrutto come persona, ridotto a 
fascio di tendenze e di esperienze. « Non sarà facile tracciare la traiettoria del 
mio spirito... Se qualcuno nel mio ultimo scritto pensa di cogliere finalmente 
la mia immagine, si disinganni: è sempre dal mio ultimo nato che io differi¬ 
sco di più)) ( Diario, Febbr. 1912). L’uomo disgregato sul piano morale e me 
tafisico, si discioglie anche sul piano psicologico, non si trova, non si ricono¬ 
sce più. 

2.o L’inquietudine portata dall'insoddisfazione, dal vuoto interiore. In 
tante belle pagine di Gide si sente questa segreta angoscia traspirare da tutti 
i pori (La porta stretta. Sinfonia pastorale, Diario). Confidava in ultimo: « I 
successi mi hanno invecchiato. I successi mi hanno intristito. Ho scritto e con 
tónno a scrivere per spegnere questa infelicità che mi perseguita)). Così rife¬ 
risce Elio D’Aurora da un incontro col vecchio Gide, presso uno scrittore svi* 
zero (estate 1947); e continua: «Nei giorni in cui si fermò a Neuchàtel scris 
se un piccolo poema: Le Cattedrali del dolore, versi stupendi che ci lesse in 
più sere. Non vorrei che i versi che erano una segreta confessione della ricer¬ 
ca di Dio andassero perduti. C’era in quelle fontane meravigliose la speranza 

di una vita migliore, che quaggiù non aveva trovato » (su II Nostro Tempo 
4 marzo 1951). r ' 

James Joyce (1882-1941). - Cattolico irlandese, paganizzato come il D'An¬ 
nunzio, ma segretamente tormentato come Gide dal problema religioso. 

. Nel Ritratto del giovane artista, Joyce presenta la storia intima della cri 
si giovanile e delle lotte che lo portarono a lasciare la casa, la patria, la fede, 
per consacrarsi totalmente all’arte. 

Di buona famiglia, dalle antiche tradizioni cristiane, incomincia a sen 

tire Fin sofferenza per l'ambiente angusto della casa e per le pratiche religiose. 

Alle scuole dei Gesuiti si accresce l’insofferenza, col risvegliarsi dello spirito 

critico e di torbidi istinti. Alla prima caduta in colpa grave è tale il rimorso 

e l'abiezione che prova, da disperar del perdono. E quando col perdono riac 

quista la pace, preso da fervore entusiasta, propone di dedicarsi per il re¬ 
gno di Dio. r 

.Ma ben tosto riprendono il sopravvento gl’istinti ribelli e la sensibilità 
quasi morbosa dell’artista. Sensibilità che, maturata in coscienza, lancia il gio¬ 
vane in una ribellione orgogliosa verso genitori, educatori e verso quella fede 
che gli impone un freno alla smania di libertà e di licenza. 

In uno degli ultimi colloqui con Lamico Cranly, Stefano Dedalus (Toy 
ce) afferma spregiudicatamente: « Ti dirò ciò che voglio fare e ciò che non vo 
glip fare. Io non ^voglio servire a ciò in cui non credo più, si chiami tal cosa 
la mia casa, la mia patria o la mia Chiesa; e voglio sforzarmi di esprimere me 
stesso in qualche maniera di vita o di arte, il più liberamente e il più completa 
mente che mi sarà possibile, usando in mia difesa le sole armi che permettono 

u U " MC ’ , sllenzio > 1,esilio e l'astuzia... Tu mi hai fatto confessare le paure 
che ho. Ma io ti voglio dire anche ciò di cui non ho paura. Io non ho paura di 
essere solo, di essere disprezzato o di lasciare ciò che debbo lasciare. E non ho 

paura di commettere uno sbaglio, magari uno sbaglio grosso, uno sbaglio per 
tutta la vita, o fosse anche per tutta l’eternità ». r 
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Ma allorché Lamico lo tenta con interrogazioni da spregiudicato e con 
hPK temmie, Stefano Dedalus si mostra colpito. 

° « Ma perchè ne sei colpito, incalzò Cranly con lo stesso tono. nella voce, 

tì genti sicuro che la notra religione è falsa e che Gesù non è figlio di Dio?» 

5 rNou ne sono completamente sicuro, disse Stefano. Egli è più simile 

_ un figlio di Dio, che non a un figlio di Maria ». 

E più avanti insinua ancora Cranly: «Allora, non intendi diventare 

nrotestante? » 

" a tì dissi che avevo perduto la fede, ma non che avevo perduto il ri¬ 
spetto di me stesso. Che razza di liberazione ci sarebbe nell'abbandonare una 
assurdità che è logica e coerente per abbracciarne una che è illogica ed in- 

C0Cr £ se ne va per il mondo, per le grandi città d’Europa (a Trieste compone 
le due opere più celebri) portando nel cuore la sua mamma, che tanto aveva 
amareggiato, la sua Dublino e, in fondo airanima, il segno della sua Chiesa, 
« Io ho due padroni... due tiranni dei quali sono lo schiavo: un inglese 

è una italiana ». 4 

' a Una italiana? — chiese Haines. — Che cosa intendete dire? » 

« Voglio dire — rispose Stefano accalorandosi — l'Impero britannico e 

la Chiesa romana, cattolica ed apostolica». 

Queste battute si trovano nel Y Ulisse, raperà maggiore, con la quale Joyce 

intese scrivere l'Odissea dei tempi moderni. Un viaggio non più per mari e per 
isole, ma attraverso una metropoli — Dublino — nel giro di una giornata. 
Tutte le attrattive curiose, le varietà, i contrasti, le brutture di una città 
moderna diventano per l'artista un universo da scoprire e da sperimentare. 
Ma soprattutto l’inconscio dell’uomo viene qui esplorato e frugato, anche nei 
fondi più fangosi. Non per nulla ogni episodio s’incentra in una parte del 
corpo: cervello, occhi, orecchi, naso, bocca, stomaco, e via via più in basso. 

« Una pittura dello stato dell’uomo, senza grazia, quale avrebbero po¬ 
tuto offrirci Paolo o Agostino, se si fossero interessati d'arte letteraria» 

(J. Beach). ^ . 

Sotto il velo d'un umorismo piccante e caricaturale, è in Joyce la visio¬ 
ne disperata di un'umanità fatalmente corrotta, meschina e stupida, che ripete 
sempre gli stessi gesti e non sa uscbe dal cerchio stregato della sconcia banalità. 

N. - Tutte le opere del D'Annunzio e di Gide sono all’Indice, e le 
due opere citate di Joyce sono moralmente negative, da leggersi soltanto per 

ragioni di studio. 


CAPITOLO III - LA TRAGEDIA DELL'UOMO 

§ 1. - Luigi Pirandello (1867-1930). L’uomo chiuso in se stesso. 

C'è una novella, svolta poi in commedia (La giara), che ci mostra la si¬ 
tuazione ridicola e tragica insieme deH’uomo chiuso in se stesso, quale lo ve¬ 
de Pirandello. 

Zi' Dima il gobbo si è calato nella giara spaccata di Lolò Zifara, per ac¬ 
comodarla col suo mastice di grande effetto; ma quando si tratta di uscirne 
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fuori, non ci riesce più. Tra i due succede un litigio indiavolato, con in¬ 
tervento di testimoni e d’un legale, fino a che Lolò Zifara indignato manda 
la giara in pezzi. 

Non che Pirandello avesse proprio l’intento di fare ne La giara la carica¬ 
tura del soggettivismo: gli è che a lui, preso nelle maglie dell’idealismo im¬ 
manentistico e portato dal suo temperamento di artista a guardare la realtà 
della vita, l’uomo finiva di apparirgli così, chiuso vivo da se stesso in un vaso 
di forme rìgide, incapace più di uscirne se non col frantumare tutto. 

Le disgrazie familiari, che angustiarono Pirandello un po’ tutta la vita, 
contribuirono a velare di pessimismo la sua visione del mondo. (Cfr. Nardelli, 
Vita e croci di L. Pirandello, Mondadori, Milano 1944). Ma la disgrazia più 
grande fu la perdita della fede, che gli spense dentro e intorno ogni luce. 

Non fondata su salde convinzioni, la fede religiosa del giovane si sfaldò 
con le prime crisi e con gli attacchi della filosofia moderna. Ma anche la nuo¬ 
va fede nell’idealismo, appresa all’università di Bonn, doveva cadere in pez¬ 
zi alle prove della vita. L’« Io trascendentale » non risolveva alcun problema 
vitale e si rivelava inconsistente di fronte alla realtà d'ogni giorno. L’uomo ri 
mane a se stesso un doloroso enigma. 

L’arte del Pirandello più grande, quella delle Novelle per un anno e 
dei drammi , prende le mosse da una rappresentazione immediata della realtà, 
condotta con fine umorismo, e finisce nel rìso amaro e sconcertante della beffa. 

Nella prefazione a Sei personaggi in cerca d'autore , Pirandello si pone 
tra gli scrittori « di natura filosofica, o significativi, i quali, oltre al gusto de¬ 
scrittivo, sentono un più profondo bisogno spirituale, per cui non ammettono 
figure, vicende, personaggi che non s’imbevano, per così dire, d'un particolare 
senso della vita, e non acquistino con esso un valore universale. Io ho la di¬ 
sgrazia di appartenere a questi ultimi ». 

Disgrazia non soltanto perchè la sua serva di casa, un po’ stramba — la 
Fantasia — « ha il gusto di vestir di nero e si diverte a portargli in casa la 
gente più scontenta del mondo, avvolta in casi strani da cui non trova più 
modo a uscire », ma perchè la sua visione del mondo è velata di nero, tutta 
buia, senza luce di provvidenza nè di razionalità. Un caos il mondo, in cui 
gioca il destino cieco e ti combina situazioni strane, matasse ingarbugliate, con 
esiti sconcertanti e buffi a volte. In questo caos l’uomo ha la disgrazia di es¬ 
servi buttato con un barlume di ragione; e allora si domanda dei perchè, vuol 

sapere, cerca lui di mettere con la sua logica un po’ di ordine, di dare un 
senso alle cose. 

Crede che quella sia la verità, ma è una costruzione soggettiva, che va¬ 
ria di tempo in tempo, spesso da uomo a uomo. 

In Cosi è se vi pare, Pirandello rappresenta la verità nella figura di quella 
donna inconoscibile, oggetto d’interminabili discussioni e di opposte inter¬ 
pretazioni. Citala in giudizio, appare anch’essa velata e risponde: « Per me, 

io sono colei che mi si crede ». E il giudice finisce con una sonora e ama¬ 
ra risata. 

Anche la giustizia diventa in questo mondo una cosa ambigua, stirata 
per ogni verso, impossibile. I valori universali, su cui si regge la vita umana, 
rimangono pure convenzioni die alimentano una civiltà per un certo tempo e 
poi si dissolvono nei momenti di crisi, lasciando gli uomini nel completo di¬ 
sorientamento. Celebre il Lanternino, Gap. XIII de II fu Mattia Pascal. 
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Il lanternino è il barlume della nostra coscienza, che ci fa vedere sper- 
A ti sulla terra e si alimenta ai lanternoni dei « termini astratti: Verità, Vir- 
, u Bellezza, Onore, e che so io... H lume d’un'idea comune è alimentato dal 
entimema collettivo; se questo sentimento però si scinde, rimane sì in piedi 
1 lanterna del termine astratto, ma la fiamma dell’idea vi crepita dentro e vi 
guizza e vi singhiozza, come suole avvenire in tutti i periodi che sono detti 
di transizione. Non sono poi rare nella storia certe fiere ventate che spengono 
d'un tratto tutti quei lanternoni. Che piacerei Nell’improvvisa buio, allora è 
indescrivibile lo scompiglio delle singole lanternine: chi va di qua, chi va di là, 
chi torna indietro, chi si raggira; nessuna più trova la via: si urtano, s’ag¬ 
gregano per un momento in dieci in venti; ma non possono mettersi d'accor¬ 
do e tornano a sparpagliarsi in gran confusione, in furia angosciosa.*. Tutti 
i lanternoni spenti! A chi dobbiamo rivolgerci? Indietro forse? Alle lucer¬ 
ete superstiti, a quelle che i grandi morti lasciarono accese sulle loro tom¬ 
be?» (Tutti i romanzi, Mondadori 1944, pp. 369-370). 

L’opera di Pirandello è tutta costellata di simili interrogativi da parte 

deiruomo che si è visto crollare le impalcature delle costruzioni filosofiche, dei 
conformismi morali e religiosi, delle montature politiche, e si trova sospeso nel 
vuoto, su di un mare mobile di opinioni, di mode, di umori, di forme mute- 
voli. Viene quindi a mancare ogni base di intesa e di comprensione reciproca: 
ciascuno pensa e intende a modo suo, e neppure sempre alla stessa maniera, 
non avendo alcuna certezza. 

« Chi sei tu? Chi sono io? Tutti quanti qua? Sappiamo di noi reciproca¬ 
mente e ciascuno sa di sè qualche piccola certezza d'oggi, che non è quella di 
ieri, che non sarà quella di domani... La vita, dentro e fuori di noi — anda¬ 
teci, andateci appressòl — è una tale rapina continua che, se non han forza 
di resistervi neppure gli affetti più saldi, figuratevi le opinioni, le finzioni che 
riusciamo a formarci, tutte le idee che appena appena, in questa fuga senza 
requie, riusciamo a intrawederel... Cari miei, dopo la farsa della volubilità, 
dei nostri ridicoli mutamenti, la tragedia di un’anima scompigliata, che non 
sa più raccapezzarsi » (Ciascuno a modo suo, Primo intermezzo). 

Anche senza ragionare sempre con tanta lucidità, i personaggi pirandellia¬ 
ni dei drammi e dei racconti si trovano un po’ tutti così: anime scompigliate 
che non sanno più raccapezzarsi quando, ad un certo momento, i casi strani del¬ 
la vita, « che non hanno bisogno di parer verosimili, perchè sono veri », li pon¬ 
gono l'uno di fronte all'altro e ciascuno di fronte a se stesso. 

Allora è inutile tentare di fuggire alle angustie e all'assurdità d’una vita 
divenuta impossibile, come II fu Mattia Pascal, perchè dovunque vada o comun¬ 
que faccia, l'uomo si trova nel circolo chiuso di un cervello che gira a vuoto 
su se stesso: è Uno, Nessuno, Centomila . 

Pochi scrittori come Pirandello hanno saputo rappresentare con tanta 
evidenza la crisi spirituale insita nel moderno soggettivismo, sia quello filoso¬ 
fico, sia quello pratico di un mondo borghese, chiuso nel giro d’una esistenza 
gretta e banale, senza vie d’uscita. Spinto da un amore spietato di sincerità e 
di verità, Pirandello ha strappato tutte le maschere, ha fatto cadere tutte le 
illusioni. Le « Maschere nude » dei suoi personaggi accusano Timpossibilità 
d'una esistenza cui manca Pessenza, l’in consistenza d'un relativo cui manca 
l’Assoluto, e vanno cercando disperatamente un Autore che li faccia vivere* 

« Ma questo supremo Autore non può essere uomo, sia pure di genio. 
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perchè ogni uomo è anche lui, secondo lo stesso Pirandello, un personaggio, 
cioè una larva d’anima che ha bisogno d’un creatore per vivere, per conoscer¬ 
si, per affermarsi, per durare sempre » (Papini, Epigrafe per Luigi Pirandello , 
in Santi e Poeti, Ed. Fiorentina 1948). 

§ 2. - Marcello Proust (1871-1922). Alla ricerca del tempo perduto . 

E’ un po’ una malattia del nostro tempo, di analizzarsi senza pietà e di 
confessarsi in pubblico, senza pudore. Misero surrogato della confessione re¬ 
ligiosa. Diari, confidenze, confessioni... non si contano più. Da quando Freud 
ha insegnato che Fio autentico sta nel profondo e che l’uomo si redime libe¬ 
rando gl'istinti, ed i sentimenti repressi nell’inconscio, ci si è ritenuti in di¬ 
ritto di tutto mettere a nudo, anche i fondi più torbidi. 

Perfino il racconto, il romanzo oggi si svolgono su d’un fondo di espe¬ 
rienze autobiografiche e spesso sulla trama di un’analisi introspettiva: indice 
di una ricerca appassionata doli’uomo. 

Esempio classico, i sedici volumi delle Recherches di Marcello Proust: 
opera apparsa negli anni intorno alla l.a guerra mondiale, senza destare 
rumore, al suo apparire, nella repubblica delle lettere, poi ascesa a grande 
successo per l’intrinseco valore d’arte e per la rispondenza al gusto moderno 
di intima esplorazione. Una bella traduzione italiana, in sette volumi, fu 
curata daM’editore Einaudi tra il 1950-52: il che ha contribuito a diffondere 
anche da noi la conoscenza di un’opera poco raccomandabile a lettori sprov¬ 
veduti di senso critico, tanto meno ai giovani. 

Il titolo generale: A’ la recherche du temps perdu, dice il proposito di 
voler rivivere nell’opera d’arte un’esistenza che si sbriciola col tempo, per 
coglierne un qualche significato. Al primo incontro l'opera proustiana appa¬ 
re un libro di memorie minutamente narrate e romanzate; ma poi si scopre 
assai più complessa. Ai richiami della memoria sensitiva, ritornano fresche 
alla coscienza dello scrittore le vicende della vita trascorsa, gli ambienti, 
le persone, i costumi, in un quadro che si allarga gradatamente, dall’ambien¬ 
te domestico dell’infanzia, a quello delle famiglie aristocratiche fine Otto¬ 
cento, ai ritrovi mondani della grande città, che nasconde le -turpitudini di 
Sodoma e di Gomorra. 

Di ogni personaggio, a cominciare da se stesso, Proust va esplorando, 
attraverso alle azioni più comuni, .lo svolgersi dei pensieri e dei sentimenti, 
il movente segreto dell’agire, i risultati di attese, di sforzi, di esperienze che 
intessono la vita di ogni giorno. 

« Voyage de decouvertes dans les profondeurs », ha definito egli stesso 
la sua opera. E in questo viaggio nelle profondità dell’anima Proust sembra 
avanzare con la lucidità d’uno psico-analista, che rovescia tutte le pieghe se¬ 
grete e fruga i fondi più oscuri. Ma ad una tale analisi, pur tanto ricca di 
penetrazione psicologica e di sensibilità artistica, manca il senso morale per 
un giudizio di valore e manca una fede religiosa che valga ad illuminare il 
mistero dell’uomo. La scoperta che ne risulta è sconcertante. 

Gli uomini, guardati dal basso, appaiono spinti da impulsi irrazionali, 
tendenti à soddisfare i sensi e l’orgoglio. Mossa da tali impulsi, l’immagina¬ 
zione lavora a costruire seducenti fantasmi (di amore, di felicità, di successo...) 
che poi si cercano nella realtà esterna o si tende a realizzare nella vita. Di 
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non ri¬ 


oni i contrasti tra l’io e gli altri, tra il soggetto e gli oggetti e 
condono alle aspettative sognate, che non soddisfano mai. Con le esperien¬ 
ze della vita e col passare del tempo, cadono le illusioni e si scopre ama¬ 
ramente la nullità di tutte le cose. Questa analisi applicata da Proust lunga¬ 
mente all'amore, in cui aveva riposto la ragion d'essere della vita, lo porta 
sOa pln dolorosa delle scoperte, a lacrime senza fine. 

Quale scoperta? Questa: che nell'amore Tuomo cerca l'infinito nel fini¬ 
to, rassoluto nel relativo, e nel fallace, la realizzazione d’un sogno bello in 


un 





o. 


Eppure la ricerca non ha sosta, fino a quando lo scrittore non afriva 
a qualcosa di valido e di assoluto, a un qualche cosa capace di purificare 
l'uomo dal torbido inquietante delle passioni, di dare alla vita e alle cose 
reternità dello spirito. Questo valore il Proust lo trova nelVàrte. E’ là con¬ 
clusione cui arriva quasi al termine dell'opera e della vita. 

In ogni opera d'arte parla e vive l’autore, col mondo che egli ha vissuto 
in se stesso, come in una bella musica l’anima del musicista, tesa a raggiun¬ 
gere la sfera di un’immortalità oltre il tempo. Nell’arte si attua l'Ideale lun¬ 
gamente vagheggiato e si rende la vita degna di essere vissuta. 

a Quanto più me lo sembrava ora, ora ch’io sapevo ch’era possibile 
illuminarla, la vita che viviamo nelle tenebre, e ricondurla alla sua verità, 
essa che di continuo viene mistificata, per realizzarla alfine in un’opera! Fe¬ 
lice dii riuscirà a scrivere un tal libro — pensavo — quale impresa gli si 
offre dinanzi! Per darne un'idea, dovremmo chiedere a prestito dei paragoni 
alle arti più nobili e più diverse; chè uno scrittore simile dovrà preparare 
il proprio libro minuziosamente, con costanti raggruppamenti di forze come 
per un’offensiva, sopportarlo come una fatica, accettarlo come una disciplina, 
costruirlo come una chiesa, crearlo come un universo, senza trascurare quei 
misteri che probabilmente hanno la loro spiegazione soltanto in altri mondi 
e il cui presentimento è ciò che più ci commuove nella vita e neH'arte » (Il 
tempo ritrovato, p. 321, ed. Einaudi). 

Ma a questo assoluto intuito nell'arte, oltre il tempo e oltre il nulla di 
tutte le cose, Proust non arrivò mai, perchè chiuso nel suo a io » e troppo 
lontano da Dio. 

« Dell'opera di Proust, immensa e putrida, l’impressione che mi rimane 
è l'immagine d'una voragine aperta, la sensazione d’un’assenza infinita. Nel- 
]'umanità proustiana, ciò che colpisce è questo scavo, questo vuoto, in una 
parola, l'assenza di Dio » (F. Mauriac, Dio e Mammona ). 

3. - A. Moravia. Uuomo in preda agl*istinti. 

Il parigino Proust ha analizzato la dissoluzione della famiglia aristo¬ 
cratica, nel mezzo secolo che va dal II Impero alla III Repubblica; il romano 
Alberto Moravia (1907) rappresenta lo sfacelo della famiglia e dell’uomo bor¬ 
ghese, del nostro tempo. 

Dal primo romanzo GVindifferenti (1929), scritto a 22 anni, fino agli 
ultimi. Il disprezzo (1954), La ciociara (1957), A. Moravia non ha fatto che 
scavare nei fondi oscuri dell'uomo, con l’occhio d'uno psico-analista, il quale 
non sa vedere altro che istinto sessuale represso, deviato, o scatenato. Non 
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si pensi che il Moravia diguazzi avidamente in questa « belletta negra »; anzi 
procede con distacco e con certa amarezza, nell’idea fissa che lo scrittore deve 
« dir la verità, tutta la verità e nient’altro che la verità, senza compromesso » 
(Estremismo e Letteratura, su Fiera Letteraria 25 IV 46). Il guaio si è che 
questa « verità » rimane nella sfera angusta di un’umanità in preda agristinti, 
di famiglie in sfacelo, di poveri esseri senza volontà e senza grazia. 

L’uomo del Moravia è ridotto a queste due dimensioni: un fondo di 
ciechi istinti e un barlume di coscienza cui affiora con lucidità — almeno in 
alcuni — la situazione d’una natura guasta, senza possibilità di riscatto. 

« Tutto doveva essere impuro, basso, non doveva esserci nè amore, nè 
simpatia, ma solamente un senso cupo di rovina » ( Gl’indifferenti, p. 50). E’ 
la scoperta che fa del mondo e della vita un personaggio del primo roman¬ 
zo: dramma d’una famiglia borghese, che nasconde, dietro la vernice del- 
ronorabilità sociale, la dissoluzione economica e morale. La madre vedova 
tresca con un affarista donnaiolo, il quale prende nella sua rete anche la 
giovane figlia: una ragazza annoiata e vuota, in attesa dell’avvenimento che 
dia uno scopo all'esistenza, che porti l’alba d’una vita nuova. E invece, qua 
le triste rivelazione! Un istante di esitazione, di intima ribellione: «Dove va 
la mia vita? » e poi il lasciarsi andare, come ad una fatalità. 

('Una nuova vita? — Scoraggiata Carla si avvicinò alla finestra. — No, 
disse, non credo che una nuova vita sia possibile... meglio non far più tenta" 
rivi, restar così » (p. 357). 

Ma c’è pure un fratello. Michele, che vorrebbe levarsi a difendere 
l’onore dèlia famiglia, e invece « quella storia l’aveva sorpreso nel bel mezzo 
della sua più grande indifferenza... — E’ enorme, — pensava, e nello stesso 
tempo si accorgeva di non sapere in che consistesse questa enormità ». 

Ragazzo viziato, cresciuto senza principi e senza ideali, capisce bene che 
è sconcio tutto quello che gli succede intorno, ma non ha volontà per pren¬ 
dere posizione, per tentare di uscire in qualche modo, lui e la famiglia, da 
quella brutta faccenda. Una vita, anche la sua, fallita in partenza/ perchè 
senza scopo. Eccolo come si riconosce in una sera grigia, di pioggia e di fango! 

« ...questa strada piovosa era la sua vita stessa, percorsa senza fede e senza 
entusiasmo, con gli occhi affascinati dalla pubblicità luminosa... L’angoscia 
l’opprimeva: avrebbe voluto fermare uno di quei passanti, prenderlo per il 
bavaro, domandargli dove andasse, perchè corresse a quel modo; avrebbe 
voluto avere uno scopo qualsiasi, anche ingannevole, e non scalpicciare cosi, 
di strada in strada, tra la gente che non ne aveva uno... ». 

Nel romanzo breve Agostino (1943), Moravia presenta lo sbocciare vio¬ 
lento della crisi nell’adolescente, messo brutalmente di fronte ai misteri del 
sesso, nella luce sinistra del peccato. Come spesso succede, sono ragazzacci 
che stracciano i veli al compagno ancora ingenuo, e lo spingono dalla curio¬ 
sità inquieta, al disgusto, alla foga impaziente. Nessuna difesa è data al ra¬ 
gazzo di fronte alla marea del male, neppure da parte della madre che lo 
tratta sempre da bimbo innocente, e intanto gli si offre sotto gli occhi sma¬ 
liziati motivi di scandalo. Solo dal profondo del cuore sale, per un momento, 
il rimpianto per la serenità e la purezza perduta, quasi appello dell’anima 
prima di affogare nel fango. « Ora provava un vago, disperato desiderio di 
varcare i-1 fiume e allontanarsi lungo il litorale, lasciando alle spalle i ra¬ 
gazzi, la madre e tutta la vecchia città. Chissà che forse, camminando spmnre 
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, „ davanti a sè, lungo il mare, sulla rena bianca e soffice, non sarebbe 
^ rl . at0 j n un paese dove tutte quelle brutte cose non esistevano. In un paese 

sarebbe stato accolto come voleva il cuore, e dove gli fosse possibile 
dtoenticare tutto quanto aveva appreso, per poi riapprenderlo senza vergo- 
a pè offesa, nella maniera dolce e naturale che pur doveva esserci e che 

oscuramente avrebbe voluto » (p. 90). 

Aspirazioni vaghe del cuore, inconsistenti alle pressioni di un mondo 
, pr^da alle concupiscenze, dal momento che non esiste per V Autotè e per 
. suoi" personaggi un ordine di valori morali cui ancorarsi. E allora la analisi 
spietata delle coscienze, che il Moravia s’ostina a perseguire in ogni opera, 
non giunge alla responsabilità morale, per volgersi ad uno sforzo, ad un ap- 
oello^di liberazione, ma alla constatazione amara, esasperata, che tale è la 
situazione umana: non c’è altro da fare che accettarla. Questa Tunica -libera¬ 
zione dell’angoscia in cui si dibattono i personaggi moraviani. Come Adriana 
del lungo e lubrico romanzo La Romana (1947): una ragazza del popolo, esu¬ 
beranti di vita, spinta dalle strettezze familiari e dalla madre stessa al mere¬ 
tricio. L-abblezione e la monotonia (del mestiere vengono rotte dal frequente 
pensare di questa ragazza, sul significato dell’esistenza, del disagio in cui versa 
la sua coscienza di popolana, fino a quando si acquieta, accettando lietamen¬ 
te la sua situazione. 

« In quelle ore di solitudine giungeva sempre un momento in cui mi 
colpiva uno smarrimento intenso, sembrandomi ad un tratto di vedere con 
chiaroveggenza glaciale tutta la mia vita... Pensavo che ero uscita da un 
buio senza fine e -che sarei rientrata presto in un altro buio egualmente illi¬ 
mitato, è che questo mio breve passaggio sarebbe stato contrassegnato da 
atti assurdi e casuali. Allora capivo che -la mia angoscia non era dovuta alle 
cose che facevo, ma, più profondamente, al nudo fatto di vivere, che non 
era nè bene nè male, ma soltanto doloroso e insensato. « (p. 203). 

Un pò troppo fare d'una ragazza del genere quasi una pensatrice esisten¬ 
zialista. Peggio ancora quando il Moravia contamina il vago residuo di fede, 
d’un figliola del popolo romano, con un relativismo morale tendente a 
giustificare ogni operato, fosse anche il più turpe. « Mi sentii confortata dal 
l’idea che ci fosse un Dio che vedeva chiaro dentro di me, e vedeva che non 
c'era niente idi male, e che io, per il solo fatto di vivere, ero innocente, co¬ 
me, del resto, tutti gli uomini. Sapevo che questo Dio non era -lì per giudi¬ 
carmi e condannarmi, ma per giustificare la mia esistenza, la quale non 
poteva essere che buona, perchè dipendeva direttamente da Lui... e capivo 
che la questione non era se io dovessi comportarmi in questo o quest’altro 
modo, bensì, più radicalmente, se io dovessi ritenermi incoraggiata a vivere 
o no. E mi parve ad un tratto che questo incoraggiamento partisse dalla figura 
scura dietro i ceri dell’altare, in forma di calore improvviso che mi avvolse 
tutta la persona. Si, io ero incoraggiata a vivere, sebbene nulla capissi della 

vita e «del perchè si vivesse. » (p. 250). 

Il Dio chiamato qui in causa è solo più un pretesto, tanto pare assurdo. 
Poco dopo sarà « il destino » insito nella propria natura, di fronte al quale 
, non c’è altra liberazione che abbandonarsi senza rimorsi e senza rimpianti. 
Una redenzione rovesciata, come quel Dio su accennato. « Così, dopo poche 
ore dì angoscia, io rinunziai -a lottare contro Quello che pareva essere il mio 
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destino e anzi Io abbracciai con più amore, come si abbraccia un nemico che 
non si può abbattere: e mi sentii liberata ». 

A. Moravia continuerà su questa linea, nei successivi racconti, tesi tra 
la rappresentazione verista di un’umanità corrotta e Finquisizione lucida di 
una coscienza che non dà tregua. Oscillazione a tra esistenzialismo e freudi 
smo » che spiega la condanna all’Indice di tutta l’opera, pure così artistica 
mente valida. Testimonianza di una società senza Dio e senza redenzione, 
chiusa nel peccato che l’avvince come un’ossessione e la riempie, al tempo 
stesso, d’infinita amarezza. 

§ 4. ■ Franz Kafka (1883-1924). L’uomo in sospeso, 

« Io ho assunto la negatività del mio tempo, che d’altronde mi è molto 
vicina. Io non ho il diritto di combatterla, ma in una certa misura ho il di¬ 
ritto di rappresentarla ». Questo scriveva nel suo Diario F. Kafka, quando già 
l’esperienza della vita e le esplorazioni della sua arte gli avevano fatto scontare 
in lucidità di coscienza l’isolamento e lo smarrimento delFuomo, cui una fede 
convenzionale e una filosofia soggettivista non danno più certezze sui valori 
dell’esistenza, fiducia nella vita, capacità d’intesa coi suoi simili. 

Il Diario, la Lettera al padre, i Colloqui con Kafka dell’amico G. Janouch 
(ed. Martello, Milano 1933) ci danno il filo a penetrare nell’anima di questo 
solitario scrittore ed a scoprire il significato di un’opera in cui ogni momento 
ed ogni gesto della comune esistenza assumono valore di simbolo. 

I dati biografici di ICafka fanno pensare al nostro Leopardi: la stessa in 
comprensione da parte della famiglia, la crisi precoce della fede, una sensi 
bilità acuta in un fisico minato da malattia nervosa e finalmente dalla tisi, 
che lo spense a 41 anno. 

Nato a Praga da famiglia di Ebrei tedeschi, fu avviato allo' studio delle 
leggi; fu impiegato alle Assicurazioni Generali, e visse per lo più ritirato in 
se stesso, dedito a pensare e a scrivere. « Io fui sempre profondamente preoccu¬ 
pato di affermare la mia esistenza spirituale poiché tuLto il resto mi era indiffe¬ 
rente. Questa indifferenza era il solo modo di preservarmi contro la snervante 
angoscia e il sentimento della colpa » (Diario). 

Donde questa angoscia e questo sentimento di colpa? Dallo svolgersi fino 
al parossismo della crisi profonda e complessa che travaglia l’uomo di oggi: 
crisi degli affetti, della fede, di tutta l’esistenza. 

Crisi degli affetti , per lo sgretolarsi della famiglia e di una società dove 
gli uomini non si incontrano più. Nel Castello e in vari racconti abbiamo la 
registrazione esatta ed esasperante di tale situazione, ma occorre rifarsi prima 
dalla Lettera al padre . Di fronte al ragazzo debole e schivo, la figura del genitore 
robusto ed autoritario, abile negli affari, pieno di fiducia in se stesso, ma di 
poca confidenza con i familiari si erge come una minaccia. « Seduto sulla tua 
poltrona tu governi il mondo... Tu possedevi per me la dote enigmatica dei 
tiranni che fondano il loro diritto sulla loro persona e non sulla ragione. Di¬ 
nanzi a te avevo perduto la fiducia in me stesso e l’avevo sostituita con uno 
sterminato senso di colpa ». Di qui « la perpetua paura davanti a tutti... e il 
pensiero sempre rivolto ad una fuga il più delle volte interiore ». Onde il 
bisogno di ritirarsi in se stesso, di esplorare cautamente la realtà e di cercare fl 
proprio posto nel mondo. « Di fatto io ero espulso d'un tratto dalla società... c 
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. seno al mio stesso sentimento familiare mi si apriva la vista sullo spazio giada- 
r^del mondo, che io avrei dovuto scaldare con un fuoco che anzitutto bisognava 

accendessi» {Diario, 19-M911). 



La crisi della fede scavò più a fondo la solitudine nell'anima di Kafka e 
tolse anche la scintilla per accendere quel fuoco da sghiacciare un po' il mondo, 
Al dovane pensoso il ritualismo della religione ebraica in cui veniva allevato 
era in effetto un nulla, una farsa, meno che una farsa » ( Lettera al padre). Il 
nio della Bibbia diveniva sempre più inaccessibile, « l’Inafferrabile » col quale 
ogni accesso ed ogni colloquio è precluso. Una apertura sulla rivelazione cristia¬ 
ni l’ebbe soltanto dall'opera di Kierkegaard che gli valse ad acuire il senso del 
peccato, del timore e delFangosda* ma non per arrivare a Cristo liberazione 
e amore. Aveva troppo bisogno di chiarezza il suo spirito per fare il salto nella 
cieca fiducia, come il pensatore protestante. E continuò sempre a cercare per 
avere la risposta, sempre ad attendere che gli venisse la grazia, come dimostra 

tutta la sua opera. 

Al giovane Janouch, che lo interroga sulla fede, Kafka risponde; « Chi 
la possiede non la può definire, e quando uno non la possiede la sua definizione 
è aggravata dalla mancanza di grazia. Il credente quindi non può e il miscre¬ 
dente non dovrebbe parlare ». E Cristo? Kafka chinò la fronte: u Questo è un 
abisso di luce. Bisogna chiudere gli occhi per non precipitare... ». ( Colloqui con 

Kafka, p. 94). 

Le crisi precedenti nel loro sviluppo sfociano alla crisi più vasta e radicale 
dell'intéra esistenza . Non più confortato dalla comprensione dei suoi simili, 
non sorretto da una fede religiosa, non fondato su alcuna certezza metafisica, 
Tuomo si aggira solitario in questo mondo, sospeso nel vuoto, libero e prigionie¬ 
ro, animale pensante cui non basta la terra e impotente di levarsi al di sopra, 
a Egli è un cittadino della terra,, libero e prigioniero; giacché legato ad una 
catena abbastanza lunga da permettergli di esplorare liberamente tutti gli spazi 
terrestri, ma non abbastanza perchè egli possa essere attirato al di là delle fron¬ 
tiere della terra. Nello stesso tempo egli è un cittadino del cielo, libero e 
prigioniero, perchè ugualmente legato ad una catena celeste concepita nel mede¬ 
simo modo. Vuole egli raggiungere la terra, è la catena celeste a trattenerlo; 
vuole egli raggiungere il cielo, lo trattiene quella della terra » ( Considerazioni 

sul peccato). 

Da questo senso tragico dell’esistenza si svolge l'arte narrativa 
dai racconti brevi o lunghi avvolti nel velo dell'allegoria, come la Tana , la 
Metamorfosi, il Messaggio dell'imperatore, ai romanzi il Processo e il 
dove le vicende della vita esteriore vengono trasferite in una atmosfera di magi¬ 
co realismo e diventano simbolo, cioè trascrizione della vita interiore delFuomo. 

Nel Processo (ed. Frassinelli, Torino), l’impiegato Josef K. si vede citato 
in tribunale, dichiarato in arresto, senza sapere il perchè. Pur continuando nel 
suo impiego, deve recarsi periodicamente alle udienze del tribunale, subire inter¬ 
rogatori senza fine, dichiararsi colpevole. E scopre, via via che tenta sfuggire 
alla morsa del processo, di trovarsi solo in un mondo dove tutti lo sospettano e 
lo spiano, di fronte ad un tribunale misterioso, dove non vale difesa e il giudice 
superiore è inaccessibile. Da ultimo gli sembra di riconoscere la sua vera colpa: 
la solitudine dell’uomo senza affetti e senza scopo, che ha rinunciato alla vita; 
ma d'altra parte non sa come uscirne fuori e finisce di morire « come un cane ». 

Abbiamo qui la posizione drammatica della responsabilità personale, della 
colpa e dell'esigenza di giustizia; ma il soggettivismo in cui l’uomo si è chiuso 
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impedisce di scoprire il senso stesso della colpa sulla base di una legge oggettiva, 
toglie ogni accesso al Giudice per tentare una giustificazione, implorare clemen- 

1*0 in uno rinnro 7 mTiP 


za, sperare in una possibile riparazione. 
Il Castello presenta l'uomo in cere 


Il Castello presenta l'uomo in cerca del suo posto nel mondo. K. arriva 
una sera al villaggio del Castello per assumervi l'impiego di agrimensore; 
ma qui nessuno lo conosce, non c’è chi voglia riceverlo perchè non si hanno 
ordini in merito. K. briga per sistemarsi provvisoriamente, per entrare in contat¬ 
to d’intesa coi dirigenti e coi signori del Castello. Impresa esasperante. Un’aria 
di misLero, una serie di vaghe promesse e di rimandi lo stringono nel labirinto 
d’una rete burocratica senza via di soluzione. K. cerca di tagliare corto: entrare 
nel castello, parlare direttamente col signore, vederci chiaro in questa faccenda. 
Ma il Castello è inaccessibile agli estranei e il signore nessuno del villaggio l’ha 
visto mai. K. morirà di esaurimento in questa ricerca e nella vana attesa. 

Nella tensione allucinante e nell'ironia gelida di questi racconti c’i la 
denuncia d’una società inumana, dominata dalla macchina burocratica, in cui 
il singolo è considerato pezzo d’ingranaggio, livellato e squadrato, o eliminato 
coi processi scientifici. « Sì, l’uomo è sconsolante, perchè in mezzo al costante 
montare delle masse si fa di momento in momento più solitario» ( Collo¬ 
qui , p. 101), 

Quest'uomo, sempre più solo, sente dentro e fuori l’assenza infinita di Uno 
che è stato estromesso dai cuori, senza del quale non ci può essere giustizia, non 
amore, non armonia nel mondo, e torna d'istinto alla ricerca. Questo senso reli¬ 
gioso, al fondo dell’opera kafkiana, rilevava l'amico Max Brood, nel curare 
la pubblicazione postuma delle opere maggiori. 

« Si può dire che questo castello a cui K. non ottiene il diritto di accedere 
è esattamente quello che i teologi chiamano la grazia, il governo di Dio che 
regge il destino umano... Il Processo e il Castello rappresenterebbero le due 
forme della divinità: la giustizia e la grazia » (Nota finale al Castello, ed, Mon 
dadori, Milano 1948). 

Che tale fosse il senso della ricerca e dell’attesa, lo attesta lo stesso Kafka 
nei colloqui citati: « Mi sforzo di essere un vero aspirante alla grazia. Aspetto 
e sto a guardare. Forse verrà... forse anche no » (ivi, p. 94). E qualche battuta 
appresso: « La poesia è sempre e soltanto una spedizione in cerca della verità, 

È impossibile vivere senza verità ». 


§ 5. - André Malraux. La disperata condizione umana. 

a La realtà assoluta è stata per voi Dio, poi l’uomo; ma l’uomo è morto 
dopo che è morto Dio, e voi cercate con angoscia a chi poter confidare la sua 
strana eredità » (La tentazione dell Occidente, Grasset, Paris 1926). Strana 
profezia davvero, se pensiamo che fu scritta negli anni in cui andava bene, come 
si suol dire comunemente. Eppure Malraux aveva girato abbastanza il mondo, 
aveva scrutato a fondo la società e il cuore dell’uomo, da poter concludere che 
si è arrivati ad una situazione impossibile, « ai regni metallici della assurdità ». 

Nato a Parigi nel 1901, À. Malraux percorse il mondo dall’Occidente 
all’Oriente, cercò attraverso il linguaggio dell’arte l'anima delle antiche civiltà; 
si addentrò nei rivolgimenti sociali e politici del nostro tempo, militante egli 
stesso prima del comuniSmo, poi del gollismo. Quali le conclusioni di tanto stu 
dio e di tante esperienze? 
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L'uomo del passato viveva al cospetto terrificante ed estasiarne della divi- 
. , Tutte le grandi arti del passato sono religiose; ovunque Fuorno si trova 
f 1 mer so in una immensità che pietrifica o esalta la sua vita effimera. 

Non bastando questo mondo a se stesso, non si è mai cessato di deformarlo, 
di ricomporlo secondo valori non inumani, come ha creduto la nostra medio- 
ità, ma sovrumani. Ovunque e sempre, se si eccettua il nostro piccolo mondo 
oderno, Fuorno è vissuto nel fascino del divino. L’occidentale è l’uomo tagliato 
fuori a poco a poco dal divino, « l’uomo ridotto all’uomo ». In Edipo che impie¬ 
tra la Sfinge è l’umanità che si erge di fronte al mistero del destino. Il genio 
greco ha umanizzato la religione e l’arte, ha staccato Fucinò da ciò che l’oltre- 

( Psicologie de l’Art, Skira, Paris 1947-48). 

° N G n è venuto il Cristo a rivelare Dio, a divinizzare l’uomo? Màlraux, come 
tutti i moderni che vivono d’una eredità cristiana senza più la fede, vede in 
Cristo il Prometeo che ha rapito al cielo il fuoco divino per darlo ai mortali, 
l’eroe che ha rivelato all’uomo la sua dignità di persona intelligente e libera, 
arbitra del proprio destino, con la tendenza a diventare « Dio ». 

Una volta acceso nel cuore questo fuoco, non ci si ferma più. Col xvi seco¬ 
lo Fuorno esce abbagliato e ingigantito dal suo lungo commercio con Dio, ma si 
accorge che ha fatto solo metà del cammino. Perchè mendicare dalla grazia di 
un altro la propria grandezza? Come le potenze astrali e cosmiche, anche il 
pio personale va rigettato in nome della dignità umana. L’anima primitiva e 
orientale mescolava inestricabilmente Fumano al divino; il cristiano pone Dio e 
l’uomo, ma il moderno vuole scegliere: Dio o l’uomo? e sceglie l’uomo. «Alla 
fine del diciannovesimo secolo Nietzsche ha proclamato: Dio è morto. Ciò signi¬ 
fica che si deve aspettare il regno dell’uomo... far risplendere la condizione 
dell’uomo con dei mezzi umani ». 

Ma che cosa si è fatto sin’ora? Alla tensione verso Dio avrebbe dovuto 
succedere la tensione dell'uomo verso se stesso, al proprio superamento. AI con¬ 
trario è un appiattimento che ci tocca di constatare: una vita borghese sdraiata 
nella comodità e nel piacere; un’arte d'acquietamento, chiusa nella natura, non 
più di creazione e di conquista. La morte dell’uomo ha seguito quella di Dio. 
Ci occorre una fede per dare un senso e uno slancio alla vita: fede nelFuomo, 
nelle sue possibilità, nel suo avvenire (Conferenze dell’UNESCO: L'uomo e 
la Cultura, Revue Fontaine, 1947. Riferisco il sunto di A. Blanchet su Études, yl f 
1949, p. 290 seg.). 

Ed ecco Malraux farsi apostolo di questa nuova fede, che costituisce oggi 
il miraggio di molti. Ma quando l'entusiasmo dell’agitatore cede il posto alia 
sensibilità dell'artista, viene meno questa fede e cade ogni speranza. 

La condizione umana (1933; Bompiani 1946) è il romanzo più celebre di 
Malraux, che anticipa di alcuni anni i temi e le situazioni degli odierni scrit¬ 
tori esistenzialisti. Un episodio della rivoluzione cinese in cui agiscono quali 
protagonisti agenti del comuniSmo terrorista. Nel corso della lotta bestiale, 
questi atei votati all'eroismo, col proposito di creare un mondo nuovo, scoprono 
l’assurdità della condizione umana. In un mondo angusto, dominato da una 
fatalità oscura, l’uomo si trova ad essere prigioniero delle sue ambizioni, a dover 
lottare contro i suoi simili, condannato a dare morte o a morire. 

« Il fondo dell’uomo è Yangoscia, la coscienza della propria fatalità da cui 
nascono tutte le paure, anche quella della morte », dice uno dei protagonisti. 
Ad acuire l'angoscia è l'esperienza della propria solitudinej in ogni situazione, 
ma soprattutto nel dolore e di fronte alla morte. 


So - Enciclopedia apologetica.,. 
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Duecento comunisti feriti sono ammassati in uno stanzone in attesa di 
venir giudicati e fucilati. Katow, uno dei capi, li guarda: si assomigliano tuttjf 
con gli stessi sguardi pieni di terrore e di disperazione, tutti rattrappiti nèlH 
stessa posizione, in attesa d’un comune destino. Eppure ognuno è chiuso nel 
suo dolore, separato dal compagno di gomito « da tutta I’estensione della so£ 
ferenza ». ,ì 


.... ■ 

All’uomo non resta che tentare di evadere in qualche modo dall’assurda 
condizione. Nei protagonisti del romanzo sono rappresentati vari tentativi. 
Negli uni è l'eroismo ispirato a volontà di potenza, raramente a motivi umani¬ 


tari; in altri è l'amore della donna che riempie in qualche modo la solitudine*: 
in altri ancora sono i sogni di felicità e dì grandezza nutriti di illusioni: in nJ 


grandezza nutriti di illusioni; in unh 


è l’ubriacatura degli stupefacenti che mette in euforia; in qualche spirito supe. 
riore è l'arte; in uno finalmente è la religione. Ma il pastore Stimhson, « un 


intellettuale tisico, che si sforzava con pazienza di vincere nella carità una 
inquietudine religiosa intensa..., ossessionato dall’onta del corpo » è ben lungi 
dal possedere la pace interiore e la certezza che si sforza di prodigare agli altri. = 
Ecco il regno dell’uomo scoperto e rappresentato da A. Malraux in questo 
e negli altri suoi romanzi: 1 conquistatori, sulla stessa rivoluzione cino-eomuni- 
sta; La speranza, sulla rivoluzione di Spagna; I naufraghi di Altemhourg , sulla 
disfatta francese del '40. Un regno dominato dalla fatalità assurda, dairegoismo 
feroce, dallo scacco, dall’angoscia e — scacco finale — dalla morte, senza speranza. 
Questo l’assurdo di cui tutti sono costretti a fare il gioco e dal quale non c’è 
via di scampo. Nonostante che gli uomini si agitino nell’ansia di « sfuggire alla 
condizione umana, di diventare non solo potenti ma onnipotenti. La malattia 
chimerica, di cui la volontà di potenza non è che la giustificazione intellettuale. 


è la volontà di divino: ogni uomo sogna d’essere Dìo » (Condizione umana). 

A nnnntn npl r^prci cfr>rp r? t mipcta cprp ri ,3: j:..ì __n»_ 1 » 


Appunto nel persistere di questa sete d'infinito, di divino, nell’uomo che ha 
spento Dio in se stesso, sta l’assurdo più grande per Malraux e per gli esi¬ 


stenzialisti. 


6. - Alberto Camus , L y uomo assurdo. 


Nato in Algeria nel 1918, Camus raggiunse la celebrità nel 42 con 
Lo Straniero. Un racconto nudo e serrato intorno alla figura del protagonista 
Meursault, un impiegato di Algeri che vive smarrito e quasi incosciente, in un 
paese a lui estraneo. Così indifferente al mondo e quasi privo di affetti, da non 
versare una lacrima al capezzale e al funerale di sua madre. Lo si crede un bruto, 
un eccentrico pericoloso; e quando, spinto da circostanze involontarie, uccide 
un arabo, viene condannato a morte. Durante il processo e al momento della 
condanna, si desta d’improvviso alla coscienza di quest'uomo l’assurdità della 
esistenza umana. Quando si avvicina il cappellano per recargli il perdóno e la 
pace di Dio, il disgraziato si rivolta, diventa furioso fino ad avventarsi contro: 
non vuole rassegnarsi a quello die gli pare tanto assurdo. « Dal fondo del mio 
futuro, in tutta questa assurda esistenza che avevo vissuto, un alito oscuro risaliva 
verso di me... Cosa m’importavano la morte altrui, l’amore di una madre, che 
cosa mi importava il suo Dio, il destino che ogni uomo si elegge, quando un 
solo destino doveva eleggere me e con me miliardi di privilegiati che come lui 
si dicevano i miei fratelli?... Anche gli altri saranno condannati un giorno. 
Anche lui sarà condannato » (Lo Straniero , Bompiani, 1947). 
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Ecco l’uomo di Camus, straniero in questa terra, sotto un cielo muto di 
r . e stelle, certo di questo solo, di essere condannato a morte. Condì- 


assurda, cóme quella di un Sisifo, destinato a spingere il macigno fino 
alla cima del monte, senza via di uscita da questo gioco inumano, tranne Tinte- 

rihre rib eli ione. 

1 Nel Mito di Sisifo (1942; ed. Bompiani, 1947), Camus teorizza la sua scón- 
1 ta visione delTesistenza, tentando rispondere al quesito fondamentale; se la 
sc ? yal^a o no la pena di esser vissuta. « In un mondo subitamente spogliato 
v illusióne e di luci l’uomo si sente un estraneo, e tale esilio è senza rimedio, 
^erchè privato dei ricordi di una patria perduta o della speranza d’una terra 

oromessa » (p- 30). 

V jj confronto, anzi l'urto tra Tirrazionale ch’è nel mondo e il desiderio 
violento di chiarezza clTè nell’uomo; il vedersi portati dall’effimero* mentre 
si ha nel cuore un bisogno prepotente di assoluto; sentirsi lacerati dal dolore e 
dàlia morte, con una sete inestinguibile di vivere: ecco l'assurdo delTesistenza, 
la prigione in cui si dibatte l’uomo. 

r Molti hanno tentato l'evasione, o col suicidio o col salto nel trascendente, 
che Camus dice « suicidio filosofico ». L’uomo assurdo accetta con mente lucida 
i propri limiti e affronta coraggiosamente la sua condizione senza speranza, 
«Egli vuol sapere se è possibile vivere senza ricorso... Il corpo, la tenerezza, la 
creazione, razione, la nobiltà umana riprenderanno allora il proprio posto in 
uesto mondo insensato. L'uomo vi troverà infine il vino dell’assurdo e il 
pane delTindiflerenza di cui nutrire la sua grandezza» (pag. 81). Questo vino 
che tonifica l’uomo è la rivolta: coscienza delTinumano destino, rifiuto della 
sofferenza, della morte e quindi dell’angoscia, lotta senza quartiere contro ogni 
avversità. Morale di questa vita assurda non sarà più quella etica, fondata su 
una legge eterna, ma quella della condizione umana senza speranza di un 
domani. « Ciò che importa non è vivere il meglio, ma il più possibile. Una 
volta per tutte i giudizi di valore sono qui scartati in favore dei giudizi di 

fatto » (pag. 89). < _ 

I due drammi II Malinteso e Caligola rappresentano appunto Tuomo sulla 

strada di una simile morale. Ma le brutali esperienze della guerra vennero a 

dimostrare proprio ex absurdis quanto tale etica sia inumana; ed allora Camus 

rivide le sue posizioni. 

Nelle Lettere ad un amico tedesco (in Saggi, NFR, Paris 1945) egli levò 
la protesta in nome dell’uomo contro la morale deìTazione e della conquista. 

Io credevo di pensare come te e non vedevo altro argomento da opporti se 
non un gusto violento della giustizia... Ma tutto ciò è cosi grave che bisogna 
pure fermarsi! Io continuo a credere che il mondo non ha un senso superiore, 
e assurdo; ma pure Tuomo deve avere un senso; perchè è il solo ad esigere di 
averlo... Egli non deve accrescere l’atroce miseria di questo mondo, ma deve 
affermare la giustizia per lottare contro l'ingiustizia eterna, creare felicità per 
protestare cóntro l’universo dell’infelicità ». 

Alla base della posizione irrazionale e irreligiosa di Camus sta il problema 
del male insoluto. Egli stesso confessa di trovarsi un po’ come Agostino prima 
della conversione, tormentato da questo problema, senza via d’uscita. Questo lo 
pone continuamente di fronte a Dio; ma egli non sa superare « il paradosso 
d’uri Dio onnipotente e malefico, o benefico e sterile». Così afferma in una delle 
ultime opere L'uomo in rivolta (1951), dove passa attraverso la storia le solu¬ 
zioni puramente umane del problema ed ha parole forti, tendenziose anche, 


il 
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contro i cristiani che avrebbero tradito la loro missione nel mondo: quella di 
lottare contro le ingiustizie e le sofferenze umane. Ora, al pensiero della mezza 
notte dei Tedeschi e dei Russi, i quali hanno spinto la rivoluzione alla violenza 
sistematica ed alla tirannia, in vista d'un avvenire utopistico, bisogna sostituire 
il pensiero del mezzogiorno, dell’Europa maestra di civiltà, che insegna all'Uo¬ 
mo la rivolta nella moderazione e a donare se stesso per amore dei fratelli... a La 
rivolta che dona senza tardare la sua forza d’amore e rifiuta senza indugio l'in 
giustizia. Il suo onore è nulla calcolare e tutto distribuire alla vita* presente e ai 
fratelli viventi. Così essa si prodiga per gli uomini che verranno. La vera gene 
rosità verso l'avvenire consiste nel donare tutto al presente ». Dove si sente l’eco 
del messaggio evangelico che ancora ispira la civiltà meridiana deirEuropa, in 
grado di superare la notte della barbarie. 

La Veste (1947; Bompiani 1948) è il capolavoro di Camus. Qui la scorno 
lata visione del mondo si rischiara alla luce dell’umana fraternità. Il morbo 




misterioso che serpeggia insidiosamente, poi dilaga e sconvolge la tranquilla 
cittadina africana, sotto un cielo azzurro e un sole implacabile, assurge a simbolo 
di tutto il male del mondo. Di fronte a questo male inesorabile, gli uomini 
tentano dapprima illudersi con facili speranze, poi di sfuggire in qualche modo, 
finalmente si sentono affratellati da uno stesso destino e impegnati in una lotta 
comune. Nei due personaggi di primo piano l’autore presenta due posizioni 
antitetiche: nel padre Paneloux il ricorso alla fede, nel dottor Rieux, umani 
tario ma incredulo, la rivolta aH’assurdo. Per due volte troviamo il P. Paneloux 
predicare al popolo sul flagello. La prima col tono veemente del profeta, che 
addita nel morbo il castigo della divina Giustizia per i peccati del popolo; la 
seconda in tono assai più accorato e dimesso. Spinto dalla carità e dal dovere, 
l'ardente gesuita è venuto a contatto con le sofferenze dei fratelli, ha visto i 
bimbi innocenti morire tra gli spasimi, ha sofferto nella sua anima e nella sua 
carne la passione di quel popolo, ha messo a dura prova la propria fede. Affran 
to e malato, si presenta per l'ultima volta sui pulpito a dire parole di conforto, 
ma anche la parola della fede messa all'estrema prova: « Bisogna tutto credere 
tutto negare... Dio ha fatto oggi alle sue creature il favore di metterle in una 
disgrazia tale da far loro ritrovare e assumere la più grande virtù, che è quella 
del Tutto o del Nulla. Bisognava saltare al cuore di questo inaccettabile perchè 
facessimo la nostra scelta. La sofferenza dei bimbi era il nostro pane amaro, ma 
senza questo pane, la nostra anima perirebbe nella sua fame spirituale » (ed. 

Gallimard, Paris 1947, p. 184). 

La fede del cristiano è fondata sullo scandalo della Croce, e in questa egli 
trova la sua salvezza. Ma Camus non comprende tutto l’amore e tutto il bene 
racchiuso nella Croce, perciò si rifiuta di credere. La sua posizione rimane quella 
del dott. Rieux, il quale trae dalla sua intima ribellione all’assurdo del male 
una disperata compassione che Io spinge a lottare e a prodigarsi per combatterlo. 
Indimenticabile la scena della notte, in cui dottore e sacerdote assistono impo¬ 
tenti all'agonia straziante di un bambino. Quando tutto è finito, il dottore 
esasperato apostrofa il prete: 

«Questo almeno era innocente: voi lo sapete! ». E se ne andò... 

« Capisco, mormorò Paneloux. Ciò è rivoltante perchè passa la nostra 
capacità; ma forse dobbiamo amare quello che non possiamo capire ». 

Rieux si rizzò di colpo. «No, padre. Io ho un’altra idea deH’amore. E 
rifiuterò fino alla morte di amare questo mondo, dove dei bimbi sono torturati 
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« Ah dottore! disse con tristezza Paneloux, capisco che cos’è che si chiama 

Rieux rispose con più dolcezza: « È questa che non ho; lo so. Ma non 
voglio discuterne con voi. Lavoriamo insieme per qualcosa che ci riunisce al di 
là della bestemmia e della preghiera. Ciò solo è importante ». 

Paneloux aveva l'aria commossa: a Sì, disse, sì, voi pure lavorate per la 

salvezza dell'uomo » (ivi, pp. 178-179). 

Una letteratura che dibatte con tanto accanimento i problemi morali e 
religiosi ci pare assai più vicina a Dio, anche nella bestemmia, di certa lettera¬ 
tura borghese chiusa in un ostentato scetticismo. Ma mentre un Sartre, ad 
esempio, si avventa contro Dio per denigrarlo e distruggerlo, Camus è passato 
dalla posizione blasfema a quella deirinquieta ricerca. « Io sono nella notte e 
cerco di vederci chiaro » (La Peste). 


7. - Cesare Pavese (1908-1950). Il mestiere di vìvere. 


Interessante sarebbe a questo punto un discorso sul neorealismo, per 
saggiare più a fondo le anime del nostro tempo. 

A differenza del realismo ottocentesco, che guardava alla realtà della vita 
con obbiettività quasi scientifica, il neorealismo guarda il mondo e la vita sogget¬ 
tivamente, attraverso la sensibilità e l’esperienza del personaggio, dello scrittore, 
quindi nell'atto di scoprirsi, del suo farsi nella coscienza dell’uomo. Si mira a 
ritrarre la vita quale fluisce giorno per giorno, in fatti e parole il più delle volte 
comuni e banali, ma che rivelano qualcosa dell’uomo e costituiscono la trama 
della sua esistenza. Ora, qual’è il mondo delle anime che registrano e rilevano 
gli scrittori neorealisti, dagli Americani di fama (Hemingwey, Steinbeck, Faulk- 
ner...), ai nostri Vittorini, Pavese, Micheli, Pratolini, Berto ecc,? L’ha detto Carlo 
Levi intitolando il suo libro Cristo si è fermato a Eboli (Einaudi, Roma 1945): 
è il mondo ancora in attesa della redenzione, un mondo su cui grava la fatalità 
del destino cieco, in cui gli uomini sono portati da passioni istintive, schiavi 
della miseria i proletari, schiavi delle loro ambizioni e della corruzione i borghe¬ 
si, Gli scrittori che hanno fatto il « salto » a sinistra (Bilenchi, Micheli, Prato- 
lini), amano caricare le tinte sulla dissoluzione di questo mondo, ctii soltanto 
il verbo marxista potrebbe recare una rigenerazione. Mai loro giudizi di valore 
risultano troppo unilaterali e gratuiti per convincere, e la tesi preconcetta 
rischia di viziare nell’opera la verità dell’indagine e la validità dell’arte. Quando 
invece è solo « l’appassionante ricerca di verità » e l’umana partecipazione a 
guidare lo scrittore, abbiamo quadri d’un’evidenza drammatica e commossa. 
Come in certe pagine di Vittorini e di Pavese, ad esempio, dove sembra conti¬ 
nuare il ciclo dei vinti iniziato dal Verga: anime per le quali il vivere è un po’ 
sempre una pena. 

Per i limiti della nostra ricerca, ci fermeremo alla confessione di C. Pavese. 
Leggendo uno dei suoi racconti migliori (La bella estate, La luna e i falò), ci si 
trova a contatto’ di gente travagliata da una vaga inquietudine e spinta come da 
un’avversa fatalità. Gente sospesa fra l’ansia dell’ignoto e il richiamo familiare 
della propria terra, condotta il più delle volte dalla forza cieca dell’istinto e 
portata, in fine, allo scacco della delusione amara, della rovina. Bisogna sfogliare 
le pagine del Diario 1935-50 (Einaudi 1952) per cogliere la radice di questa 
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inquietudine e dello scacco che rende così triste- e fallimentare per Pavese 
il mestiere di vivere. È il titolo che fu dato a tutto il libro. 

Si scopre, attraverso le annotazioni del Diario, quale base di cultura classi* 
ca e moderna, quale studio attento, quale sorvegliato esercizio abbiano portato 
un provinciale della cultura, come Pavese, a crearsi uno stile capace di rendere 
lucidamente la sostanza delle cose e di assumere, a tratti, il magico ritmo della 
poesia. Ma pure si scopre Porizzonte angusto, il basso livello morale di quest’arte 
(poesie e racconti), in cui l’ossessione freudiana del sesso e l’inclinazione al 
pessimismo contribuiscono a creare un clima spirituale arido, opprimente, deso¬ 
lato. Di maggior interesse per noi è la confessione che di giorno in giorno ci 
mette a nudo un’anima ricca di sensibilità e di sincerità, aperta alle istanze 
spirituali; un’anima inquieta e spesso dolorante, spinta da una logica senza 
pietà nè speranza al suicidio. 

Il fanciullo sensibile e timido, che cc alla prima Comunione non deglutiva 
la saliva per non rompere il digiuno » (p. 86), a contatto con la vita della 
grande città e di letture di ogni genere, perde presto la fede e si abbandona agli 
impulsi istintivi. Indicativo Pesame di coscienza all’inizio dell’anno 1946, ove si 
, accusa di leggerezza morale , nel senso di aver seguito sempre impulsi sentimen¬ 
tali, edonistici, perfino nel lavoro, e al tempo stesso « mi sono sempre carezzato 
con l’illusione di sentire la vita morale, passando attimi deliziosi a farmi dei 
casi di coscienza, senza risoluzione di risolverli nell’azione... Ho mai fatto qual¬ 
cosa io nella vita che non fosse da fesso? Da fesso nel senso più banale e irrime¬ 
diabile, da uomo che non sa vivere, che non è cresciuto moralmente, che è vano, 
che si sorregge col puntello del suicidio, ma non lo commette » (p. 42). E nono¬ 
stante il proposito di « bandire il voluttuoso dall'arte e dalla vita », gli manca 
per sollevarsi una fede ed un'energia morale. 

L’abbandono e la solitudine degli anni 1943-44-45 maturano la serietà 
dell’uomo e la tempra dello scrittore, ma aggravano la sofferenza della solitudine 
spirituale, del vuoto, dello scacco. I tratti dove è analizzato questo stato d’animo 
sono i più vivi e accorati di tutto il Diario. « Non c'è altro' al mondo che soffe¬ 
renza. Il problema è solo come portare una coscienza pura...' Idiota e lurido 
Kant - se Dio non c’è tutto è permesso. Basta con la morale. Solo la carità è ri* 
spettabile. Cristo e Dostoievski, tutto il resto sono balle » (p. 96). « La massima 
sventura è la solitudine, tant’è vero che il supremo conforto - la religione - con¬ 
siste nel trovare una compagnia che non falla, Dio. La preghiera è lo sfogo come 
un amico... Tutto il problema della vita è dunque questo: come rompere la 
propria solitudine, come comunicare con gli altri» (p. 161). 

Anche lui in fondo sente l’appello di Dio, nell’ora della delusióne e del 
dolore, soprattutto; sente la nobiltà del Cristianesimo che « non può morire per¬ 
chè è la possibilità di tutte le discipline » (p. 94); ma non ha il coraggio di fare 
il salto e più ancora gli manca una via di certezza, a Ci si umilia nel chiedere 
una grazia e si scopre l'jntima dolcezza del regno di Dio. Quasi si dimentica 
ciò che si chiedeva: si vorrebbe soltanto goder sempre quello sgorgo di divinità. 
È questa senza dubbio la mia strada per giungere alla fede, il mio modo di 
esser fedele. Una rinuncia a tutto, una sommersione in un mare di amore. 
Forse è tutto qui: in questo tremito del ”se fosse vero!” Se davvero fosse 

vero! » (p. 277). 

Gli anni del successo e della celebrità letteraria (’48-49) gli arrecano una 
certa euforia, nella fiducia di essere finalmente riuscito e di poter contare su 
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un avvenire. Ma d’altro canto egli è abbastanza sincero con se stesso per 
riconoscere che tutto questo non basta, che il suo spirito rimane angosciosamen¬ 
te sospeso nel vuoto e sì domanda incessantemente: « E poi? e poi?.-* ». 

« Qualcosa finisce. Te ne accorgi dal fatto che quando ti abbandoni e ti 
siedi a fumare, sei inquieto e ansioso. Temi cose della pratica? No. Temi il tuo 
vuoto ». (p. 316). E quando questo vuoto , questa « inquieta angoscia » diventa 
sofferenza che gli stringe il cuore e gli rode anche le ossa, senza dargli riposo, 
trova una sola risposta: il suicidio (pp, 401-402). « Non ci si uccide per amore di 
una donna. Ci si uccide perchè un amore, qualunque amore, ci rivela nella 

nostra nudità, miseria, inermità, nulla » (p. 400). 

Il consuntivo finale è veramente desolante: « Nel mio' mestiere sono 
dunque re. In dieci anni ho fatto tutto. Se penso alle esitazioni di allora. Nella 
mia vita sono più disperato e perduto di allora. Che cosa ho messo insieme? 
Niènte. Non ho più nulla da desiderare su questa terra, tranne quella cosa che 
quindici anni di fallimenti ormai escludono... Scrivo: o Tu, abbi pietà, E 
poi? » (p. 4D6). Con questo grido di invocazione disperata si chiude il Diario e 
fa vita di Cesare Pavese, morto suicida a 42 anni, nel pieno successo letterario. 

Riferisce Diego Fabbri, in Fiera Leu. 4-1-53, la testimonianza d’un amico 
del tutto degno di fede. Il giorno prima di suicidarsi, C. Pavese andò a trovare a 
uno a uno I suoi amici più cari, nella speranza che qualcuno ■— parlando 
dei problemi che a loro stavano più a cuore — sapesse dirgli la parola che gli 
desse in extremis una ragione di vivere. Erano amici di indole diversissima e 
di diverse convinzioni religiose e sociali; c’erano i marxisti e c’era — pare — 
anche il cattolico. Ma nessuno seppe dirgli, spontaneamente, qualcosa di così 
importante da rendere a Pavese la vita degna di essere vissuta. Non irraggiavano, 
quotidianamente, nessuna luce di certezza! All’indomani si uccise. 


§ 8. - Jean-Paul Sartre - L’uomo nauseato. 

Vi sono certi individui, terribilmente coerenti e «pregiudicati, che s’inca¬ 
ricano di svolgere fino in fondo le premesse poste da altri, i quali si sono arre¬ 
stati di fronte alle conseguenze sconcertanti e crudeli dei loro princìpi. Sartre 
è uno di quelli, forse tra tutti il più spregiudicato. 

Destò scandalo fin dalla prima opera letteraria. La nausea (1938), un 
grigio racconto in forma di diario, sbilanciato tra la narrativa e la filosofia.' 
Sono le confessioni d’un intellettuale, Antonio Roquetin, il quale dopo una 
vita avventurosa .si ferma a scrivere un libro di storia. Ma il passato è morto, 
non gli dice più nulla. E il presente? Le cose intorno gii -si rivelano mute, 
urtanti, -senza ragion d’essere: gli fanno nausea. I suoi simili, chiusi in se 
stessi, ciascuno nelle sue idee e nelle sue passioni, sono anch’essi motivi di 
urto, di disgusto. E lo stesso soggetto che prende coscienza di sè, in questo 
mondo muto e senza scopo, sentirà almeno lui di esistere per uno scopo, di 
poter fare qualcosa che dia senso alla vita, un qualche valore al mondo? Affat¬ 
to. « Eravamo un mucchio di esistenti impacciati, imbarazzati di noi stessi, 
non avevamo la minima ragione di essere là, nè gli uni nè gli altri, ogni 
esistente confuso, vagamente inquieto, si sentiva di troppo, in rapporto agli 
altri... E anch’io, fiacco languido, osceno, digerente, sballottando pensieri tristi, 
anch’io ero di troppo... Sognavo vagamente di sopprimermi, per annichilare 
almeno una di quelle esistenze superflue. Ma la mia morte stessa sarebbe stata 
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di troppo. Di troppo i'l mio cadavere, il mio sangue su quei sassi, tra quelle 
piante, in fondo a quel giardino sorridente. E la carne rosicchiata, sarebbe 
stata di troppo nella terra che l’avrebbe accolta, e le misere ossa infine, levigate, 
scorticate, pulite e lucide come i denti, sarebbero state ancora di troppo: ero 
di troppo per Fé terni tà ». (La nausea , pp. 181-182). 

Questo l’orizzonte tetro dèlFesistenzialismo sartriano: un’accozzaglia dì 
esistenze senza ragion d’essere e senza scopo, motivo di angoscia profonda, di 
« nausea » per la coscienza che avverte tutto ciò; motivo di limite, di urto 
per la libera volontà. Le cose inanimate e i viventi, anche i proprii simili, si 
parano dinanzi come dei muri opachi e rigidi, entro i quali l’uomo si trova 
come imprigionato. « Lucida, immobile, deserta, la coscienza è posta fra due 
muri. Nessuno l’abita più... Ecco quello che c’è: due muri, una piccola traspa¬ 
renza viva e impersonale » (La nausea , p. 239). E se tenta di liberarsi, di 
andarsene solo e a suo arbitrio, che cosa trovar « Sono solo in questa strada 
bianca fiancheggiata di giardini. Solo e libero. Ma questa libertà somiglia un 
poco alla morte » (p. 221). 

In queste pagine c’è già tutto Sartre, con la lucidità d'una prosa tagliente 
e tesa, in un’introspezione senza pietà e senza pudore; con l’impostazione 
metafisica dell’esperienza della vita, anche nella stesura d’un racconto o nelle 
battute d’un dramma; tutto Sartre nella conclusione nichilista e disperata: 
il mondo, la vita sono per nulla. Un’impostazione falsa in partenza del proble¬ 
ma, perchè vuol spiegare l’esistente senza l’Ente, far agire la volontà senza 
il suo oggetto, il Bene, affermare l'uomo senza Dio. 

Sartre rimane uno degli esempi clamorosi di successo letterario &u 
scala mondiale, dovuto non 'tanto alFintrinseco valore, quanto allo scandalo 
d’un'opera che rispecchia un dima diffuso di esasperazione e di smarri¬ 
mento morale. Se l’umanità fosse tutta quale Sartre analizza nelle opere filo¬ 
sofiche e rappresenta in quelle letterarie, dovremmo dichiararne il falli¬ 
mento senza possibilità di riscatto. Ma era l’esperienza d’una guerra disa¬ 
strosa ai vinti e ai vincitori, ?1 disorientamento di quel mondo privato di 
ogni base metafisica e d’ogni luce dall’alto ad offrire terreno favorevole per 
^epidemia esistenzialista. Infatti l’opera sartriana ebbe successo nel decennio 
1943-53, gli anni cruciali della guerra calda e della guerra fredda. 

L’uomo per Sartre è una coscienza che ad un certo momento si desta 
nel caos d’un mondo senza razionalità nè finalità. Dalla « nausea » che lo 
invade di fronte alle cose mute, agli esseri in sè . esistenti a caso e senza 
ragion «d’essere, egli si riscatta con l’essere per sè, vale a dire, quello che 
avrà pensato e deciso. E’ il vivere autentico, cosciente, originale. 

« L’uomo dapprima esite, si ritrova, sorge nel mondo, e poi si defi¬ 
nisce. Come lo concepisce l’esistenzialismo, l’uomo non è concepibile in 
sè; dapprima non è nulla. Egli non sarà che in seguito, e sarà quale egli 
stesso si sarà fatto ». (Vesistenzialismo è un umanesimo). Ma questo im¬ 
plica per la libertà un tremendo impegno, una continua scelta che distrugge 
tutti gli altri modi possibili di esistenza, cui pure l’uomo aspira. Per esistere, 
l’uomo deve continuamente annientarsi, rinunciare agl'infiniti altri mòdi 
di essere. Questo il dramma angoscioso delFuomo libero: voler essere tutto, 
FAssòluto, Dio, e doversi annientare per essere qualcuno. « L’uomo è una 
passione inutile». Questa la conclusione de L’essere e il nulla (1943). 

L'opera letteraria di Sartre è tutta « engagée » impegnata a diffondere 
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difendere 


limite, perfino contro Dio. Nella visuale immanentistica di questo umanesimo, 
non è concepibile Dio, perchè 'è l’uomo che «progetta di farsi Dio » e « Se Dio 
esiste, l'uomo non esiste; e se esiste l’uamo, non esiste Dio » (Il diavolo e il 

buòn Dio). 

Vediamo qualche personaggio che incarni tale concezione dell’uomo. 

Sartre ha .scritto una trilogia di romanzi intitolata appunto Le vie della 
libertà . Nel primo, L’età della ragione (1945) il protagonista Matteo Delarue, 
u n professore di filosofia, svolge la sua esperienza nell'affermazione della 
propria libertà, da quando incomincia a prendere coscienza e si sente gravato 
dall’eredità d’un mondo borghese, fasciato d’ipocrisia. Si tuffa allora nella 
vita libertina degli ambienti parigini e si trova implicato in parecchi guai, 
costretto a dover pure decidersi, assummersi delle responsabilità; ma egli 
sfugge con ogni mezzo, anche vilmente, pur di mantenersi libero, Fa il comu¬ 
nista, ma non -s'iscrive al partito; fa all’amore, ma non si sposa; fa dei debiti, 
ma non ne risponde. Ad un certo momento s’accorge d’essere una nullità, un 
vile. Vorrebbe superare questo complesso, ma non sa risolversi a fare la sua 
scelta, per noti doversi impegnare tutta la vita e sacrificare la propria libertà, 
a Era solo in mezzo a un silenzio mostruoso, libero e solo, senza aiuto e senza 
scusa, condannato a decidere senza possibilità di ricorso, condannato per 
sempre ad essere libero,.. Di attesa in attesa, di avvenire in avvenire, la 
vita di Matteo scivolava dolcemente... verso che cosa? Verso nu'lia » (L’età della 
ragione, pp. 212 e 249). 

Ma c’è pure l’uomo che s’impegna, che tenta un gesto liberatore: Oreste 
nel dramma Le mosche (1943). Fatto ormai uomo, dopo una cura pedagogica 
di libertà, Oreste ritorna ad Argo e la trova in preda al terrore, sotto la tiran¬ 
nia di Egisto e i castighi di Giove, piombati sulla città dopo Tucci-sione di 
Agamennone. Dalle confidenze della sorella Elettra, Oreste comprende la 
situazione e l’impegno di dover lui compiere il gesto liberatore: spazzare la 
città dalla tirannia politica e dalla superstizione religiosa, ora che ha scoperto 
il tremendo segreto che i re e gli dei tengono gelosamente nascosto. Quale? 
Che gli uomini sono liberi. « Una volta che la libertà è esplosa in un'anima 
d’uomo, gli dei non possono più nulla contro quell’uomo », dice Giove 
al re Egisto. 

Cosi Oreste contenderà con Giove, -che lo invita a rientrare nell’ordine 
delle cose e della legge. « ...Io sono condannato a non aver altra legge che 
la mia, a seguire soltanto la mia strada... Ogni uomo deve inventare la 
propria strada». E per liberare gli uomini di Argo, dopo di aver ucciso il 
tiranno e rovesciato gli altari dei sacrifici, cercherà di aprire loro gli occhi in 
questo senso. Con quale risultato? « Povera gente! Farai loro il regalo della 
solitudine e della vergogna, .strapperai loro i vestiti di cui l'avevo ricoperta 
e mostrerai d’improvviso la loro esistenza., la loro oscena e insipida esistenza, 
che fu data loro per niente! ». 

Nel dramma II diavolo e il buon Dio (1951) -Sartre dibatte il problema 
del bene e del male, ma per concludere in caricature blasfeme che non c'è 
nè bene nè male: c’è soltanto l'uomo lasciato a se stesso, poiché « Dio è morto ». 
E il protagonista conclude: «Resterò solo con questo cielo vuoto sopra il mio 
capo, poiché non ho altro modo di essere con tutti ». 
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Fosse almeno possibile trovarsi con tutti, espandersi nelle relazioni umane*' 
costruire nell’amore un’esistenza degna di essere vissuta. Affatto. 

L’amore per Sartre è soltanto possesso sessuale, in cui uno finisce succube; 
dell’altro, • diventa cosa, oggetto di godimento, non più persona. E in tutti 
i rapporti sociali c’è sempre questo conflitto di un soggetto che tratta gli al tri v 
come oggetto di giudizio, di calcolo, di sfruttamento egoistico. Ognuno è mura¬ 
to in se stesso e trova negli altri un limite, un motivo di urto e di tormento. 
In Porta chiusa (1945) Sartre ha rappresentato l’ossessione di questo inferno- 
in cui si trovano gli uomini ridotti a quelle dimensioni, condannati a vivere 
l’uno accanto all’altro senza intendersi nè amarsi, vedersi l’un l’altro nella 
propria vergogna e disperazione. 

Un uomo e due donne in una sala d’albergo: tre soli personaggi, con un 
cameriere. La porta è chiusa e non c’è via di scampo al fastidio della presenza 
e dello sguardo altrui, all’urto di gente capace solo di egoismo e di odio. « È 
questo dunque l’Inferno? Non lo avrei mai creduto. Vi ricordate? il solfo, fi 
rogo, la graticola... buffanate! Nessun bisogno di graticole; l’Inferno, sono 

gli Altri ». 

La conclusione s’impone da $è. L’immanentismo moderno, negatore di 
Dio, ha firmato là sua condanna. 


CONCLUSIONE 


Questa rassegna a grandi tappe, lungi daU’essere esauriente, basta a far 
sentire il vuoto e la disperazione che travaglia tante anime del nostro tempo. 

« Per l’uomo non ci sono che tre atteggiamenti — ha scritto Van der Meersch —: 
essere un credente, una canaglia dichiarata o no. un uomo onesto scettico o 
disperato» (Corpi ed anime). 

In altri tempi forse, quando la vita scorreva relativamente calma, era po$* 
sibile essere un onesto scettico e fare anche dell’ironia volterriana sui valori 
sacrosanti della religione, mentre questa teneva in piedi l’edificio della civiltà. 
Oggi che questo edifìcio crolla per la mancanza del fondamento, dove non 
soccorrala fede c’è solo più la disperazione, l’angoscia del nulla. È questo il 
‘male del secolo. 

Oggi la grande letteratura, quella che non si attarda nelle forme consunte 
o nei lambicchi dell’estetismo, è in fondo religiosa, positivamente o negativa- 
mente, dibatte cioè gli eterni problemi del destino umano, afferma o rinnega 
I>io, ricerca o rifiuta la grazia; ma in ogni caso è uscita dalla morta gora 
l’agnosticismo laico. Lo afferma l’ateo più accanito dei nostri tempi, G. P. Sartre: 

« Dio è morto... Hegel ha tentato di sostituirlo col suo sistema, e il sistema è 
naufragato; Comte con la sua religione dell’umanità, e il positivismo è nau- 
ato. Verso il ISSO, in Francia e altrove, onorevoli signori pensarono di 
costruire una morale laica. Noi abbiamo vissuto per qualche tempo di questa' 
morale, ma ora dobbiamo testimoniare con tanti altri del suo fallimento. Dio è 
morto, ma Fuorno intanto non è ancora diventato ateo. Questo silenzio del tra¬ 
scendente, congiunto alla persistenza del bisogno religioso nell'uomo moderno; 
ecco il grande problema di oggi, come di ieri. Non si sa veramente come con¬ 
ciliare queste due esigenze inconcusse e opposte: Dio è muto, non potrei du¬ 
bitarne; tutto in me esige Dio, non posso dimenticarlo... 

A dire il vero, tale esperienza si trova, in una maniera o nell’altra, presso 
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I ma agior parte dei contemporanei: è la lacerazione di Jaspers, la morte di 
UnTraox, Tabùandono di Heidegger, Tessere in sospéso di Kafka, la fatica va- 


e maniaca di Camus, ecc. « (Situahon, I, pp. 153-54). 

£ XI romanzò moderno, in tanta parte, accusa la crisi di un'umanità scardi- 
da quei principi morali e metafisici che solo si fondano in Dio e rendono 
umana resistenza. 'Gli scrittori introspettivi (Proust- Moravia,..) mettono a 
nudo complessi di ambizioni sbagliate e di torbidi istinti; i neorealisti (Faulk- 
‘^r Pavese, Vittorini...) non sanno che vedere gente portata dagli istinti più 
elementari, gravata d’ingiustizie o da fatalità; gli esistenzialisti (Kafka, Camus, 
jSartre.a parte Tamoralità o Timmoralità del costume, s'aggirano in un 
. ^ematicismo irrazionale, turbinante a vuoto. 
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È lo svolgimento del triste quadro che S. Paolo tracciava del mondo 
(> su cui Tira di Dio contro Tempietà e Tingiustizia degli uomini si 



La- 


Séesta coll'abbandonarli alle tenèbre e alle concupiscenze dei loro cuori (Rom, 



Ma altri scrittori vanno più avanti. Spinti dalla logica ferrea con cui 
si evolve la civiltà della macchina e della politica senza scrupoli, prevengono 
i tempi e arrivano all’Apocalisse. Di giorno in giorno cresce la letteratura di 
anticipazione, cui hanno dato il via i saggi di Splenger, Tramonto dell’Occi¬ 
dente; di Huizinga, La crisi,della civiltà (Einaudi 1938), Lo scempio del mon¬ 
da; ma più ancora i metodi inumani usati dai dittatori per inquadrare e spez¬ 
zare gli uomini. È bastato a Gheorghiu rappresentare tutto questo per preau- 
nunciare La 25.a ora (Bompiani 1950), in cui diventa impossibile in questo 
mondo la vita ai vivi. Huxley in Mondo nuovo , Orwell in 1984, Werfel 
nel Pianeta dei nascituri (editi tutti e tre da Mondadori, 1946-1950), prevedono 

i, vicini o lontani, in cui tutto sarà pianificato e meccanizzato, anche 



i 

il pensiero e l’amore. Ma, a differenza dei precedenti, d'un’ironia amara e di¬ 
sperata, per Werfel rimane, dopo tutto, la forza dello spirito per ritrovare 
piò e, in Dio, la libertà. 

« Questo mondo che ha voluto uccìdere Dio ha invece l'ossessione di Dio. 
Egli è presente dovunque, persino nella sua tragica assenza, per gli uni come 
una angoscia, per gli altri come la sola speranza ». Cosi Daniel Rops alla setti¬ 
mana degli intellettuali cattolici sul tema: Monde moderne et sens de Dim , 

Paris 1953- 
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PARTE SECONDA. LA RICERCA DI DIO 


Francis Thompson (1859-1907), il poeta randagio per le vie del mondo;] 
ha espresso in quel meraviglioso poema II Veltro del cielo che cosa c’è in fon. 
do alla delusione, allo scacco, all’amarezza del cuore umano: c’è il tradimento: 
di tutte le cose detorte dal loro fine; c’è il crollo di una costruzione falsa ed 
inconsistente; c’è il passo di Uno che insegue ed al quale non si può sfuggire; 
Io lo fuggii, lungo le notti e i giorni, 
io lo fuggii, sotto gli archi degli anni, 
io lo fuggii lungo le tortuose 
strade della mia mente; e nella nebbia 
delle lacrime, e in un facile ridere 
lungi da Lui m’ascosi. 

Corsi dietro a miraggi di speranze, 
e mi scagliai precipite — in titaniche tenebre 
di tremende voragini, lontano 
da quei piedi tenaci — che seguivan, seguivano. 

Ma con tranquilla caccia, e imperturbato 
passo, con risoluta 
prestezza, con insistenza maestosa, 
battono, e batte più urgente dei piedi 
una voce : « Tradiscono — tutte le cose te, 

Tu che tradisci me »... 

Questa fuga è mossa da un colossale equivoco, frutto di avidità sfrenata 
e di orgoglio; è la « paura che possedendo Lui — nient’altro avrei potu¬ 
to amare ». 

Ma quanto più l’uomo s'aggrappa alle cose, vede che queste gli si spez- 
zano nelle mani, e la terra intorno diventa un deserto di frantumi. 

Ecco, ti fuggono tutte le cose, 
poi che tu fuggi Me! 

Profondamente deluso, l’uomo è tentato di disperazione; avverte con 
angoscia la nullità del suo essere, la vanità delle sue ricerche di felicità e di 
amore. Ma è allora che la voce si fa più insistente: 

Chi troverai che t’amerà, tu ignobile, 
se non Me? solo Me? 

Tutto quel che ti tolsi, sol lo tolsi, 
non per recarti danno, 
ma perchè tu potessi ricercarlo 
nelle mie braccia. Tutto ciò che il tuo 
errore di fanciullo — immagina perduto, 

Io per te l’ho riposto nella casa: 

Alzati, prendimi la mano, e vieni! 

...Son Io che cerchi! 

Tu scacciavi l’amore — da te, scacciando Me! 

(Traduz. di A. Castelli, Liriche religiose , Morcelliana, Brescia 1948). 

Al fondo di tutte le precedenti confessioni, che accusano un vuoto nei 
cuori, un abisso nel mondo, si sente il grido dell’anima e l’appello incalzante 
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«► q U eirUno pur sempre vicino, per quanto si fugga lontano. Gli uomini sin- 
ééfi prima o poi, avvertono questa misteriosa presenza, che diventa gioioso 
ossesso della Verità e del Bene, quando ramina risponde al richiamo. Talora 
pio si fa lungamente cercare; più spesso è l'uomo che fugge all'inseguimento 
Ai questo « Amore che tormenta finché non sia posseduto » (Pio XII, Messaggio 

>4 «■ T fi £ AY 


Qualcosa di più, oltre Pambito letterario, si potrà leggere nel libro di 
Picard, intitolato appunto La fuga davanti a Dio (ed. Comunità, Milano 
1943). Ora intendiamo raccogliere alcune testimonianze di coloro che Dio 
Iranno cercato e l'hanno trovato. Per gli uni è la presenza di Dio nel mondo 
e nei cuori, il suo amore paterno che dirige la vita d’ognuno e la storia. Per 
altri è P incontro con Cristo, che prende la nostra umanità sofferente e caduta, 
la risana con la croce, la risolleva a speranza e salvezza. Per altri invece è la 
scoperta della Chiesa , comunione di peccatori e di santi. Regno di Dio in lotta 
e in cammino, a far loro trovare le vie della verità e della vita. 

Su queste intuizioni fondamentali della fede, raggrupperemo le testimo¬ 
nianze in tre capitoli: I. La presenza di Dio; II. L'incontro con Cristo; III. La 
scoperta della Chiesa. 


CAPITOLO I. - LA PRESENZA DI DIO 


gl. - Alessandro Manzoni (1785-1873). L*epopea della Provvidenza. 

Tutti sanno che A. Manzoni è un grande convertito, ma nessuno sapreb¬ 
be dire esattamente come sia avvenuta la sua conversione. È un segreto rimasto 
fra lui, la sposa Enrichetta Blondel e gli abati Degola e Tosi, ch’ebbero parte 
in quest’opera. Interrogato in proposito dai familiari, Alessandro non rispose 
altro che dover ringraziare « quel Dio che si rivelò a S. Paolo sulla via di Da¬ 
masco ». Ma la sua non è stata una chiamata folgorante: fu la voce della Ve¬ 
rità che attrae irresistibilmente gli spiriti retti e finalmente risponde alla loro 
appassionata ricerca. 

Tratto daH'esempio della sposa, angelo di bontà, che in quegli anni pas¬ 
sava dal calvinismo al cattolicesimo, A. Manzoni si associò a lei nello studio 
dei problemi religiosi. Al vaglio di una mente logica, com’era la sua, caddero 
uno dopo Paltro i sofismi del secolo dei lumi, e rimase sola la verità. Era la 
verità del Dio Vivente che illumina del suo mistero l’uomo, il mondo, la sto¬ 
ria; del Dio che trasforma i cuori e li rende assetati di bontà. A. Manzoni ave¬ 
va allora 25 anni. Era nel pieno vigore intellettuale e agl'inizi della sua car¬ 
riera di artista. 

La fede raggiunta determina in lui l'orientamento definitivo della vita 
e sostanzia di nuova ispirazione la poesia. 

La conversione religiosa segna pure la conversione al Romanticismo. Era¬ 
no gli anni in cui il Romanticismo, con Chateaubriand, aveva riscoperto « il 
genio del Cristianesimo » e con F. Schlegel rivendicava il senso religioso del¬ 
l'arte e della storia. Per il Manzoni, Romanticismo significò soprattutto sincerità 
e verità nell’arte, contro le regole accademiche e le favole del Classicismo, 
contro ogni dilettantismo arcadico. 











































TESTIMONIANZA DELLA MODERNA LETTERATURA 



« La poesia, la letteratura deve proporsi rutile per iscopo, il vero 
soggetto, V interessali te per mezzo » ( Lettera sul Romanticismo). E ancora:: 
« Più si va addentro a scoprire il vero nel cuore dell’uomo, più si trova poesia 
vera ». Dove « il vero » non va inteso nel senso brutale dei veristi o dei moderni) 
introspettivi, i quali si riducono a rimestare i bassifondi dell’uomo, ma nel 
senso più ampio e più nobile: la realtà di tutto l’uomo, misero e grande, in^ 
pasto di carne e di spirito, di passioni e di virtù; proclive all’errore e sollecl 
tato dalla grazia salvatrice; condotto dalla mano misteriosa di Dio alla rea¬ 
lizzazione di un disegno che trascende l’individuo e abbraccia tutta la storiai 

Dal vago deismo illuministico, il Manzoni era passato alla visione cri¬ 
stiana del mondo, cui Dio è presente con la sua paterna provvidenza e con¬ 
duce, in Cristo Salvatore, gli uomini al suo Regno. 

Gli Inni Sacri s'ispirano a questa visione. Nei misteri liturgici il poeta* 
contempla il dramma sacro dell’umanità, che continuamente si svolge nella 
storia. Dalla prima caduta l'uomo si risolleva con l'Incarnazione del Verbo di 
Dio, che viene a instaurare pacificamente un nuovo regno nel mondo (Il Na¬ 
tale). Attraverso il mistero della croce, vengono spezzate le catene della colpa,' 
riparate le ingiustizie, e gli stessi dolori umani diventano strumenti di salvez¬ 
za (La Passione). La risurrezione di Cristo segna l’era nuova dell'umanità re¬ 
denta, in cui si affratellano poveri e ricchi, giusti e peccatori, partecipi d’una 
stessa gioia, d’una lieta speranza, al di là della morte (La Risurrezione). Con 
La Pentecoste , è lo Spirito, l’Amore vivente di Dio ch'entra nel mondo, a lie¬ 
vitare la pasta umana, a dissipare gli errori, a rinnovare i cuori, a far cadere 
le catene d’ogni schiavitù. , i • 

Dopo Dante, la fede cristiana non ha avuto forse un cantore più alto 
come il Manzoni della Pentecoste, e l’umanità non ha trovato nella poesia mo¬ 
tivi più confortanti e più nobili. In questo, come negli altri Inni Sacri, il poe^ 
ta ha saputo cantare il mistero cristiano nella sua sostanza di verità divina 

ed umana. 

Nella stessa visione prende significato la vicenda di ogni uomo, di ogni 



Il Cinque Maggio: allo sgomento che seguì il passaggio e la fine di un 
uomo, come Napoleone, che ha fatto tremare il mondo, il cristiano medita¬ 
tivo non esalta e non depreca, ma china la fronte « al massimo — Fattor che 
volle in lui — del creator suo spirito — più vasta orma stampar », e cerca di sco¬ 
prire nella gloria e nel crollo del potente le vie misteriose del Dio « che at¬ 
terra e suscita — che affanna e che consola ». 

Nel YAdelchi la distanza di tempo permette di scorgere ancor meglio la 
trama provvidenziale degli eventi. La catastrofe del re e del popolo Longo¬ 
bardo è la nemesi delle violenze e delle ingiustizie, che ad un certo punto col¬ 
mano la misura. Desiderio, vinto, deve alfine riconoscere, in Carlo, « la ven¬ 
detta del Cielo ». Ma è nei figli innocenti che l’amarezza della disfatta assume 
forza di espiazione e di riconciliazione; nel principe Adelchi, il quale più d'ogni 
altro soffre della catena ferrea di guerre e di violenze che lo stringe. Il suo 
cuore anela a ben altro. « Ei mi comanda — alte e nobili cose; e la fortuna 
— mi condanna ad inique ». (Atto III, Scena I). Fino a vedere come una libera¬ 
zione la perdita di un regno dove « non resta che far torto, o patirlo » (Atto V); 
e invocare, morendo, la riconciliazione col nemico. Così Ermengarda por¬ 
ta nel cuore lo strazio delle lotte tra i due popoli, cui è legata da. vincoli d'in- 
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Colabile affetto,, quello del padre e quello dello sposo. Sarà la vittima espia- 
trice della secolare oppressione longobarda e delle lotte fratricide. « Te della 
rea progenie •—degli oppressor discesa,... Te collocò la provvida — Sventura 
in fra gli oppressi » (Coro dell’Atto IV). 

Nello sfondo, la tragedia del popolo latino, che lungamente ha sofferto 
t sconto dei passati errori e apprende dalla dura esperienza come si riscatta 
la libertà, a prezzo di concordia e di sacrificio. Anche la causa del risorgimento 
nazionale s’inserisce per il Manzoni nel piano provvidenziale di Dio. (cfr. Coro 
dell'atto III e l’ode Marzo 1821). 

Ma bisogna arrivare ai Promessi Sposi per misurare la dimensione cri¬ 
stiana del mondo e della storia, quale possedeva il Manzoni. Un raffronto con 
l’opera d'un Pirandello o d'un Camus sarebbe tanto più indicativo. Anche il 
JManzoni parte dalla realtà di un mondo sconcertante per le contraddizioni e 
i dolori, d’un mondo agitato dagl’istinti e dagli egoismi, retto dalla poca sa¬ 
pienza di coloro che comandano, i quali non sanno troppo spesso tenere a fre¬ 
no i prepotenti e alleviare le miserie del popolo (Cfr. le pagine sui bravi, 
sulle gride, sulla fame).. Dalla massa dei timidi e degli indifferenti, chiusi nei 
loro piccoli interessi, si distaccano i prepotenti, quelli che alzano la voce e si 
valgo 110 della violenza, della canaglia che li circonda, per far servire gli altri 
alle loro voglie, al loro orgoglio (Don Rodrigo, lTnnominato...). Dall’altra par¬ 
te si levano le anime candide (Lucia, Renzo) e le anime eroiche (P. Cristofo¬ 
ro, il Card. Federico...), pronte a lottare contro l’egoismo, la brutalità, l’ingiu- 
stizia. Lotta impari, se si guardano le cose all’apparenza; ma colui che guarda 
le cose dall’alto e in profondità, scopre la mano della Provvidenza che guida 
rii uomini nelle traversie della vita e, a suo tempo, paga ciascuno secondo 
il merito. 

L’innocente inerme sembra soccombere alla violenza, ma una forza se¬ 
greta lo sostiene, lo scampa, e nelle dure prove, nei dolori,; gli fa godere un’in¬ 
tima serenità di spirito. Cfr. l’addio monti, di Lucia: « Chi dava a voi tanta 
giocondità è pertutto, e non turba mai la gioia dei suoi figli, se non per pro¬ 
curarne loro una più certa e più grande ». 

Il vile (don Abbondio) crede di salvare la propria quiete con « la neu¬ 
tralità disarmata in tutte le guerre che scoppiano intorno a lui »; a costo an¬ 
che di tradire la propria missione; ed eccolo travolto per forza nella lotta che 
tutti impegna in questo mondo, riportandone ansietà senza fine, delusioni e,: 
dopo tutto, una meschinissima figura. Il malvagio (D. Rodrigo, l’Innominato, 
la Signora di Monza*..) si tormenta nella sua iniquità, trova l’amarezza anche 
nei successi, vede sconvolti i suoi piani o ritorti a buon fine, sente tosto o tardi 
spezzarsi la forza con cui si credeva onnipotente. Anche le rivoluzioni, le guer¬ 
re, le grandi calamità che afflìggono gli uomini, diventano nelle mani della 
Provvidenza strumenti di giustizia sommaria, per far cadere tante maschere e 
sciogliere tanti nodi ingarbugliati. 

Tutto questo il Manzoni non dimostra come una tesi, a priori, ma fa di¬ 
scendere dalla logica dei fatti, rivela dall'anima dei personaggi, con tale spon¬ 
taneità e con tale evidenza, da far balzare viva la storia di tutti i tempi nella 
rappresentazione di un secolo. 

Quando poi dagli avvenimenti si ferma a considerare gli uomini, che 
rie sono gli attori, lo scrittore porta quello sguardo evangelico limpido e pro¬ 
fondo, che sa superare le apparenze per andare al di dentro e tenere conto di 
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tante cose (buona fede, intenzioni, educazione, ambiente, necessità,,.)» per evi. 
tar^ facili e gretti giudizi. Ison basta uno spirito di attenta osservazione a 
spiegare le pagine di psicologia manzoniana. Ivi gli abissi della coscienza urna- 
nz sono studiati con la penetrazione del moralista cattolico, il quale sa vagliare 
i moventi naturali e soprannaturali dell'agile umano; e il giudizio sulle azio- 
ni è contemperato da quel senso di larga comprensione, nei riguardi dell'uo. 
mo, da cui scaturisce l’arguto e sano umorismo, che non si può 
finire che coi termine di « manzoniano ». 

Dante, ponendosi nel mondo dell’aldilà, s’è fatto interprete della divina 
> izia. condanna, assolve, beatifica. Il Manzoni invece si pone nel mondo 
di qua e si fa quasi interprete dello sguardo di Dio, che scruta a fondo le pie. 
ghe dell’anima e insegue il peccatore, per gettarlo nelle braccia dell'infinita Mi- 
serjcordia. (Cfr. le pagine sul tormento e la conversione dellTnnominato; del¬ 
la monaca di Monza; sulla fine di don Rodrigo). 

Fede ed arte innalzano questo romanzo a meravigliosa t epopea della 
Provvidenza » (Momigliano), in cui ogni evento, piccolo o grande, lieto o tri- 
ste si colloca nel piano d’una superiore saggezza, d’una misericorde Giustizia. 

In un libro dal titolo Manzoni apologista (ed. SEI, Torino 1938) A. Coiaz- 
zi ha raccolto sistematicamente i tratti apologetici delle opere manzoniane 
specialmente dal Dialogo dell invenzione, dalle Osservazioni sulla Morale cab 
lotica, dall’opuscolo Sentir Messa, dal Carteggio. Diciamo senz’altro che l’apo- 

'" l * » -, ^ ^ scritta nelle opere di poesia 

e specialmente nei Promessi Sposi. Cento libri di apologetica dottrinale non 

hanno la vastità di risonanza e la forza di convincimento che possiede in ogni 

età questo soio romanzo. Ma ciò non deve farci dimenticare l’opera in difesa 
della religione che si è assunto il Manzoni ai suoi tempi. 

. , .L’evidenza della religione cattolica riempie e domina il mio intelletto- 
io la vedo a capo e in fine di tutte le questioni morali; per tutto dove è invoca¬ 
ta, e per tutto dov'è esclusa. Le verità stesse, che pur si trovano senza la sua 
scorta, non mi sembrano intere, fondate, inconcusse, se non quando sono ricon¬ 
dotte ad essa ed appaiono quel che sono, conseguenze della sua dottrina » (Lei- 
tera alla contessa Dio data Saluzzo). v 

Basterebbe 1 esempio del Manzoni a smentire raffermazione di Gide • 
«E con i bei sentimenti che si fa la cattiva letteratura »: una boutade che gra¬ 
va tutt ora con forza deleteria su molti scrittori. Per il Nostro invece, « La Re¬ 
gione è così bella, che orna quasi di necessità le opere dove sia quantunque 
debolmente, introdotta; la grandezza, la sapienza, la dolcezza, l’utilità dì essa 
hanno direi quasi, un attrattiva letteraria che invoglia a trattarne » (Cartesio) 

, Lt : Osservazioni sulla Morale cattolica sono una risposta alle accuse mos- 
se dal laicismo volterriano al cattolicesimo: 

tirannia clericale, corruzione casuistica della 



.. * * . _ -- u-vu vuLOLa Aia- 

’ accuse che SI ripetono sempre, alle quali il Manzoni ha dato delle r> 
sposte sempre valide, basate su princìpi e sul rigore della logica. Ma appunto 
la preoccupazione del rigore logico contribuisce ad appesantire l’opera e to¬ 
glierle il calore e la forza suggestiva che troviamo nelle opere di poesia. È la 

7 » h- fÙm - f 3 , Ve f'^ r dlC qu ‘ afferra > ma si sente pure la bellezza e la pienez- 
za di umanità che il Manzoni aveva trovato nel Cattolicesimo 

« Ivi l’intelletto passa di verità in verità; l’unità della rivelazione è tale 
cfie ogni piccola parte diventa una nuova conferma del tutto, oer la maravi- 
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,,. n , a subordinazione che ci si scopre; le cose difficili si spiegano a vicenda, e 
f molti paradossi risulta un sistema evidente. Ciò che è e ciò che dovrebbe 
da la miseria e la concupiscenza, e l’idea sempre viva di perfezione e di 

rfiné che troviamo ugualmente in noi; il bene e il male; le parole della sa- 

^ i troni fiismrsi dea-li uomini: la ffioia vigilante del giusto, i do- 


7,ti a termine tra mille ostacoli, o fatti andare a vuoto aa un ostacolo nu- 
rpvcduto; la fede che aspetta la promessa e che sente la vanità di ciò che pas- 
P l’incredulità stessa; tutto si spiega col Vangelo, tutto conferma il Vangelo... 

E'più si esamina questa religione, più si vede che è essa che ha rivelato 1 uo¬ 
mo all’uomo »» (Op. cit.. Al lettore). 

§ 2. - Ada Negri (1870-1945). La vita dono di Dio. 

Chi avesse la possibilità di sfogliare il grosso volume di M. Sticco: Poesia 
religiosa del Risorgimento (Vita e Pensiero, Milano 1945), vedrebbe quanta fe¬ 
de Limò gli artefici della nuova Italia, pure negli sbandamenti di quegli an- 
ni turbinosi. Poi successe Petà di assestamento, di ristagno e di scetticismo, 
mentre dall’alto dominava la Massoneria e dal basso fermentava, la propagan¬ 
da socialista. In fine, gli sconvolgimenti delle due guerre mondiali. 

Vediamo come, in simili tempi, un’anima di buona volontà può trovare 
la via. Ada Negri era figlia del popolo, e ne condivise la vita dura e difficile, 
accanto alla madre operaia, fino a che riuscì ad affermarsi in forza del gemo. 
A mano a mano cresceva nell’esperienza del mondo e della vita, cresceva e tu¬ 
multuava nella sua fantasia lo spettacolo de « l’infinita, affranta, lurida plebe » 
esasperata dallo sfruttamento e dall’indigenza, cosciente ormai dell ingiustizia 
che patisce e della forza che possiede, pronta a unire le file, a sollevare barri¬ 
cate. È una fiumana che minacciosa sale, e « domani, in nome d’un diritto san¬ 
to J- mugghiando allagherà tutta la terra ». Sono i versi combattivi di Fatali- 
tà (1892) e di Tempeste (1895), ove si sente il turbinare montante del socialismo 
europeo. Voce di popolo levata in tono di rivolta, canto degli umili eroi del 
piccone, del martello, della macchina, tanto più efficace quanto più schietto e 
dimesso. Si pensi a L’incendio della miniera, al Piccolo operaio, travolto negli 

ordigni della macchina, a Madre operaia, a Miseria. 

La guerra del 1915-18 fece cadere la grande illusione. Il socialismo inter¬ 
nazionale si frantumava nell’urto violento dei nazionalismi. Dalle rovine il 

Marxismo usciva col volto sanguigno della dittatura bolscevica. 

Il decennio precedente la guerra era stato per la Negri un periodo d m- 
quietitudme, di smarrimento. Delusioni nell’amore, sogni svaniti in nulla; fuga 
dalla casa in cerca di libertà, di se stessa, per trovare invece maggiore tristezza 
ed esasperante solitudine. È allora che si pone alla coscienza il problema della 
vita, ch'essa era andata cercando al di fuori senza trovare mai (liriche: Dal 

profondò, 1910; Esilio, 1914). 

Succede il più delle volte che uno ritrova se stesso quando gli sembra ai 
aver tutto perduto, perchè allora rimane l’uomo solo di fronte a Dio» lo spiri¬ 
to alla luce deireterno. Questo successe ad Ada Negri nella maturità della vita, 
il periodo più fecondo e interiormente sereno, dopo tanto torbido e tanta agi¬ 
tazione. Il trapasso a questo stato d’animo è nei canti di Vespertina (1931), 

56 - Enciclopedia apologetica,». 
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dettati durante mesi di malattia e di trepide ansie. Melanconia di crepuscolo' 

caduta di fronde e caduta d'illusioni. Rimane sconerto il dramma interinr* È 


duello fra la carne e lo spirito, fra la morte e la vita, fra il tempo e l'eternità,; 
Alternative di rimpianti e di suppliche, di ansie e di speranze, che a tratti S j 
compongono in serena accettazione e in slanci di pura fede. (Cfr. Esortazione 
Gloria , Suor Leopoldina). Nel Vangelo, accostato con anima semplice e pura' 
A. Negri trova la soluzione dei grandi problemi che l'hanno a lungo travaglia! 
ta: la vita e la morte, l’amore e il dolore, la libertà e la giustizia. 

Il Dono (1936). Un dono grande di Dio la vita, dono da spendersi a 
gloria sua, per il bene dei fratelli: questo il senso evangelico che rende prezio¬ 
sa e feconda ogni esistenza. ^ 


1 P 


Vita, dono di Dio: che ho dunque fatto 
di te? Che folle e vana attesa è dunque 
la mia, se ti posseggo, anima e senso, 
corpo e pensiero, unico bene? In nome 
di qual sogno t’offersi, per qual fede 
a perderti fui pronta, a chi passai 
la tua fiaccola ardente? Sol per questo 
data mi fosti: e adesso è tardi, o vita. 
Quando, misera e sola, innanzi al Padre 
sarò, che gli dirò, qual luce in terra 
avrò lasciata, a gloria sua? 

Ma forse 


Ancora è tempo di donarti, o dono 

di Dio. Fin ch’io respiri, ancora è tempo. (Rimorso). 

Ogni giorno è una rinascita, col suo peso di fatica e la sua ala di gioia 
serena, quando si è disposti a tutto donare. Ma che cosa può dare una povera 
donna? Oh, molta ricchezza essa porta nel suo seno e nel suo cuore materno 
Può donare nuova vita (Parole a mia figlia); può donare soccorso alle umane 
miserie, benché senta la pena di non poter arrivare a tutte (Impossibilità); può 
ridare, con la preghiera e col conforto, la fede e la serenità ad anime travagliate 
convella fece allo scrittore Ferdinando Agnoletti, colpito dal cancro (I due rosi 
ri). E quanti altri salvò dallo smarrimento e dalla disperazione A. Negri con le 


sue poesie e con le sue lettere. Sotto questo aspetto è di estremo interesse 
1 Epistolario. « Anime incontratesi con me per il tramite dei miei versi o delle 


prose, nel desiderio di trovare Dio. Quantel Da anni vivo in mezzo a 

k _ _ _ - d * * 1 • % m « * •_ 


anime in ansia di purificarsi 
rso la rinuncia e il cielo. Por 


hanno capito questo. Eppure è il segreto per il quale la mia poesia vive » (a 
Vincenzo Schilirò). 

Quando la vita si spende così, allora la si comprende in tutto il suo signi¬ 
ficato, e vita e morte s’illuminano del mistero del Dio vivente. 

Ogni atto 


di vita, in me, fu amore. Ed io credetti 
fosse per l’uomo, o l’opera, o la patria 
terrena, o i nati dal mio saldo ceppo, 
o i fior, le piante, i frutti che dal sole 
hanno sostanza, nutrimento e luce; 
ma fu amore di Xe, che in ogni cosa 


J 
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I • • * 

e creatura sei presente... 

Or_Dio che sempre amai — t’amo sapendo 

d* amarti; e l’ineffabile certezza 
che tutto fu giustizia, anche il dolore, 
tutto fu bene, anche il mio male, tutto 
per me Tu fosti "e sei, mi fa tremante 
d’una gioia più grande della morte. 

Resta con me, poi che la sera scende 
i nella mia casa... Resta tu solo 
accanto a me tua serva; e, nel silenzio 
degli esseri, il mio cuore oda Te solo. ( Atto d'amore). 

Ultima prova, la guerra 1940-1945. Fiumi di lacrime e di sangue, sa- 
rt-tficio di vite innocenti, distruzioni di città, rovina della patria. Questi anni 
furono per la Negri un vero Calvario. Volle rimanere a Milano, nel sibilo degli 
allarmi, sotto la furia dei bombardamenti, fino a che non potè piu reggere. 
Scriveva al P. Giulio Bar sotti: «Temo che le cose si facciano sempre piu gra¬ 
vi Ho il senso della rovina, e quest’Italia così ridotta non so se mi faccia più 
«jdesno o più compassione. In pochi mesi ho visto crollare istituzioni e ricchez¬ 
ze il mio paese in sfacelo, i potenti nella polvere, tutto capovolto. Di fermo, 
d/ assoluto; non t/è che Dio . Solo in Lui dobbiamo credere, a lui affidarci; m 

nome suo lavorare » (24 - XI - 43). . 

L’ultima raccolta di versi, uscita postuma, porta il titolo Fons Amoru 

H946). Sono gli ultimi aneliti di un’anima purificata dal dolore e bruciante 
di puro amore. I suoi giorni hanno ormai la misura deU’eterno; le sue aspira¬ 
zioni « cantar la gioia dell’Amor che allaccia la terra al cielo, l’universo a Dio a 
(Luce); raggiungere la vera saggezza, che è perfetta indifferenza alle cose del 
mondo e amore uguale per tutti (Saggezza). L’ultima preghiera chiede di essere 
lasciata con lo spirito in terra a compiere il bene che s’illuse di compiere^ e 
non seppe, in vita; finché « dal pianto dei millenni — amor vinca sull odio, 
amor sol regni — nelle case degli uomini », Compagno degli ultimi anni di sua 
vita fu un Crocifisso rotto , trovato in una cassapanca, in mezzo a cose fuori uso. 
Le gambe spezzate, il volto sfigurato le richiamava «l’altro supplizio che ebbe 
principio dopo il Golgota e continuerà sempre... Nell'incavo che rimane al posto 
del volto, io posso mettere con la fantasia tutti i volti degli uomini, misteriosa¬ 
mente rassomiglianti fra loro, anche se diversi, segnati ciascuno del proprio so¬ 
gno e del proprio dolore... Tanti volti, uno solo: quello di Cristo. Qualunque sia, 
ruomo reca impresso nella propria fronte il segno del Salvatore; ed è pur sem¬ 
pre crocifisso al proprio tormento, palese o nascosto, meritato o no. In questo 
Crocifisso contemplo la crudeltà d’un martirio e la carità d’un perdono che dure¬ 
ranno fin che duri il mondo » (Nella rivista II Regno, III, 1942). 


§ 3. - Angelo Gatti (1875-1948). Per la strada del dolore. 

ma ed Alberto (Mondadori 1931) di A. Gatti rimarrà tra i buoni libri 
della nostra narrativa, buoni per vitalità artistica e per solidità morale. Un ro¬ 
manzo psicologico, a sfondo autobiografico, in cui s’imposta di fronte alla mor¬ 
te il problema della fede e di tutta la vita. 

Alberto Garelli, ex generale dell’esercito e scrittore di memorie, vive un 

no' come tanti uomini sani, attivi e onesti, i quali delegano volentieri alle buo- 
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ne mogli la cura della casa e Tadempimento dei doveri religiosi. « Intimamente* 
buono e onesto, desideroso d'ordine è di giustizia, nemico del male e della vìoJI 
lenza, propugnatore operoso del bello e dell’utile, era indotto ad ammetter» 
una forza che, come i credenti, chiamava senza riluttanza, Dio. Ma questo DìqiI 
non scendeva in lui, nè per un irresistibile desiderio, nè per un'ansiosa ricercali 
se l'era fatto lui a modo suo, per regolare e raddrizzare i torti della vita terreni* 
Perchè gli pareva che le cose andassero male in basso, aveva delegato alFOnn^J 
potente l'ufficio di farle andar bene dall’alto. Creatoselo con quello scopo, Al I 
berto viveva con lui in perfetta eguaglianza. Ad ogni spettacolo di bellezza, di J 
grandezza o di bontà, alzava istintivamente lo sguardo, in atto di riconoscimeli, j 
to, di merito e di ringraziamento: la creatura era contenta del creatore. Ma, ad J 
ogni ingiustizia, violenza o viltà troppo sfrontata degli uomini, quel Dio era 1 
egualmente chiamato in causa da Alberto; e la creatura, se non chiaramente, 
certo intimamente, chiedeva conto dell'opera al creatore » (p. IBI). * ] 

Per Alberto le cose andavano bene dacché poteva passarsela in pace, nella 1 
intimità con la sua Ilia. Una donna graziosa e semplice, innamorata e candida, 
pia e caritatevole. Bastava a riempire il suo cuore, a riempire la casa. Alberto si ] 
sentiva felice e in pace anche con Dio. , 1 

Ma l’idillio si rompe il giorno in cui Ilia è stroncata da una febbre ma- I 
ligna. Era uscita in una brutta giornata, per una riunione caritativa: ecco la ri- I 
compensa! Alberto vede crollare come un sogno quel mondo che, pur nelle dif- 
ficoltà della vita, gli era apparso armonioso e bello, fino a che una creatura buo- ! 
na al fianco l’aveva assicurato della bontà di Dio. Una triste realtà si discopre 1 
al suo spirito angosciato: « l’ingiustizia, l’inganno, la violenza dominavano la 1 
terra. Dio non solo li permetteva, ma li prediligeva» (p. 190). Dal fondo del- ' 
l’anima sale la ribellione e la bestemmia. 1 

I 

Tante volte Alberto aveva visto la morte intorno, specialmente sui campi 
di battaglia, falciare vite umane, e si era sempre rassegnato, parendogli una 
necessità insita nella logica delle cose; ma ora che la morte gli entrava in casa 
con violenza e gli strappava la creatura buona e innocente, la ragion d'essere 
della sua vita, no, non poteva ammettere tale ingiustizia. Si sentiva per la prima 
volta desolatamente solo; gli pareva che il mondo sprofondasse nel vuoto intor¬ 
no, e Dio il nemico che si dichiarava uccidendo la sua Ilia. 

I colpi di sventura destano l’uomo dalla supina indifferenza, lo strappano 
all’effimero, lo mettono quasi per forza di fronte alFeterno. Spesso dall’anima 
esacerbata scatta la rivolta ed esce la bestemmia, ma anche questo è un modo di 
riprendere il dialogo, forse da tempo interrotto. Cosi per Alberto. 

In quella disperata solitudine, la sua anima ripete il lamento di Giobbe 
e gli stessi interrogativi angosciosi. Ma non si appaga delle risposte corruscanti 
di grandezza e di mistero -con cui l’Eterno chiudeva la bocca all’uomo di Us: 
egli vuole vederci un po’ più chiaro, domanda delle ragioni per poter ancora 
credere e sperare, non ostante tutto. L’uomo che prima si sentiva pago della 
vita presente, ora va in cerca dell’eternità, per non cadére nel vuoto della di¬ 
sperazione e del nulla. 

« Ilia morta è fuori di posto, e mi trascina con sè. Così, senza un principio 
e un fine, tutto quello che avevamo sentito, pensato e fatto insieme non ha più 
significato e valore. Mi pare d’essere campato in aria. Bisogna ch’io senta questa 
vita come un anello d’una catena non interrotta; che la morte d’Ilia sia per me 
una separazione passeggera, non una perdita eterna, perchè io ritorni a capire 
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or tali tà. 

lo non è ancora 


!v i cosa ii (p. 250)- Così inma il colloquio con l'amico sacerdote, aai qudic sxi~ 
#* 0 cerca in questo momento le ragioni per credere. « Se avrò fede, non rivi-. 

^soltanto Dia: rivivrò anch'io ». . • 

v P sacerdote cerca anzitutto di sgomberare la mente dai pregiudizi pseudo- 

'entiiici, materialistici. Non tutto nell’universo può ridursi a procedimento fi- 
? ? chimico. I nostri desideri, le nostre esigenze di vita, di bontà, di giustìzia, 
S1 jmno ben oltre questo povero mondo. C’è al fondo di noi qualcosa di spiri¬ 
tale di indistruttibile. A questa parte migliore di noi si è appellato Cristo nel 
Svolgere il suo messaggio di vita eterna. Generazioni e generazioni, per secoli 
T \ oggi ancora, su questa divina parola, hanno avuto fede nelFimmnrtalità. 

6 La mente sembra presa da questi argomenti, ma l’uomc 

Mitrato nel regno misterioso dello spirito. 

« — Ma dove? come rivedrò Ilia? 

Mistero! risponde il sacerdote. Il mondo con Dio è un mistero; senza 

pio un assurdo » (p. 259). _ . . • 

Proprio questo assurdo, in cui si sente coinvolto, spinge Alberto al limite 

estremo della disperazione. Lo salva la luce accesa in terra da Ilia: luce di un 
amore tenero e forte, sorretto da una grande fede, quale gli si rivela dalle let¬ 
tere e dal diario intimo; luce di bontà e di carità lasciata in altri cuori, special- 

mente nel circolo romano. 

Alberto sente l’imperativo a continuarne l’opera benefica, e allora nella 
sua anima comincia a farsi luce. Tra gli altri, lo impressiona in modo partico¬ 
lare la figura del professor Mastracchio, aristocratico e povero, deforme di corpo 
e ricco d’interiore armonia: un meraviglioso don Chisciotte, cavaliere dello spi¬ 
rito. Questi guida il povero Alberto alla ricerca della felicità perduta, attraverso 
i sentieri che conducono alla fede e alla speranza. Nell’onda calda del circolo 

caritativo, egli non si sente più Sperduto come un naufrago. 

« Comprese finalmente che il bene, per innumerevoli strade e innumere¬ 
voli modi, formava Fossatura del mondo, e stava dappertutto contro il male. 
Era meno rumoroso di questo e non si mostrava interamente: aveva molti li¬ 
neamenti ridicoli, molte debolezze... ma esisteva e operava » (p. 384). Con que¬ 
sta fiducia e con l’amore, rinasceva in Alberto anche la fede, facendogli supe¬ 
rare l’abisso del nulla. 

k Un giorno, condotto da quell’amore, troverai la strada di Dio: chi ama 
davvero, ama per sempre » : aveva lasciato scritto Uia. Ora egli incominciava a 
capire: «L'aveva amata, ma per sè solo» (p. 330); era giunto anche per luì il 
tempo di amare donandosi. Per la prima volta il Vangelo gli illuminava il cam¬ 
mino irto della vita. 

k Sul cammino del Figlio dell’uomo la vita rinasceva, e si spiegava in tut¬ 
ti i modi, corporali e spirituali, degli uomini e delle cose. Dalle spiagge sere¬ 
ne del mar di Galilea, Gesù scendeva per i borghi grigi e le strade polverose ver¬ 
so la dura Gerusalemme; e benediceva. Venivano a lui i morti dello spirito, gli 
indemoniati, le cortigiane, gli usurai, i figliuoli prodighi, i semplici d'intelletto; 
e; come una fiumana eguale e parallela, i percossi del corpo, gli storpi, i mon¬ 
elli, i ciechi, i paralitici, feccia della terra... Dalla mostruosa solitudine saliva 
un’invocazione sola: "Gesù Cristo, pietà!" perchè i nati dell’uomo, che non 
avevano chiesto di vivere, non volevano soffrire e morire. E il Figlio dell’uomo 
sentiva la giustizia dell’invocazione. Con un gesto, lieve come una carezza, toc¬ 
cava i disperati, e i disperati si placavano; toccava gli ammalati e gli ammalar 
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ti guarivano; toccava i morti e i morti eran risuscitati... Per là certissima testi, 
monianza di Gesù, la più soave e meravigliosa che fosse mai stata, gli uomini 
ritrovavano la ragione di operare e di sperare. Sapevano d’essere un esercito 
spiegato in battaglia, in cui molli cadono e altri ne prendono il posto; ma l a 
scomparsa non sgomentava. Coloro che toccavano il suolo, anche gli infimi 
Si rialzavano con nuove forze. Perciò Ilia, sicuramente, ora procedeva con li 
moltitudine dei fedeli, che avevano posato nel bacio del Signore » (pp. 393 . 941 ’ 

Con questa fede in cuore Alberto si riconcilia con la vita, in una visione 
rasserenata delle umane vicende, e riprende il cammino, seguendo lo spirito 
della sua Ilia. Liberata della carne, essa fa vibrare quel che dentro egli ha di mi- 
gliore. « Anche Alberto, ora, è libero e grande. Sta serenamente tra gl’innume¬ 
revoli uomini, d’ogni razza, d’ogni religione, che, sulla terra tormentata, non 
ostante la fatica e il dolore, credono alla verità dello spirito, creatore e reggi, 
tore dell’universo. Per quella credenza, per quella certezza, essi trasmettono dal' 

l’uno all’altro il fuoco perenne che rischiara e riscalda il cammino del venere 
umano- » (p. 487). s e 

La nuda trama ci pare più che sufficiente a mettere in evidenza la ricchezza 

apologetica di questo romanzo, frutto di un'esperienza sofferta dello stesso au 

tote, al quale la fede, raggiunta attraverso il dolore, ha portato con la serenità 
il dono d'una superiore saggezza. 


4. - Franz Werfel (1890-1945). Ascoltate la voce. 

Il grande pubblico ha conosciuto l’arte religiosa di F. Werfel grazie al 
Cantico di Bernadette (1941), ch’ebbe in America il lancio di bestseller nell’an¬ 
no successivo e fu tradotto magistralmente sullo schermo. 

Si stentava a credere che quel poema della grazia fosse l’opera di un 
ebreo; eppure Werfel restò ebreo fino alla morte, pure con una fede cristiana. 
Misteriosi vincoli di solidarietà razziale, che trattennero sulla porta anime 
grandi, cristiane in voto, come ad es. Bergson. 

Ad orientare verso il Cristianesimo cattolico F. Werfel furono i due ca¬ 
taclismi delle guerre mondiali, con lo strascico di persecuzioni antisemite. Ani¬ 
ma assetata di verità c di giustizia, egli fu portato a meditare sulla storia del 
suo popolo e dell’intera umanità, sulla scorta della Bibbia. Le dolorose espe- 
nenze^d im mondo in sfacelo, l'aiuto e il conforto attinto da cristiani autenti¬ 
ci, un interiorità resasi con gli anni più profonda e squisita, attraverso l’affi¬ 
namento del dolore e della poesia, maturarono nell’ebreo di Vienna l’umana 

e religiosa visione dei grandi romanzi, da « Barbara », ad « Ascoltate la voce » 
a-(e Bernadette ». . 

Barbara o la devota (1929; ed. Mondadori 1952) è la storia di un medico 
guidato negli anni turbinosi dalla fede e dalla carità di una governante. Dal 
^ramma familiare che lo rese orfano, alle lotte per poter studiare e farsi stra¬ 
da; dal turbine della prima guerra al caos rivoluzionario del dopoguerra, sem. 
pre materna veglia su di lui Barbara e gl’insegna con l'esempio come si vive 
donandosi per amore di Dio. Quando Ferdinando finalmente torna, libero 
Cittadino e laureato, ritrova la buona governante consunta dalle fatiche, ma 
viva nello spinto, come la lampada accesa ad illuminare la casa e la chiesa. 
La povera donna consegna al figlio adottivo un involto che custodiva gelo- 
samente: è il frutto dei suoi risparmi. Gli dona anche quelli, dopo avergli 
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h perchè possa iniziare la sua carriera, questo gesti 
mi ndo dell'anima cristiana, trasporta Ferdinando fuori del . 

? ni da anni si dibatteva, tra ideologie filosofiche e correnti politiche, pas- 
j e crudeltà d'ogni genere. Anch'egli sente ora di poter affrontare li itita* 
SI ° n in iCU ore una fede e l’impegno di farsi operatore del bene. 

Oltre questa positiva avventura, si trovano nel libro belle testimonianze 
. favore del pensiero cattolico, della pietà cristiana, dell'autorità suprema del 

pontefice, invocato quale mediatore di pace fra le nazioni. 

F Ascoltate la voce (1937; ed. Mondadori 1947) è un religioso messaggio 

••unito ai correligionari, nelle nuove ventate di persecuzione. La guerra mon- 
fl seguì, diede a quésto messaggio significato e risonanza universali. 

Werfel sente levarsi da ogni parte angosciosi a perchè » a interrogare gli 
mini e il cielo. « Tutti questi perchè formano una catena ininterrotta di 
in cui sta una intenzione e una direzione., » (p. 29). L'intenzione ori- 
filaria che diede la spinta alla creazione, « la gioia di Dio », ancora pervade 
fi mondo di bellezza, di vita, di amore, e sollecita la creatura a corrispondere 
M proprio amore, onde aver parte alla gioia divina, per sempre, huomo, spm- 
Z ! cecità e da orgoglio, cerca al di fuori la sua gioia, lontano da Dio, e m* 
resse la sua desolata storia di errori, di fallimenti, di crudeltà e di rovine. Ep- 
tìtne in questa vana ricerca c'è un ricordo della prima gioia, c'è la nostalgia del 
Lne infinito. Non per nulla gii uomini moltiplicano le divinità, accendono 
Ì fuoco sugli altari, offrono sacrifici. E Dio misericordioso si muove incontro, 
si landa all'inseguimento, conclude un patto di alleanza coti i discendenti 
di Abramo, vuole salvare in essi tutti i popoli. 

Revocando da artista la storia di Geremia, il profeta costretto ad an¬ 
nunziare dure parole in tempi di rischiose avventure e di eccidi per il popolo 
eletto, Werfel ha intessuto l'eterna storia degli uomini, spinti dalle loro pas¬ 
sioni a fatali errori, ma pure scampati al precipizio da una mano invisibile e 

ricondotti attraverso dure espiazioni a sentieri di speranza. 

La presenza del Dio invisibile e forte, è resa qui evidente nella persona 

deireietto, segno di contraddizione. Invano Geremia si ribella ad una missio¬ 
ne così schiacciante per la sua debolezza, invano i fratelli e i concittadini si 
rifiutano di dargli ascolto e brigano per spiantarlo. Egli sta,^ contro se stesso 
>e contro tutti, ad annunziare la parola di Dio ed a guidare il popolo recala- 
Ijante. Quando sembra che tutto sia finito; caduto anche il regno di Giuda, 
distrutta la Città Santa e il Tempio, deportati i cittadini, Geremia è mandato 
agli avanzi della casa d’Israele. Il suo cuore non regge più aH'angoscia di tante 
rovine e il suo gemito si fa interprete di tutti i gemiti: « Perchè Signore, per¬ 
chè? ». , . 

Il Profeta si aggira tra le rovine del Tempio e, giunto al luogo del Santo, 

attende la risposta. Ma la voce non viene. I suoi sguardi sono attratti da una 
‘ di pietra su cui brilla una scritta: a affinchè tu viva Da quel coccio 
ivole della Legge infrante, balzava la risposta: « affinché tu viva !... 
tu superi la morte, io ho agito così con te. Affinchè Israele superi il 
io ho tenuto questo giudizio. Dalla mia mano fluisce solo la vita: 
come potresti tu, che sei sgorgato dalla mia mano, morire ed essere stato in- 
Come un vaglio io ho creato il giudizio e la morte, perchè attraverso la 
voi diventiate sempre più vivi e attraverso il giudizio sempre più pu¬ 
ri» 
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In Bernadette (1941; Mondadori 1947) la visione del divino nella storia 
umana s’innalza a poema di grazia. Anche qui il mondo è sempre quello della 
cieca indifferenza, dell’orgoglio, che rifugge agli appelli del Cielo e si ostina 
nell’incredulità, fino al ridicolo. Ma c’è pure la folla degli umili e dei puri di' 
cuore, per i quali si ripetono le scene evangeliche. 

La voce che parlava a Geremia aveva la forza e la violenza del Dio del 

Sinai; quella che parla a Bernadette porta la luce e il sorriso della u Piena di 

grazia ». Ma l’effetto non è meno sconcertante e sconvolgente. L’una intimava 

al popolo di lasciare gl’idoli; l’altra di lasciare il peccato, di fare penitenza, 

di pregare ed espiare per i peccatori. A Geremia prometteva di dargli parte 

alla gioia di Dio; a Bernadette di farla felice, ma non in questo mondo. Il 

profeta di Anatot vide addensarsi ogni giorno più sul suo capo la tempesta del- 

le persecuzioni e degli insuccessi; la fanciulla di Massabielle riesce a superare 

tutte le opposizioni, ma quando si delinea il trionfo della sua fede e tenacia, 

scompare fra le suore di Nevers per iniziare il suo calvario di umiliazioni e di 
sofferenze. 

Perchè fluisca la grazia agli uomini peccatori deve trionfare sull'orgoglio 
l’umiltà, sull’egoismo l'amore, sulla carne lo spirito. Questa la via tracciata da 

Cristo, percorsa dalla sua Madre e dai Santi. L’eterno contrasto si riassume nei 
due capitoli conclusivi dell’opera (XLVIII-XLIX). 

Alla grotta di Massabielle, sul crepuscolo della sera, si aggira Giacinto 
de Lafite, lo scrittore incredulo che si era accanito a gettare il ridicolo sulle 
apparizioni e sui miracoli di Lourdes. Ora che un cancro gli rode la gola 
cerca lui pure di aggrapparsi a qualcosa, mentre sente mancargli il mondo è 
la vita. Ira la folla dei devoti e degli infermi, sorretti da una fede e confortati 
da speranza celeste, Lafite solo, sperduto, disperato intende tutta la meschinità 
di un orgoglio che l’ha allontanato da Dio, la vanità di una vita sciupata nella 
dissolutezza. « Che Dio mi abbia abbandonato, è una conseguenza logica, poi¬ 
ché non ho amato. Nessuno e nulla, neanche me stesso » (p. 485). E dal rico¬ 
noscimento umile passa all’invocazione, fino ad arrendersi lui pure alla grazia 
_ In quell’ora Bernadette pregava e soffriva la sua lenta agonia. L’umile 
fanciulla, prescelta dal Cielo ad aprire nel mondo una cittadella di grazia 

consumava in puro olocausto la giovane esistenza, gridando al Crocifisso’ 

« Io amol ». 

Questo il messaggio che F. Werfel landò al mondo nel naufragio della 
grande guerra. ° 


5. - A. Joseph Cronin (1896). A Dio, per le vìe del mondo. 

In poco più di 20 anni dal 1930 ad oggi, Cronin ha scritto una ventina 
di romanzi e -si c conquistato la fama dello scrittore più letto in tutto il mondo. 

fWm? UeSt ° - S1 d6Ve ? Ua - fCllC ,‘ t , à , dd suo raccontare . immediato e « visivo », 
fluente e vano, come la vita eh egli ha sperimentato nella sua carriera di me- 

a Pm ?. nCOra ” deve . al senso di Profonda umanità che anima ogni suo 
racconto e costituisce il motivo ispiratore di tutta l’opera & 

. . L ^ciando la valigetta del dottore per impugnare la penna, Cronin non 
mirò soltanto alla pubblicità e alla fortuna dello scrittore; egli mirò ad una 
vocazione piu alta per il bene degli uomini. Superate le lotte della vita per 
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come ovunque, 
sfruttamento; come, 
disordine morale 


quando l'egoismo 

fmiU l iAlv ** vv — “ •* -* I " ' r ' # 4 ^ ... 

I escono le rovine e, ad un certo momento,; sente il bisogno di operare una 
!Lmosi su se stesso e sulTumanità, febbricitante per mali assai profondi. 
m ° Il suo primo romanzo, 71 ! Castello del cappellaio (1931; Bompiani 1946) 

, una diagnosi del male nell’ambito di una famiglia, dove il padre sacrifica 
mito e tutti alla propria ambizione, mista a brutalità, e i figli sono travolti dal- 
u passione. Tre amori (Bompiani, 1948) inoltra l’indagine nel cuore umano, 
«rendendo come tipo la creatura che sembra più capace di dedizione e di 
fltnore. Ma Tamore di Lucy Murray per lo sposo, prima, per il figlio poi, e 
da ultimo per Cristo, nella vita religiosa, sembra cadere in vani sforzi e nello 
«sconforto. Perchè? C’è troppo egoismo in questo amore di donna forte, che 
avanza delle pretese e attende rivalse. Cronin diventa pessimista a misura che 
«ri addentra nell’analisi del cuore e della condizione umana; tanto più quan¬ 
do si fa a considerare la vita dell'uomo in società: una lotta spietata, in cui 
i forti, gli spregiudicati, i violenti sopraffanno i più deboli, i poveri, i puri di 

CU ° % le stelle stanno a guardare (1936; Bompiani 1942) tradisce nel titolo 

stesso l’amarezza e la rivolta di chi guarda questo mondo dal basso. 

Nella massa di quei minatori del Galles sono i lavoratori di tutto il mondo, 

asserviti dalla necessità, agitati da un miraggio di giustizia e di benessere. Ar¬ 
turo, il generoso che va incontro alle loro rivendicazioni, compromette la sua 
fortuna; Davide, il sindacalista che crede alla giustizia, finisce lui pure scon¬ 
fìtto; Joe, il prepotente e spregiudicato, arriva ad essere deputato e padrone 
della miniera. I proletari saranno sempre quelli, chiusi nella loro condizio¬ 
ne, come nella gabbia che li cala ogni giorno « nell’abisso della loro esistenza 
e manda un suono come un gran sospiro che sale fino alle stelle ». Nessuna 

risposta dall’alto al sospiro dell’uomo. 

Pure, confesserà più tardi Cronin, quei minatori sapevano portare con 

serenità le durezze della loro vita e superarne le difficoltà perchè sorretti da 

una fede semplice e forte. Al giovane medico cominciava a rivelarsi il regno 

dello spirito (cfr. Avventure in due mondi, pp. 250-451). Ma allora egli era 

tutto proteso al regno della terra, nell'ansia di farsi una posizione. 

La Cittadella (1937; Bompiani 1941) è la roccaforte di privilegi, di se¬ 
greti, di difese, in cui si trincerano gli arrivati, gli specialisti della professione. 

II giovane medico, che vuole arrivare anche lui, in forza del genio, assedia 
lungamente questa cittadella, ne scopre via via le crepe e le miserie che vi 
si annidano; ma quando riesce ad entrarvi, subisce egli pure la contamina* 
rione della celebrità, la tentazione del guadagno, il facile espediente della 
ciurmeria. Agli occhi del mondo è un fortunato, ma di fronte a se stesso è 
assai più, miserabile di prima. « Più che mai Andrew riconobbe che la feli¬ 
cità è uno stato interiore, totalmente spirituale, indipendente — checché ne 
pensino i cinici — dal possesso dei beni terreni. Per tutti questi mesi, durante 
i quali aveva lottato per conquistare posizione e ricchezza, e conseguendo 
successi In tutte le direzioni, si era immaginato di essere felice. Ma non lo 
era stato. Aveva vissuto in una specie di delirio, agognando sempre di più 

man mano che conquistava» (p. 336). - 

Questa la voce dal profondo che sollecita l'uomo verso una meta più 


































890 


TESTIMONIANZA DELLA MODERNA LETTERATURA 


• i • V » 1 • 

alta. Andrew apprenderà dalla giovane sposa Cristina come si può essere I 
felici, dandosi con amore, con semplicità e generosità, fino al sacrifìcio. : 3 

Quando esce dal proprio egoismo per donarsi, ritorno è disposto ad en- | 
trare nel Regno di Dio. 1 j 

Le chiavi del Regno (1942; Martello, Milano 1946). Nelle virtù evan¬ 
geliche della semplicità, della tolleranza, della carità, sono additate le chiavi 
che aprono i cuori e il Regno di Dio. Lo scrittore non ha trovato chi meglio 
del sacerdote cattolico potesse impersonare tali virtù. 

Il padre Chisolm resterà tra le figure vive della moderna letteratura: 
un originale simpatico, insofferente d’ogni burocrazia pastorale, conquista¬ 
tore di cuori quanto meno sembra avere successo. Il suo messaggio evangelico, 
tra gente di varie tendenze e confessioni religiose, sembra a volte attenuare 
la verità per far risplendere la carità. 

Va tenuto presente che, prima ancora del padre Chisolm, lo stesso Cro- 
nin ebbe a soffrire, fanciullo, a causa del settarismo confessionale. Fin da 
allora gli parve mostruoso che gli uomini si muovessero a vicenda persecu¬ 
zioni e condanne per amore dello stesso Dio. Prima esigenza della carità evan¬ 
gelica è per lui la tolleranza , il rispetto per le convinzioni e per la coscien¬ 
za altrui. Il guaio è che talora sfiora l’equivoco della tolleranza dottrinale, 
quando afferma ad esempio: « Il Credo è un tale accidente di nascita che Dio- ' 
non può annettervi un valore eccessivo » (p. 72). Manco a dubitare che il 
padre Chisolm sa bene qual’è la verità e lavora per conquistare ad essa le 
anime, ma per amore, non per forza. Anche se Iddio salva gli uomini attra¬ 
verso i molti sentieri della buona fede, la via maestra è sempre una, e « la 
Chiesa è la nostra Madre santa; ella ci mostra il cammino, a noi poveri pelle¬ 
grini, che allunghiamo i passi nella notte ». 

A questo punto possiamo domandarci qual'è stato precisamente ritine- 
rario di Cronin dall'incredulità alla fede. Ce lo dice egli stesso nei racconti- 
più scopertamente autobiografici che seguirono i precedenti: Gli anni verdi 
(1942), La via di Shannon (1948), Avventure in due mondi., (editi rispettiva¬ 
mente da Bompiani nel '47, 49, 52). 

Nel primo, la fede cattolica del ragazzo rimasto orfano, sottoposta alle 
meschine persecuzioni deH’ambiente puritano, si difende per forza di reazio¬ 
ne. Con il sopraggiungere della crisi, questa fede non abbastanza nutrita, anzi 
intaccata dal razionalismo della scuola, sembra cadere in frantumi ai duri 1 
colpi del dolore. Di fronte alla tragedia che gli stritola l’àxftico più caro, Ro¬ 
berto sente tutto il suo essere rivoltarsi « per quel Dio che distrugge i fan¬ 
ciulli, li uccide e spezza loro i cuori... Nulla rimane aH'infuori di una cieca 

sfida al cielo » (p. 327). , 

Il padre Roche cerca di far comprendere al giovane quant’è meschina 
la nostra conoscenza di Dio per poterlo giudicare, e quanto grave il peccato 
di orgoglio intellettuale. La conclusione del dialogo è confortante: «Puoi 
non cercare Dio, Roberto, ma egli ti cerca. E ti troverà, ragazzo mio, ti troverà 
alla fine » (p. 401). 

Il racconto successivo ci porta per la via della carriera e deiramore; la 
vita nel giro di questo mondo, ove la scienza scopre soltanto Perdine mate¬ 
riale e l'arrivismo chiude l'uomo in se stesso. Ma in questo non è la risposta 
agli interrogativi della mente e tanto meno la gioia del cuore. 

Avventure in due mondi , più che creazione d'arte, sono esperienze di 
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yjtai attraverso le quali l'uomo scopre il mondo dello spirito, il senso dell’esi¬ 
stenza, il Regno di Dio. Questa graduale scoperta si chiarifica nelle ultime 
pagine di confessione religiosa, (cap. XXXI-XL) dove la brillante carriera 
|el medico e dello scrittore viene riassunta nei due momenti dell'egoismo e 
àeiramore, dell’io e di Dio. 

Fino a che l’uomo cerca se stesso, la riuscita, l’interesse, il piacere, trova 
comodo dimenticare od anche negare Dio, a cominciare dalla ribellione del 
giovane studente, all’indifferenza dell’adulto, dominato dagli istinti naturali, 
dalla brama di successo. « Ero giunto all'estremo di un’esistenza fondata sul¬ 
l'egoismo » (p. 338), Ma l’esperienza della vita dimostra la futilità di quei 
beili avidamente cercati, l’effettiva superiorità di creature più umili che han¬ 
no una fede e si dedicano per il bene altrui. Il cuore avverte in fondo « un 
senso di vuoto e di scontento » in cui si fa udire di quando in quando « l’eco 
di quella voce che non si può rinnegare » (pp. 377 e 388). 

Portato a riflettere, a farsi più umile, a cercare la gioia neH’operare per 
il bene altrui, l'uomo ritrova Dio, non solo l’essere supremo della ragione, ma 
il Dio vivente della fede, che si rivela al cuore. Allora la vita s'illumina, sul 
nostro capo si schiude l’eterno, dalla palude dell’egoismo spunta l’amore, sul 
cataclisma d'un mondo in rovina brilla ancora la speranza. 


CAPITOLO II. - L'INCONTRO CON CRISTO 


§ 1. - Fjodor Dostoievski (1821-1881). L'uomo fra due abissi. 

Nell’anno 1849, in un convoglio di condannati ai lavori forzati in Siberia, 
stava un giovane pallido e taciturno. Si era compromesso lui pure, ufficiale 
deiresercito, nei moti rivoluzionari socialisti, e la condanna a morte gli era 
stata per grazia commutata nell'ergastolo siberiano. Ad una sosta agli Urali, 
donne pietose vennero a confortare i detenuti, e il giovane taciturno ebbe in 
dono un piccolo Vangelo. Fu questo per F. Dostoievski il viatico nei duri 
anni della prigionia e il compagno ispiratore per tutta la vita. Da queirincoiì- 
tro, in momenti di disperazione, prendeva le mosse il più grande scrittore 
e testimone di Cristo della Russia moderna. 

Dostoievski è uno di quegli ingegni colossali che abbracciano in sè le 
esperienze di un’epoca e prevengono i tempi. Quanto turbinava nello scorso 
secolo al fondo delle coscienze ed oggi è maturato in crisi spirituale, la lotta 
aperta tra l’ateismo e la fede, tra la personalità e la collettività, tra cristiane¬ 
simo e comuniSmo, è passato nell’anima di Dostoievski in lucidità di visione 
e fu tradotto con l'arte in rara potenza di rappresentazione. 

Nei circoli rivoluzionari dell’intellighentìa russa egli ebbe modo di sco¬ 
prire l’orgoglio satanico dell’uomo moderno, infatuato di cultura, col suo pro¬ 
posito di rovinare trono e altare per innalzare la sua libertà e volontà di po¬ 
tenza. Poi, negli anni dell'ergastolo, potè sperimentare e scrutare il fondo 
nudo dell'uomo, tanto oscuro e caotico; un impasto di tendenze al male e di 
aspirazioni al bene, di egoismo, di -crudeltà, di sensualità sfrenata, ma pure 
di desideri e momenti di bontà, di purezza, di sacrifìcio. Più volontà che razio¬ 
nalità. Questo a l'uomo del sottosuolo o del fondaccio d’osteria» quale Do- 
stoievski analizza in una delle prime opere: Memorie del sottosuolo (1864). 

















892 


TESTIMONIANZA DELLA MODERNA LETTERATURA 


I 

||H 

■ 

Molti anni prima di Malraux e di Camus, il grande russo aveva denun^ 1 
ciato l'assurdità di una condizione umana così contraddittoria, per l'incapacità I 
di risolvere grintimi contrasti, per le smisurate aspirazioni cui l'uomo tende 1 
senza potere realizzare mai: le muraglie dell'impossibilità contro le quali I 
egli viene a cozzare. Ma pure il Vangelo gli aveva fatto luce in questo a terri- I 
bile mistero » come già ad Agostino, a Pascal, a quanti geni cristiani Si sono I 
affacciati sugli abissi del cuore umano. « Troppi enigmi opprimono Puomo su I 
questa terra... Quello che io non posso sopportare è che un uomo, magari no- I 
bile di cuore e di ingegno elevato, cominci con l’ideale della Madonna e fini- I 
sca con quello di Sodoma. Ancora più tremendo è che qualcuno, che ha già I 
nell'anima l’ideale di Sodoma, non rigetti neppure l’ideale della Madonna, I 
e ne arda in cuor suo sinceramente, come nei giovani anni innocenti. Vasto I 
davvero l'uomo, fin troppo vasto. Qui il diavolo lotta con Dio, e il campo di I 
battaglia sono i cuori degli uomini » (/ Fratelli Karamazoff, ed. Einaudi, To- I 
rino 1949, voi. I, pp. 167-1GS). I 

È l’intuizione base non solo di questo romanzo, ma di tutta l’opera di I 
Dostoievski. A volte sembra prevalere il demonio, in questa lotta tremenda, I 
in cui è in gioco l’umano destino. Soffiando ora nella fucina dell'orgoglio, ora I 
nel fomite della concupiscenza carnale, il diavolo spinge l’uomo a ripetere il \ 
gesto di ribellione, a disfrenare il suo arbitrio, fino a volersi sostituire a Dio. 

Nessun'altro scrittore ha reso con tanta potenza la ribellione satanica | 
della moderna civiltà, immanentistica e materialistica, al pari, di Dostoievski. 

E con la ribellione le conseguenze: l’inferno nei cuori, lo scatenamento delle 
forze bestiali nella società e il caos che prelude al finimondo. L'uomo che vo- ' 
leva essere tutto, finisce con l'annientarsi. 

Ma la vittoria, in definitiva, è sempre di Dio. La natura umana ha un I 
fondo di bontà, di verità, che la porta irresistibilmente a Dio. Anche l'uoino : 
del sottosuolo, che ha abbandonato la sua libertà all’anarchia, cerca infine ! 
« qualcosa di diverso, di molto diverso, a cui aspiro sopra ogni cosa e che non 
riesco a trovare in nessun modo ». 

I Personaggi di Dostoievski caduti nelle spire del male', come Raskol- ; 
nikof di Delitto e Castigo , MI tra e Ivan dei Fratelli Karamazoff; Kirillov de 1 ' 
Demoni , sono tormentati da profonda angoscia, che è in fondo rimorso, soffe¬ 
renza e noia, paura dell’abisso, in cui il male precipita. D’altra parte l’uomo, 
solo, è impotente a sollevarsi, a risolvere l’interiore conflitto. La stessa impres¬ 
sione egli prova di fronte al dolore e di fronte alla morte. 

Qui avviene rincontro con Cristo. Lui, l'innocente che si è caricato delle 
sofferenze e delle colpe umane; Lui, l’uomo completo, che concilia in sè tutte 
le antinomie; l’ideale concreto delle aspirazioni umane: l'uomo fatto Dio! 

« Vi sono molti grandi evolutori deU’umanità... ma Tultimo e più grande 
ideale della evoluzione umana, che si è rivelato nella nostra carne e secondo i 
dati della storia umana, è Cristo... La natura sintetica di Cristo è straordinaria. 
Eppure è la natura stessa di Dìo; Cristo è perciò l’immagine di Dio sulla terra... 
Cristo è completamente penetrato nell’umanità e l'uomo s'affanna a trasfor¬ 
marsi nell’io cristiano come nel suo ideale ». Questo Dostoievski scriveva nelle 
Meditazioni presso la bara . allorché, prostrato dalla perdita della prima moglie, 
cercò nel Vangelo salvezza dalla disperazione. Anche allora, come negli anni 
della Siberia, Cristo gli- venne incontro per additargli in chiara luce il destino 
dell’uomo. 
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La fede di questo genio, grande e sventurato, passerà ancora altre prove, 
rima di giùngere al canto dispiegato. «Il mio osanna è passato attraverso il 
tremando purgatorio del dubbio » (Pensieri). Ma ogni prova sarà una nuova 
conquista di certezza, più ancora di amore appassionato, a Mai ho potuto im¬ 
pagliarmi gli uomini senza di Lui », segnava nell'abbozzo de L'adolescente, 
e in quello de I Demoni il bruciante messaggio : « A voi, negatori di Dio e del 
Cristo, non è mai venuto in niente che tutto sarebbe fango e peccato nel mon¬ 
do, senza Cristo? » - ... 

Nei grandi romanzi di Dostoievski vediamo, dal fondo indistinto e tor¬ 
bido della comune umanità, distaccarsi le creature del peccato e le creature 
delte grazia. In mezzo, nel momento decisivo, sta il Cristo, segno di contrad* 

dizione, di salvezza o di rovina. 

Il giovane Raskolnikof in Delitto e Castigo, esaltato dalla teoria del su¬ 
peruomo, crede di poter legittimare un orribile omicidio; ma poi sperimenta 
fp sè l'angoscia del rimorso e della condanna. Non ostante la sua pretesa di 
essere audace, superiore alla comune società degli ipocriti, abile nel giocare 
la polizia, sente pure il bisogno di essere umano, compassionevole, benefico. 
L’incontro con Sonia, la fanciulla che accetta una vita disonorata per salvare 
la famiglia, lo commuove profondamente e gli fa scoprire la propria viltà. Più 
ancora quando entra nel segreto di quest'anima: la sua fede e la sua dedi¬ 
zione eroica. 

« — Tu dunque, Sonia, preghi molto Dio? 

_Che cosa sarei mai senza Dio? — sussurrò ella rapida, con energia. 

— E Dio, che cosa fa per te? 

Sonia tacque a lungo, come se non potesse rispondere... 

_ Tutto fai — sussurrò rapidamente» (ed. Slavia, Torino 1930, voi. 

II, p. 59). 

E quando, dopo queste battute, Sonia prende il libro del Nuovo Testa¬ 
mento, che tiene sul cassettone, e legge a Raskolnikof il vangelo della resurre¬ 
zione di Lazzaro, sentiamo di essere al punto cruciale del dramma. 

Il giovane esce da quell'incontro sconvolto. L'indomani torna per con¬ 
fessare il suo tremendo segreto e il selvaggio catechismo che l'ha spinto, al de¬ 
litto. Ed è ancora la fanciulla a segnargli in nome di Dio la via della espiazione 
e della redenzione. Gli dona la sua crocetta di legno e si offre di accompagnarlo 
nella prigionia. «Andremo insieme ad espiare, porteremo la croce insieme». 

In Sonia abbiamo una di quelle creature care a Dostoievski, la cui nativa 
bontà, sorretta dalla fede, è appena esteriormente sfiorata dal male. Il peso dèi 
peccati del mondo grava su di loro come una croce che esse portano con umile 
ed eroica accettazione, salvando se stesse e gli altri. Là dove manca almeno una 
di queste anime, non c'è neppure la presenza del Cristo, e le potenze demonia¬ 
che hanno il sopravvento. Come nei Demoni , il terribile romanzo in cui Dosto¬ 
ievski ha voluto dimostrare a quale grado di pervertimento e di disgregazione 

morale arrivino gli uomini, senza Dio. 

Stavròghin, il dominatore di quella banda di terroristi, è un senza cuore, 
un cinico, che ama piegare le donne alle sue voglie e gli uomini a strumenti 
esecutori delle sue idee estremiste. Tormentato in fondo dall 1 angoscia del nulla 
in cui precipita, tenta l'evasiohe con nuovi errori e più gravi eccessi, fino al 

suicidio. , 

Tra Quelli oresi nel vortice demoniaco, si distingue Kirillov, il mistico 
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del nikilismo, che svolge fino in fondo il tragico duello dell’uomo con Dio. 
cf Dio mi ha tormentato tutta la vita », dichiara apertamente (ed. Mondadori 
1942, p. 179). L’uomo, per lui, è tormentato perennemente dalla paura della 
morte, dell'aldilà, di Dio, che si erge come schiacciante assoluto di fronte al 
limite umano. « Vi sarà l’uomo nuovo, felice e superbo. Colui al quale sarà in- 
differente vivere e non vivere, quello sarà l’uomo nuovo I Chi vincerà il dolore 
e la paura, quello sarà Dio » (p. 177). 

Kirillov sa bene che da secoli l’umanità guarda a Cristo come al vincitore 
del dolore e della morte; ed egli stesso prova per Lui un’ammirazione sconfi¬ 
nata. « Ascolta: quest’uomo era il più alto su tutta la terra, costituiva ciò per 
cui essa doveva vivere. Tutto il pianeta, con tutto ciò che è sopra di esso, senza 
quest'uomo non è che una pazzia» (p. 931). Ma Cristo non può essere il sal¬ 
vatore dell’umanità, secondo Kirillov, perchè non è Dio, anzi, perchè non c’è 
Dio. Allora egli stesso prenderà il coraggio di trarne le conseguenze. 

n — Se non c’è Dio, io sono un dio. 

— Ecco, non ho mai potuto capire questo vostro punto: perchè siete 
voi un dio? 

— Se Dio c’è, tutta la volontà è sua, e sottrarmi alla sua volontà io iìoii 
posso. Se no, tutta la volontà è mia, e sono costretto a proclamar l’arbitrio. 

— L’arbitrio? Ma perchè siete costretto? 

— Perchè tutta la volontà è diventata mia. Possibile che nessuno, su tut¬ 
to il pianeta, avendola finita con Dio e avendo posto fede nell’arbitrio, osi 
proclamar l’arbitrio, nel massimo punto?... Sia pure da solo, lo farò ...Io sono 
obbligato a uccidermi, perchè il punto più pieno del mio arbitrio è uccidere 
me stesso » (p. 929). 

Con questo gesto motivato e cosciente, Kirillov pensa di distruggere la 
paura della morte e aprire l’era della nuova umanità. Siamo agli antipodi della 
redenzione cristiana: l’uomo che si distrugge per proclamare la sua assoluta 
libertà. 

Le pagine più cupe dei Demoni hanno assunto nei tempi moderni la 
portata di una lucida, terribile profezia. 

La testimonianza cristiana più alta e compiuta di Dostoievski è nei Fra¬ 
telli Karamazoffj dove la presenza di Cristo è portata nel vivo dell’esistenzà 
umana. « Nel mio romanzo parlerò del demonio contro Dio, e il campo di bat¬ 
taglia sarà il cuore dell’uomo », scriveva nell’abbozzo dell’opera. 

Un’analisi approfondita del cuore umano, dunque, ma sul piano meta¬ 
fisico e religioso dell’immanenza e della trascendenza, dell’egoismo e della cari¬ 
tà, deH’io e di Dio. I fratelli Karamazoff sono presi come tra due poli opposti: 
la tendenza sensuale, egoista, del padre Fedor, praticamente ateo, e l’attrat¬ 
tiva spirituale dello Starez Zosima, l’uomo di Dio, sul cui volto spira la bontà 
compassionevole e forte di Cristo. 

Le sue parole di conforto e di luce, a quanti accorrono a lui, hanno il 
puro accento del Vangelo. « Abbi fede che Dio ti ama tanto, che tu non puoi 
neppure immaginartelo: ti ama non ostante il tuo peccato... Se provi penti¬ 
mento, vuol dire che ami. E se amerai, tu sarai già di Dio » (Ed. cit„ voi. I, p. 80). 

Ad una donna che soffre per mancanza di fede e domanda come credere 
nell’immortalità, risponde: «Con l’esperienza dell’amore attivo. Sforzatevi di 
amare il vostro prossimo attivamente e ininterrottamente. Nella misura in cui 
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avanzerete nell’amore, acquisterete anche la convinzione dell’esistenza di Dio 
e quella dell'immortalità dell’anima » (p. 87). 

Il maggiore dei fratelli Karamazoff, Dmitri o Mitia, mostra più aperta¬ 
mente la contraddizione delle due tendenze: sensuale e violento, come il pa¬ 
dre, che odia a morte per gelosia; e in fondo credente in Dio, generoso e sen¬ 
sibile ai nobili ideali. 

Ivan, il secondo, Fintellettuale, svolge teoricamente e fino alle estreme 
conseguenze Fateismo pratico del padre. Alioscia, il minore, è uno di quei 
giovani onesti per natura, i quali cercano la verità e quando l’hanno trovata, 
S Ì consacrano ad essa fino a sacrificare la vita, se occorre. « Non appena, seria¬ 
mente meditando, aveva raggiunto la convinzione che Fanima è immortale e 
che Dio esiste, senza por tempo in mezzo si era detto: — Voglio vivere per Fim- 
mortalità, e compromessi o mezze vie non ne tollero » (p. 40). Per questo si 
fa monaco, figlio spirituale dello starez Zosima, e poi obbedisce alla consegna 
di tornare nel mondo a cercare la felicità nelle lacrime, a portare la pace di 
Pio nella sua famiglia. 

A contatto di Alioscia, il padre, sospettoso e triste, si rasserena; i fratel¬ 
li sentono il bisogno di-aprire l’anima e di agitare gli eterni problemi dei- 
resistenza. Soprattutto Ivan, che ha nell'anima un fondo di disperazione. Egli 
vive in uno stato di ribellione all’esistenza, così coinè, a questo mondo in cui 
c’è tanto male, dove l’innocente viene torturato ed ucciso. 

A questi interrogativi Alioscia risponde additando il Crocifisso: a Tu, hai 
detto un momento fa: esiste in tutto Funiverso un essere che avrebbe la pos¬ 
sibilità e il diritto di perdonare? Ma questo Essere esiste, ed Esso può tutto 
perdonare, tutti quanti e di tutto quanto, perchè Lui per primo ha donato 
rinnocente sangue Suo a favore di tutti e in riparazione di tutto. Tu ti sei 
scordato di Lui, e invece su Lui per l’appunto sta fondato l’edificio, e sarà a 
Lui che salirà l’inno: Giusto sei Tu, o Signore, dacché si sono svelate le vie 
Tue 3» (voi, I, p. 371). Allora Ivan controbatte con la famosa leggenda. 

Cristo ritorna in terra di Spagna, mentre fumano i roghi della Inquisì 
zione. Spinto da una forza irresistibile, il popolo accorre a Lui, lo segue, si 
rinfranca al calore della sua pietà, strappa i miracoli, leva l’Osanna. Ma il 
Grande Inquisitore fa imprigionare anche Lui, che viene con le sue utopie 
guastare Fopera. del regime teocratico, inteso a procurare agli uomini quello 
che essi vogliono, il pane e il regno di questo mondo. 

In questa leggenda Dostoievski ripete un luogo comune della critica or¬ 
todossa al Cattolicesimo, il quale avrebbe travisato il Vangelo, valendosi del¬ 
la potenza politica, per cercare i regni del mondo. Ma non sta qui il senso 
proprio della leggenda, come nota bene R. Guardini nel suo studio: Il mondo 
religioso di Dostoievski (Morcelliana, Brescia 1951, p. 156). Nella fantasia di 
Ivan, ribelle al mondo e a Dio, Cristo diventa un sognatore che prospetta agli 
uomini un ideale impossibile. Ivan non accetta la salvezza per la via della fede, 
del dolore, della croce; finirà uccisore di suo padre è preda delle allucinazioni 
diaboliche. Il capo nono del libro undecimo è una diagnosi paurosa della di¬ 
sgregazione delFuomo che ha rinnegato Dio e vuole farsi creatore di una nutv 
va umanità. 

AI contrario, Dmitri, che abbraccia la fede e l’espiazione, si riscatta dal 
fondo torbido e dalFangoscia, fino a sentirsi uomo nuovo e a trovare, pure 
nella, condanna,.la gioia di Dio. «Oh sì, noi staremo in catene, e non avremo 
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la libertà, ma allora, nel profondo dolore nostro, di nuovo risusciteremo allp 
gioia, senza la quale non può vivere l’uoino, e Dio non può esistere: giacché 
è Dio che dà la gioia, è questo il privilegio suo, sublime,.. Se loro scaccerann Q 
Dio dalla terra, noi sotto terra lo ritroveremo!... E allora noi, gli uomini so& 
terranei, intoneremo dalle viscere della terra il nostro tragico inno a Dio, pre$J 
so il quale è la gioial » (voi. Il, p. 337). ] 

È stato Alioscia lo strumento della grazia rigeneratrice in quel cuore; 
Alioscia che è riuscito a superare le tendenze disordinate della natura, a rafi 
forzare la fede nella prova, a fare risplendere la luce e ramorè di Cristo. ]? 
quando il fratello è in cammino verso l’ergastolo della Siberia, egli ancora lo 
raggiunge, prende su di sè i suoi ceppi e -i cenci e si pone, innocente, tra i 
condannati, onde far balenare in quei cervelli oscurati « il lampo della mise¬ 
ricordiosa bontà che sola illumina il mondo». Cosi terminava una prima re¬ 
dazione dell’opera. 

Nessuna apologia di Cristo vince quella dei suoi membri che lo mostrano 
vivo e operante nel mondo. Questo comprese Dostojewski, e persegui in altre 
opere, cercando d'innalzare sempre più la divina figura. . 

Così ne L’Idiota, il principe Miskin, disprezzato dapprima per la inge¬ 
nuità e straordinaria umiltà, diventa centro di attrazione per il candore e J 
la bontà del suo animo, la compassione delle debolezze umane e il perdono I 
delle offese, la fiducia, la serenità, la gioia che riversa ovunque. Segno di con- l ' 
traddizione in un mondo che qualifica come « idioti » i buoni e i puri di cuo¬ 
re, proprio mentre li cerca e li invoca. 

Ma in fine Dostojewski dovette sentire quanto fosse impresa disperata 
tradurre in un uomo la figura divina ed umana del Cristo. Annotava negli ulti¬ 
mi propositi: «Scrivere un libro su Gesù Cristo». Non potè attuare questo 
disegna, ma basta quanto scrisse per definire Dostoievski « indubbiamente, al 
di fuori della vera Chiesa, il più appassionato cristiano del secolo XIX » (Mau- 
riac). Forse in nessun'altra opera il mondo moderno ha potuto specchiarsi cosi 
a fondo, precisare i termini del suo dramma, misurare Timm^nsa portata del¬ 
l'assenza o della presenza del Cristo. 


2. - Giovanni Papini (1881-1956). La rinascita di un uomo finito. 






« Figliolo di padre ateo; battezzato di nascosto; cresciuto senza prediche 
e senza messe, non ho mai avuto quelle che si chiamano crisi d’anima o sco¬ 
perte della morte d’iddio. Per me Dio non è mai morto perchè non è stato 
mai vivo nell’anima mia ». 

Questi i connotati che dava Papini all'inizio del suo libro di confessioni: 
Un uomo finito (ed. Vallecchi 1912). Ma leggendo il libro, ti accorgi che la vita 
di quest’uomo, scontroso e battagliero, prima della conversione è stata tutta 
una crisi di anima e una continua ricerca di Dio. Poiché « Gianfalco », come 
usò chiamarsi nelle riviste di punta fondate all’inizio del secolo, il Leonardo 
(1903) e Lacerba (1913), è imo di quegli spiriti insofferenti di mediocrità, che 
alla brama di tutto sapere uniscono quella di tutto possedere quanto di no¬ 
bile e grande sogna l’uomo; spiriti assetati di assoluto, per i quali il mondo 
è troppo piccolo. « O tutto o nulla! » è il suo motto a 15 anni, quando inco¬ 
mincia a dar fondo alle biblioteche, e concepisce il disegno di una nuova èn- ' 
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Mdopedia, che superi tutte le altre; poi di una storia universale, poi di una 
omma del razionalismo, poi di una letteratura universale. Ma ogni vol- 
1 die si addentra in un argomento, si perde nei labirinti delle ricerche, arre¬ 
na nelle secche della filologia. Dal tutto si vede franare nel nulla dei « minuz- 
I \ . p costretto a doversi fermare in un cantuccio. « E tutta la mia vita è stata 
l cas ì : un eterno slancio verso il tutto, verso l’universo, per dopo ricascare nel 
*... un succedersi di ambizioni enormi e di rinunzie precipitose» (Un no- 

00 finito , p. 44, ed. Vallecchi 1947). 

Ma ogni rinunzia lo porta a slanciarsi verso una più alta conquista. Do¬ 
po un periodo di pessimismo, in cui l’intelletto maggiorenne « si buttò su que¬ 
sta vita miserabile... a scoprirne il vuoto e il rinchiuso dolore... il nulla masche- 
in cento maniere » (p. 69), Gianfalco cominciò ad esaltarsi con i primi 
all’in contro di amici che condividevano le sue stesse aspirazioni. Ab¬ 
boccò aH'idealismo e gli parve di aver scoperto per un momento il principio 
creativo unitario del tutto; ma volendo stringerne l'essenza, si trovò chiuso (co¬ 
me Pirandello) nel vortice del solipsimo, e infine, abbandonato al completo 
relativismo, « Nulla è vero e tutto è permesso ». È il Crepuscolo dei filosofi 

(1906). . . . . .. 

Bisognava uscire fuori da questo giro stregato del pensiero: agire, rifare il 

mondo. Ecco Gianfalco a capo d’una nuova filosofia dell’azione, banditore di 
un nuovo vangelo di forza, di arditezza, di volontà; ma non limitato al ineschi- 
programma borghese del pragmatismo anglosassone. Si tratta di rinnovare 
gH uomini, a cominciare dagli Italiani, di arricchire il loro spirito per elevar¬ 
li dall’in fraumano in cui diguazzano, al sopraumano . Imitazione di Dio , questo 
il superbo programma sbandierato dal Leonardo. Uscire dalla meschina real¬ 
tà, dai luoghi comuni, dal tragico quotidiano; rifare il mondo con la potenza 
dello spirito, la forza di volontà, l’evocazione creatrice della poesia. (Gir. poe¬ 
sie e racconti straordinari di quel tempo, in Tragico quotidiano, 1906). 

Per arrivare a tanto, il profeta di questo avvenire si dà con la verga della 
stroncatura ad abbattere gl’idoli del secolo, a svegliare i dormienti; ma pure 
sente egli stesso per primo il bisogno di farsi un’anima grande, di assoluta pu¬ 
rezza, di perfezione, onde arrivare alla «conquista della divinità». Si butta 
nello studio delle religioni, esplora i segreti dei mistici, tenta la magia. Con- 
dusione: la discesa dalla vetta di quello sforzo con una confusione profonda 
ed una disperata delusione. « Tutto è finito, tutto è perduto... Io non sono più 
nulla, non conto più, non voglio niente. Sono una cosa e non un uomo. Tocca¬ 
temi: sono freddo come una pietra, freddo come un sepolcro. Qui è sotterrato 
un uomo che non potè diventare Dio » (Un uomo finito , p. 269). 

Ma in questo sepolcro fermentavano i germi di nuove battaglie. Morto il 
Leonardo, Gianfalco entra nella Voce la rivista fondata da G. Prezzolini per 
agitare problemi, allargare la cultura degli Italiani, « indicare le loro inferio¬ 
rità per farli migliori». Nel 1913 fonda con A. Soffici Lacerba , rivista di avan¬ 
guardia del futurismo e del nazionalismo. 

La prima grande guerra fu il campo di prova delle teorie e delle audacie. 
Per Papini, come per molti altri, segnò la crisi decisiva e rincontro con Cristo 
(1919). Sentiamo dalla sua stessa confessione come questo incontro è avvenuto. 

«Durante la guerra, e specialmente negli ultimi tempi, fui profonda¬ 
mente rattristato dallo spettacolo di tante rovine e di tanti dolori. Rilessi in 
quegli anni molti libri di Tolstoi e di Dostojewski e da essi venni risospinto 


■ 57 - Enciclopedia 
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alla lettura del Vangelo, che avevo letto più volte ma spesso con spirito diffi* 
dente e ostile. E meditando sul Vangelo, e specie sul Sermone del Monte, ven¬ 
ni a pensare che l'unica salvezza per gli uomini, e una salvaguardia sicura con¬ 
tro gli orrori presenti, non poteva essere che un mutamento radicale dell’ani. 
me: il passaggio, cioè, dalla ferinità alla santità, dall’odio per il nemico (e per. 
fino per l’amico) all’amore anche per il nemico. Il Cristianesimo mi apparve 
dunque, in un primo tempo, come un rimedio ai mali dell’umanità ma, pro¬ 
seguendo nelle mie solitarie e ansiose meditazioni, venni a persuadermi che il 
Cristo, maestro di una morale così opposta alla natura degli uomini, non potè 
va essere stato soltanto uomo ma Dio. E a questo punto intervenne, io credo, 
l’opera segreta ma infallibile della Grazia » (La pietra infernale, Morcelliana 
1994» p. 151 seg.). 

Allora, preso dall’amore di Lui, sente il bisogno di fare qualcosa perchè 
le sue parole di salvezza giungano a quelli che non le conoscono o non le ap¬ 
prezzano; e scrive La Storia di Cristo (1921), con amore di credente e con ma¬ 
no di artista. Colui che « ha consumato in se stesso le ambizioni di un’epoca in? 
stabile e irrequieta » (L’autore a chi legge p. 32), fino a voler diventare dio, 
ha compreso finalmente come soltanto nel Dio che si fece uomo è 
aver la risposta agTinterrogativi ed alle aspirazioni umane. 

Nel messaggio di Gesù, Papini ha colto il senso rivoluzionario e rigene¬ 
ratore del mondo, l’imperativo a rinnovellarsi, a rovesciare mentalità, tenden¬ 
ze, gerarchie di valori, tutto ciò che è meschino e terreno, per trascendersi 
ed essere « perfetti come il Padre che è nei cieli ». (Cfr. i capitoli sul discorso 
della Montagna). Ma pure ha egli saputo scoprire l'Amore infinito che si fa 
misericordia per i peccatori, sdegno rovente agli ipocriti, esigenza totalitaria 
verso, i discepoli: tutto per scuotere gli uomini ciechi e torpidi e sollevarli a 
quelTAssoluto cui ogni cuore aspira. 

Papini ha confidato die più volte, mentre scriveva questa Storia, pro¬ 
vò la sensazione viva della presenza di Cristo in mezzo a noi, fino a voltar¬ 
si talora di soprassalto, quasi gli stesse a fianco. E veramente ha scritto la Sto¬ 
ria di un Vivo, di Uno eternamente presente e del quale non si può fare a meno. 

La preghiera finale è l’appello bruciante dell’uomo del Novecento, il 
quale ha bisogno di Cristo più che non mai, per non inabissarsi nell’inferno 
che si è scatenato dentro e fuori di lui. « Ma noi, gli ultimi, ti aspettiamo. Ti 
aspetteremo ogni giorno, a dispetto della nostra indegnità e d’ogni impossi¬ 
bile. E tutto T amore che potremo torchiare dai nostri cuori devastati sarà per 
te. Crocifisso, che fosti tormentato per amor nostro e ora ci tormenti con tutta 
la potenza del tuo implacabile amore ». 

L'incontro col Cristo vivente ha portato il ribelle Gianfalco nel seno 
della Chiesa cattolica. « Finita che fu (la Storia di Cristo) mi si presentò l’esi¬ 
genza di appartenere alla società fondata da Cristo. E tra le Chiese innume¬ 
revoli che si dicono sue fedeli interpreti scelsi, non senza contrasti interni e 
qualche ripugnanza ora superata, quella cattolica, sia perchè essa rappresenta 
veramente il tronco maestro dell’albero piantato da Gesù ma anche perchè, 
a dispetto delle debolezze e degli errori umani di tanti suoi figli, essa è quella, 
a parer mio, che ha offerto all’uomo le condizioni più perfette per una inte¬ 
grale sublimazione di tutto Tesser suo e perchè in essa soltanto mi parve che 
fiorisse abbondante e splendente il tipo d'eroe che ritengo il più alto: il San¬ 
to » (La pietra infernale, p. 152). 
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Questa conclusione d’un laborioso itinerario non fu per Papini la resa 
j Uè armi, l’insediamento in una raggiunta certezza; fu anzi l’inizio di nuove 
f «taglie e* di un aspro cammino- L’uomo che già prima aveva lottato e odiato 
a er amore agli uomini », ora si sente mosso da un a prepotente desiderio di 
“ „ loro, di essere un militante per il Regno di Dio. Gli scritti program- 

3 tici; Lo scrittore come maestro , La moralità nella letteratura, (in La pietra 
infernale) stanno a indicare la battaglia ingaggiata da G. Papini in Italia per 
richiamare la letteratura al suo compito nobilissimo di formare gli uomini e 
- Qtl limitarsi al gioco dei dilettanti o all’esercizio degli esteti. Peccato che 
fi gusto del paradosso e della stroncatura abbiano spesso soverchiato la crea- 
iióne d’un artista, rintimità d’uno scrittore pure molto dotato, il quale s’im- 
ne con la sua nuda sincerità e con la forza d’uno stile incandescente. 

" L e Lettere di Papa Celestino VI agli uomini (Vallecchi 1946) sembrano 
scritte con le lacrime e col sangue, come un pastorale messaggio all'umanità in 
pericolo di naufragio. E gli ultimi libri di « schegge » La spia del mondo, 
la felicità dell’infelice, dettati in una clausura di cecità e di sofferenza, sono 
un distillato di cristiana saggezza dell’uomo che attraverso le lotte e il dolore 
ha raggiunto la serenità dello spirito. «Un miracolo ancor più incredibile, 
raro ma stupendo, si avvera in certe anime di santi e di poeti: il dolore, arri¬ 
vato alla sua estrema pienezza, esplode in gioia, fiorisce in felicità » (La felicità 
delVinfelice, p, 19). 

§ 8, - Francois Mauriac (1906). L’Amore che tormenta finché non sia posseduto . 

C'è una pagina in Giovedì Santo che può offrire la chiave di tutta l’espe¬ 
rienza di vita e di arte di F. Mauriac. Là dove egli si ritrova adolescente nella 
cappella del collegio, a cantare l’Ufficio delle tenebre, e si sente nell’intimo 
sollecitato da opposti richiami: la voce di Cristo che gli giunge dalle lamen¬ 
tazioni del profeta e dal mistero eucaristico, e la voce dell’istinto che si désta 
e urge col fremito della primavera. 

« In quegli anni innocenti io cominciavo a sentire il mio cuore diviso 
e la Settimana Santa me ne dava la rivelazione. Tutti gl’incanti del mondo fa¬ 
cevano lega contro il fanciullo che avrebbe voluto unirsi all’agonia di Cristo- 
Così il rinnovellarsi della grazia e della natura si scatenavano nel giovane cri¬ 
stiano, iniziando tra le due primavere una singolare tenzone, che doveva ces¬ 
sare solo dopo molti anni. Ed è proprio finita?»' (ed. Morcelliana pp. 27-31). 

Nella sua vasta opera di narratore, Mauriac svolge questo interiore con¬ 
flitto, che l'uomo cerca il più delle volte di nascondere agli altri e perfino a 
se stesso. Gli è che troppo spesso il richiamo dell’istinto prevale su quello dello 
Spirito, e la vita diventa una catena ingarbugliata di errori e di colpe. Mau¬ 
riac intuì, fin dalle prime armi, il tremendo impegno dell’artista cristiano, che 
è quello di aiutare l’uomo a comprendere se stesso, per trovare la via, e gli 
parve un dovere e un atto di amore farsi anche spietato nello scoprire piaghe 
nascoste, fondi d’infezione; nell’abbattere costruzioni fittizie, facili compro¬ 
messi, che incrostano l’anima e ne inceppano il libero volo. « Il più sporco di 
noi assomiglia al velo di Veronica. Tocca all’artista rendere visibile a tutti gli 
occhi questo volto estenuato ». (Il romanzo , cap. IX, cfr, pure gli altri saggi: 
Dio e Mammona; La letteratura e il peccato, eoe.). 
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Sono note le polemiche suscitate dall'opera di Mauriac in campo catto- 
fico. Chi l'accusa di eccessivo pessimismo e di fatalismo, nel rappresentare un a 
umanità irrimediabilmente guasta; chi addirittura di dilettazione morosa ìrx 
quel suo indugiare sulle attrattive e sul peccato dei sensi. I giudici più be¬ 
nigni ci vedono un fondo persistente di giansenismo, che lo induce a palleg. 
giare Fucino tra il peccato e la grazia. Si potranno fare tutte le riserve possi¬ 
bili, specialmente di fronte a certi fondi mostruosi rovistati nei due romanzi di 
Teresa Dusqueyroux , in Genitrix, in Sagouin, in Galigai; ma non si può mi¬ 
sconoscere alFopera di Mauriac, artisticamente cosi valida, la positiva impo- 
stazione ed il pregio di un'alta testimonianza cristiana, in un’epoca in cui la | 
letteratura che analizza Fuorno, da Flaubert, a Proust, a Moravia, a Sartre, 
scopre in fondo solo fango, angoscia, disperazione. 

« In qualsiasi scrittore che al centro della propria opera abbia posto la 
creatura umana fatta a immagine del Padre, riscattata dal Figlio, illuminata 
dallo Spirito, io non potrò mai riconoscere un maestro di disperazione, per 
quanto tetra possa essere la sua pittura. Se tale risulta, è perchè egli crede nel¬ 
la natura ferita, se non corrotta, dell'uomo. La storia umana narrata da un 
romanziere cristiano non può avere colori d'idillio, per il fatto che egli non 
può prescindere dal mistero del male. Ma in questa ossessione del male è im¬ 
plicita quella per la purezza, per l’infanzia » (nella rivista Ecclesia , II, 1953). 
In questa estrema difesa c’è tutto Mauriac: la nostalgia per la purezza dell'in¬ 
fanzia, il mistero del male, l'impronta viva nel cuore umano dell'Eterno Amo¬ 
re. L’uomo per Mauriac è un essere fatto per amare ed essere amato. In que¬ 
sto sta la felicità ch’egli è portato a cercare, irresistibilmente. Ma impastato 
com'è di carne e di sangue, con in fondo all'anima un'eredità di orgoglio ri¬ 
belle, crede ostinatamente che Famore sia fatto di carne e la felicità consista 
nel soddisfare l’avidità, l’ambizione, l’orgoglio. Solo la dura esperienza della 
vita vale a disingannarlo, e solo la grazia può aprire gli occhi alla verità. Nei 
« deserti dell'amore », nell’esasperata ricerca di trarre « Finfinito dal finito », 
Fuorno avverte l’inadeguatezza delle creature rispetto ai suoi desideri, scopre 
con orrore il fondo di malizia che lo rende odioso e spregevole, ma pure si tro¬ 
va sempre in attesa di Qualcuno che, al di là del limite umano, lo comprenda e 
lo ami. 

« Mi sono sempre ingannato sull’oggetto dei miei desideri. Non sappia¬ 
mo quel che desideriamo, non amiamo quel che crediamo di amare » ( Grovi¬ 
glio di vipere , Mondadori 1952, p. 179). Il personaggio che così si confessa, sten¬ 
de per tutto il romanzo un’analisi spietata della sua vita, trascorsa nell'incom¬ 
prensione verso la sposa e nell'urto con i figli, fino a scoprire in sè e in questi 
k l'orrendo grovìglio di vipere », rappresentato dall'avidità del denaro, dall’o¬ 
dio represso, dalla sete di vendetta. In questo riconoscimento è già l’ansia d’una 
rigenerazione. Ma com’è possibile? 

« Ci vorrebbe una forza, mi dicevo. Ma quale? Qualcuno. Sì, qualcuno 
in cui poter ricongiungerci tutti e che fosse, agli occhi dei miei, garante 
mia vittoria interiore; qualcuno che testimoniasse per me, che mi alleggerisse 
del fardello immondo, che se lo prendesse... Anche i migliori non imparano 
da soli ad amare; per passare al di là del ridicolo, dei vizi e soprattutto della 
bestialità umana, bisogna avere in sè un amore arcano che la gente non cono¬ 
sca. Finché questo segreto non sarà scoperto, cerchereste invano di mutare lo 
stato degli uomini. Credevo che fosse l’egoismo a rendermi estraneo a tutto 
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ciò che non riguardava che l’economia della società; e sono stato infatti un mo¬ 
stro di solitudine e d'indifferenza; ma verrà anche in me la sensazione, la certez¬ 
za oscura che a nulla serve cambiare la faccia della gente; bisogna saper rag¬ 
giungere ri suo cuore. Cerco soltanto chi sarà capace di riportare questa vitto¬ 
ria; dovrebbe essere il Cuore dei cuori, il centro bruciante di ogni amo¬ 
re » (p* 190). 

L'autore ha scortato quest'anima infelice fino all’approdo nella luce e 
nell’Amore; ma in tutta l’avventura grava l’ombra di « mediocri cristiani che 
nascondono questa luce.,, e allontanano il peccatore da una verità che, attra¬ 
verso essi, non risplende più! » (breve prefazione all’opera). 

Mauriac, comprensivo e indulgente verso i peccatori d’ogni specie, è 
spietato verso i cristiani che si fasciano di devozione e di zelo, senza portare 
nel mondo la carità di Cristo. Nella Pietra di scandalo (ed. Fiorentina 1952) 
egli ha dato sfogo all’amarezza e allo sdegno per i cristiani borghesi, incapsu¬ 
lati nel loro egoismo; stoccate anche forti su forme esteriori del culto e del 
costume ecclesiastico, che andrebbero rivedute. Testimonianze anche queste 
d’un cristianesimo militante, cui è facile sconfinare nell’intemperanza. Quan¬ 
do invece Mauriac si tiene nel campo che gli è proprio, quello dell’arte, il suo 
zelo riprende la misura e forza anche maggiore. Nessuna sua critica al farisei¬ 
smo di certi cristiani vale quanto il romanzo La Farisea (Mondadori 1947), 
dove è rivelato il substrato di orgoglio che ispira lo zelo indiscreto e la falsa 
devozione, ma più ancora « l'orrore della tortura che infliggono a se stessi i 
servi di Dio che ignorano l’Amore ». 

La conclusione è come il risveglio tremendo del giudizio: «Alla sera del¬ 
la sua vita, Brigida Pian aveva finalmente scoperto che non bisogna assomi¬ 
gliare a un servitore orgoglioso, preoccupato di abbagliare il padrone pagando 
d suo debito fino aH’ultimo obolo, e che il Padre Nostro non s’aspetta da noi 
che si sia i contabili minuziosi dei nostri meriti. Ella sapeva adesso che non 
importa meritare, bensì amare ». 

Si comprende ora il significato della Vita di Gesù scritta dal Mauriac 
nella piena maturità (1936, traduz. di A. Silvio Novaro, Mondadori 1944). E' 
la testimonianza all’Amore infinito che ha preso la nostra carne e il nostro 
sangue per risanarli dairimpurità, per riempire il vuoto dei nostri cuori, per 
stringerci nelPamplesso d’un solo Cuore. 

La penetrazione dello psicologo, l’arte del poeta, l’ardore del credente 
hanno creato il capolavoro, concentrato in un solo soggetto: « Il segreto dei 
segreti: cioè che l’amore non è un sentimento, una passione, ma una persona, 
Qualcuno. Un uomo? Appunto, un uomo. Dio? Appunto, Dio. Lui che è qui. 
Che bisogna preferire a chicchessia? Non basta: che bisogna unicamente ado¬ 
rare » (pag. 87). 

In rapidi scorci, d’una penetrazione talora folgorante, Mauriac segue il 
cammino del Cristo alla conquista dei cuori, attraverso le pagine di quella 
Storia evangelica che ancora « respira ». 

La Madre e i discepoli apprendono le esigenze d’un amore divorante, 
che non tollera mezze misure; i poveri e i sofferenti sono attratti dal fascino di 
un cuore smisuratamente compassionevole, fino al miracolo; i superbi spregia¬ 
tori degli altri si vedono smascherati nel fondo della loro meschinità e della loro 
malizia; i peccatori fermati d’un tratto e sconvolti nell’intimo da uno sguardo 
che scava nel profondo, da una potenza di amore che vince ogni resistenza. 
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Le pagine migliori di questa Vita sono le storie di conversione. Senza lasciarsi 
prendere la mano dal romanziere, Mauriac vi ha portato la sua rara penetra¬ 
zione del cuore umano, sempre inquieto e facile alle seduzioni perchè lanciato 
« in questa corsa dietro rinfinito, in questa caccia all’assoluto attraverso il 
sensibile » (p. 114). Affinchè la nostra corsa non fosse vana e disperata, l’infi¬ 
nito Amore si è mosso incontro, alla ricerca di quanti si sono smarriti, a D’ora 
innanzi, nel destino di ciascun uomo, vi sarà questo Dio in agguato » (p. 291). 

La fede di Mauriac poggia tutta sulla realtà divina e umana del Cristo, 
vivente nella Chiesa, dove ancora possiamo incontrarlo, sentire la sua parola, 
avere il suo perdono e il Pane di Vita. « Questo grand’albero cattolico non ci 
sembra così bello se non perchè è realmente vivo, e, malgrado tanti rami sec¬ 
chi, gorgoglia di succhi e il sangue di Cristo seguita a circolarvi, dalle radici 
ai minimi ramoscelli, e fino all’ultima foglia. Il Cattolicesimo senza il Cristo 
sarebbe un guscio vuoto, curiosamente lavorato. Per contro, che un maremoto 
distrugga i templi e i chiostri, i palazzi delle opere: nulla in realtà sarà di¬ 
strutto, poiché resterà l’Agnello di Dio » (p. 22). E la Chiesa fa come Lui, pren¬ 
de tutta la nostra umanità, fatica e soffre a purificarne le sozzure, ad elevarci in 
alto, anche col più semplice rito, a e così le lacrime e i baci nostri giungono 
fino a Colui che ci ha fatto la promessa: Tutto trarrò a me » (Giovedì San¬ 
to, p. 29). 


§ 4. - Riccardo Bacchetti (1891). Lo sguardo di Gesù. 

Bacchelli narratore non ha bisogno di presentazione a chi conosca, 
l'a b c delle nostre lettere, tale è la mole dei suoi libri e più la forza dello 
scrittore. Il quale va annoverato nella serie, oggi sparuta, dei romanzieri 
«morali» non per la castigatezza delle sue pagine (talora apertamente veri- 
ste e perfino boccaccesche), ma per il senso morale che illumina ogni vicen¬ 
da e riporta i fatti umani ad un giusto giudizio di valore. 

Basti riferirci all’opera maggiore II mulino del Po (3. vóli. 1938-40), do¬ 
ve in ritmo largo e fluente, come il corso del grande fiume, svolge la quoti¬ 
diana vicenda del popolo italiano nel secolo del risorgimento, rannodata al¬ 
le avventure di una famiglia di mugnai. Epoca turbinosa di lotte, di rivolgi¬ 
menti politici e sociali, di crisi religiosa; tempi nei quali sembra fatale il 
prevalere della forza e dell'astuzia, l’oscurarsi della coscienza. Invece il Bac¬ 
chelli mostra la vitalità del popolo italiano proprio nella sua sanità morale: 
la dedizione al lavoro e alla famiglia, la fiducia nel bene e neirawenire, ispi¬ 
rate dalla fede in Dio, alimentate dalla pratica religiosa. 

« Non poteva più farlo senza ricordarsi del male che v’era attaccato, 
tanto più che suo padre, uomo molto pio, l’aveva allevato nel timor di Dio, 
e se la vita militare l’aveva offuscato, quella solitudine pregna di ricordi glielo 
rendeva. Aveva infatti preso a dire assai esattamente le sue orazioni, e nè 
poteva cancellar dalla memoria le parole del malvissuto e peggio morto Maz- 
zacorati, nè fingere di non sapere che cosa fosse la scomunica. Inoltre Tot 
fesa alla Madonna gli pareva la più odiosa, per un verso, e la più temera¬ 
ria per un altro, come fatta alla Madre in eterno pietosa : e chi intercederebbe 
più per lui davanti a Cristo giudice, in cui credeva? » (voi. I, p. 75). E’ il 
protagonista Lazzaro Scacemi mugnaio, il quale dalla campagna napoleonica 
in Russia riporta un documento che gli fa ricuperare un tesoro rubato da 
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in un santuario, compra un mulino e inizia la sua piccola fortuna. Ma 
non ha pace e sicurezza fin tanto che non penserà seriamente a regolare le 
cose con Domineddio e con la Chiesa. Così, ogni volta che si compromette 
nel male o è tentato di disperazione, sarà sempre la coscienza cristiana a non 
'asciarlo in pace e a salvarlo nelle braccia dell’infinita Misericordia. In que¬ 
sta fedo e con la dura esperienza, il popolano acquista la saggezza della vita 
e scopre il senso della storia. « Quando si è stati al mondo un pezzo, e se 
ne son viste tante, a ripensarci si conosce che il mondo è una matassa: o 
che vogliamo dipanarla o che vogliamo arruffarla, il capo sta sempre in mano 
di chi d ha fatto, e sa lui come e perchè. Quando s’è capito questo, ragazzi, 

possiamo ben studiare le stelle e la luna, le comete e il sole di notte. Da 

ca pire non c’è altro-: Dio ha il capo della matassa » (p. 579). Per questo ha 
fatto scrivere sul suo mulino: « Dio ti salvi! ». Passano i giorni e gli anni, 
passano le generazioni umane tra un turbine di lotte e di errori, e la vita 
continua, come il fluire del fiume « nel tempo che volge e rivolge coi giorni 
e con noi ogni cosa nel segreto di Dio » (voi. Ili, p. 786). 

Annota F, Casnati: « La prima parola del primo titolo è Dio; Tultima 
parola di tutta Top-era è Dio . Da Dio a Dio: tale Titinerario di una grande 
opera letteraria italiana a un secolo dai Promessi Sposi. E’ tal fatto da gri¬ 
darlo dai tetti in questi anni di stremata, arida, e spesso ignobile letteratura » 
(Favole degli uomini d’oggi, Vita e Pensiero 1952, p. 91). 

Tra i romanzi storici del Bacchelli ce n’è uno a soggetto biblico parti¬ 
colarmente ricco di psicologia e vivamente attuale di significato: Lo sguardo 
di Gesù (Garzanti, 1948). Sull’episodio dell’indemoniato di Gerasa, liberato 
da Cristo (Me. 5, 1-20) lo scrittore costruisce un’appassionante avventura, 
intrecciata nella storia evangelica. 

— Prendimi con te — supplica Itamar, l’uomo liberato dalla legione 
di demoni. Ma Gesù la rinvia a casa, mentre il suo sguardo si posa su di 
lui, come a penetrarne il mistero dell’anima. Alla luce di quello sguardo in 
una coscienza appena ridesta, Tuomo scopre con spavento il fondo di orgo¬ 
glio, di ribellione, di angoscia che aveva portato lui, ebreo ellenizzante, colto 
e raffinato, all'ossessione diabolica. Gesù risale col drappello dei, discepoli 
sulla barca, e Itamar rimane solo, come un segregato dal numero degli eletti. 

« Si domandò allora che cosa era mancato o mancava a lui, e gli at¬ 
traversò l’anima una risposta certa e inesplicabile: egli aveva qualcosa di 
troppo... Gli ricadde sulTanima il peso d’una tristezza piu serva e più trava¬ 
gliata dei demoni che l’avevano posseduto e travagliato. Egli era risanato 
soltanto per conoscere e soggiacere a cotesta tristezza, anzi per • riconoscerla 
e ravvisarla perpetua, statuita e preesistente... Come mai non s'era accorto su¬ 
bito che quell’uomo gliela leggeva nelTanima, e che lo respingeva a causa 
d’essa?... Non v’era mica affezionato, non n'era geloso, non mica Tarnava... Sì 




: in verità, non aveva amato mai altro, orgogliosamente, vi¬ 
ziato ed ozioso » (pp. 18-28). Una tristezza pregnante di orgoglio intellettuale 
e di incapacità morale: proprio il vizio che porta l’uomo moderno- a mace¬ 
rarsi in se stesso, senza via di scampo. L’essere preda dei demoni immondi ver¬ 
rà di conseguenza. 

Itamar ritorna alla nativa Gadara, ma si trova spaesato tra gente che 
vive di piccoli fastidi e povere soddisfazioni. La passione per Egla, la fidan¬ 
zata di un tempo, gli consente momenti di oblio; e un perìodo di stordimento 
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passerà alla corte di Erode, ricercato dal tetrarca per l’abilità militare e di 
plomatica. Ma ogni esperienza mondana non fa che acuirgli in fondo la tri 
stazza e accendergli il desiderio di riavvicinare il Profeta di Nazaret. 

11 racconto si stringe via via intorno ai due personaggi, l’uomo e il 
Cristo, sbalzati in potente rilievo, sullo sfondo delle descrizioni d’ambiente 
e sulle pagine fosche di depravazione e d’intrigo della corte di Erode. Dap¬ 
prima è la luce di quello sguardo penetrato in fondo all’anima, che conti¬ 
nua a macerarsi nella sua tristezza orgogliosa e impotente; poi è il riflesso 
d’una forza sconvolgente passata neH'anima dei discepoli; quindi sarà la 
parola sentita con un misto di attrattiva e di ripulsione dall’uomo confuso 
in mezzo alla folla. « ...dal profondo dell'animo sorgeva la persuasione d’aver 
accolto nelle parole di queU'uomo un che d’inaudito e di nuovo al mondo.. 
Qualcosa di simile Itamar si ricordava d’aver trovato descritto nel greco con 
templativo delle idee, in Platone; ma descritto, e in ciò stava l’incomparabile 
ed incolmabile differenza. Nel filosofo altissimo, la parola era pur sempre un 
velo, su cui la verità traluceva per nascosto splendore, per simboli ed imma¬ 
gini. In questo santo di Nazaret, la parola era il corpo di luce della verità 
presente, che, della parola vestendosi, vi si rivelava, e rapiva lo spirito, e rin 
novava l’anima... Quest’uomo Gesù non diceva la verità: era la verità, incar¬ 
nata in innocenza di spirito, in carità d’anima, perfette e viventi » (pp. 148-49), 

Itamar si sente estraneo al mondo, perfino aH’amore: si metterà anco¬ 
ra sulle tracce di Gesù, per avere la luce e la pace dello spirito. Lo decide 
l’esempio del fratello minore, il più puro e il più buono, che parte con due 
discepoli del Maestro; lo decide Egla stessa, la quale ha compreso la profonda 
inquietudine di lui. « ...intendo ora che la bellezza e l’amore di una donna 
non possono riempir l'anima e compier la vita di un uomo... Va’ Itamar. 
Soltanto dopo che tu l’avrai rivisto, potremo ritrovarci... mi guarderai e mi 
parlerai con occhi e voce che mi rendono quel che adesso mi tolgono: la 
vita, la gioia » (pp. 223-224). 

La ricerca d’Itamar incrocia i passi di Gesù in cammino verso Geru¬ 
salemme, per l’estremo sacrificio. Nell’ammirazione e nello scandalo della 
gente, nei contrasti tra credenti ed increduli, tra amici e nemici, l’uomo 
avverte sempre più chiaramente il segno di contraddizione entrato nel mon¬ 
do, come nella sua anima. La serenità e la mansuetudine del Cristo, nelle 
ore di passione, finiscono col piegare le ultime resistenze e disporre que¬ 
st’anima alla povertà dello spirito, cui fu promessa la prima beatitudine. 
Itamar segue il Cristo sulla via dolorosa, col cuore trepidante di pietà e 
di amore. Raccoglie le ultime parole del Crocifisso, e, mentre prega fra sè: 
« Gesù misericordioso, abbi pietà della mia miseria d’uomo! », vede accostar¬ 
si un tipo losco, Masma, il ladrone che gli fu compagno di bestialità al tem¬ 
po dell’ossessione diabolica. Questi aveva giurato ad Itamar odio e morte, 
ed ora gli s’awenta contro e lo trafigge. Cosi l’agonia deiruomo si consuma 
con quella del Cristo, in una gioiosa certezza di perdono e di liberazione. 

S'è accennato alla coincidenza tra il tormento di Itamar e l’angoscia 
dei moderni. Quel « qualcosa di troppo » che l’avrebbe fatto respingere da 
Gesù, fa pensare stranamente al « di troppo » della nausea di Sartre. La tri¬ 
stezza di Itamar è di natura intellettuale e metafisica come l’angoscia degli 
esistenzialisti. Quella libertà che non riconosce limiti nè legge, che scambia 
l’amore con regoismo dei sensi e finisce in orgogliosa ed esasperata solitudine 
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è la stessa che troviamo in Malraux, in Camus, in Sartre, in Moravia. Questo 
personaggio, eccezionale in tutta la vasta produzione del suo autore, « sera¬ 
ta raccogliere il confluire di tutti i più vitali motivi fermentanti nella 
crisi spirituale dell’uomo del nostro tempo... E sembra che Bacchelli abbia 
volato impostare i termini del problema religioso della nostra epoca seguendo 
unà linea che porta dritto ad una soluzione cristocentrica. Chè, oggi, certe 
forme di religiosità sfumate di evanescenze deistiche non appagherebbero 
e non appassionerebbero nessuno: oggi, per la nostra società disgregata e di¬ 
sorientata, come per Itamar, rincontro col Cristo, quale ne sia il risultato, 
£ un incontro da cui non si può prescindere » (I. Scaramucci, Romanzi del 
nostro tempo,. La Scuola, Brescia 1956). 


5. - Graham Greene (1904). Il nocciolo della questione 


Quando nel 1928 fu mandato nel Messico in qualità di reporter di un 
grande periodico londinese, Graham Greene era già cattolico per convenien¬ 
ze di matrimonio, ma senza convinzioni nè impegno. L'eroismo dei cattolici 
messicani resistenti alla persecuzione lo colpì fortemente. « Una fede che pro¬ 
voca tali testimonianze, scrive, doveva essere presa sul serio. M’interessai con 
un fascino sempre più irresistibile alla vita della Chiesa sotterranea e, a poco 
a poco, sentii il desiderio di approfondire la mia conoscenza del domina, la 
necessità di mutare la mia vita ». 

Oggi Graham Greene è ritenuto il più forte scrittore cattolico inglese, 
per la concentrazione spirituale a cui spinge la sua analisi del cuore umano. 
Al riguardo dei suoi ultimi romanzi si parla addirittura di ossessione religiosa, 
di casistica morale, di scarnificazione della coscienza. Al di là d'una vicenda 
poliziesca o di un dramma d’amore, G. Greene vi squaderna ciò che in fondo 
tormenta veramente il cuore umano: la vita in contrasto con la coscienza, la 
libertà resistente alla grazia, l’uomo che sfugge airinseguimento di Dio. Qui 
non si tratta solo di coscienza morale, più o meno riducibile al soggetto, ma di 
coscienza religiosa, dove risuona una voce inconfondibile, e la grazia ha il toc* 
co di un Vivente, il volto di Cristo. 

Il potere e la gloria (Mondadori 1945) sarebbe l'avventura poliziesca 
della caccia al prete, durante la rivoluzione messicana. Ma il titolo stesso ci 
avverte che 1'awentura viene trasferita sul piano del Regno di Dio. S. Paolo 
ha parlato di kenosis, di annientamento della Divinità nel Cristo. Che cosa 
sarà allora nel suo ministro, in un povero uomo carico delle debolezze uma¬ 
ne, in tempi tristi di persecuzione? 

Il padre José è runico prete rimasto in quel paese, non tanto per una 
resistenza eroica, quanto piuttosto per un richiamo del dovere, più forte di 
lui, che lo riporta ogni volta egli tenta di fuggire. Nell'anima di quest'uomo 
è l’avvilimento e la tempesta. À lui s’inginocchiano i fedeli per essere assolti, 
benedetti; ed egli si sente peccatore e indegno. Gli portano i bimbi perchè 
li rigeneri alla grazia, mentre lui è in peccato. Chiedono che consacri il pane, 
dia loro il Cristo, lui che ha le mani immonde! Nella sua infermità di 
uomo reca un potere che lo trascende e testimonia la gloria di Dio in quel 
mondo dove Dio lo si vuole bandire. Senza di lui « sarebbe stato come se 
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in tutto quello spazio tra il mare e le montagne Dio avesse cessato di esistere. 
Non era suo dovere di restare, anche se lo disprezzavano? » (p. 87). 

Il dramma di quest'anima si rasserena di fronte alla morte, al risveglio nel 
carcere, prima dell’esecuzione. « Che individuo impossibile sono 
e come sono inutile. Non ho fatto nulla per nessuno. Tanto valeva non aver 
vissuto mai... — Lacrime corsero sul suo viso : in quel momento non aveva pau¬ 
ra della dannazione, perfino la paura della sofferenza fisica era in seconda li¬ 
nea. Provava soltanto una delusione immensa, perchè doveva andare verso Dio 
a mani vuote, senza aver fatto nulla. Gli pareva che sarebbe stato così facile 
essere un santo! Ci sarebbe stato bisogno soltanto di un po' di freno e di un po’ 
di coraggio. Si sentiva come qualcuno che per pochi secondi avesse perduto 
l’appuntamento con la felicità. Sapeva ora che alla fine c’era soltanto una co¬ 
sa che contasse: essere un santo » (p. 272). 

Il servo inutile se ne va, dopo aver fatto la sua parte con tante deficienze, 
ma almeno senza orgoglio. Quel giorno stesso arriva in incognito un altro pre¬ 
te, a portare in quel paese « il potere e la gloria » del Cristo. 

Il nocciolo della questione (Mondadori 1952) concentra più ancora nel 
tormento di un’anima la contraddizione portata da Cristo nel mondo. 

Scobie è un vi ce commissario di polizia, onesto, di cuore, religioso anche. 
Preso da senso di pietà per una donna scampata al naufragio, finisce con ^in¬ 
namorarsi di costei e cadere in colpa. La moglie, nel dubbio geloso, lo mette 
alla prova, invitandolo a fare insieme la Comunione. Ecco il nocciolo della 
questione: dovrà egli abbandonare quella donna al suo destino, alla dispera¬ 
zione, oppure tradire il Signore? Una vera ossessione tormenta l’uomo in que¬ 
sto dilemma, specialmente dopo che si lascia trarre a comunicarsi indegnamen¬ 
te. Gli pare di essere diventato la croce su cui inchioda il suo Dio e di aver 
mangiato con quel Pane la propria dannazione (Cfr. pp. 262 seg.). 

Pochi scrittori moderni han reso così evidente, al pari di G. Greene, il 
senso teologico del peccato, come di un tradimento dell’anima che preferisce 
la creatura al Creatore, crocifigge in sè il Cristo, scatena nel cuore le torture 
dell’infèrno. « Gli si formò d'improvviso davanti agli occhi l’immagine di un 
volto sanguinante, di occhi chiusi sotto la continua pioggia di colpi; la testa 
di Dio stordita dai colpi che dondolava da una parte » (p. 276). E quando, 
per uscire dalla morsa, Scobie medita il suicidio, un dialogo serrato si apre 
tra lui e il Cristo. «Diceva: oh Dio, solo io ho peccato, perchè conosco le ri¬ 
sposte da sempre. Ho preferito dar dolore a te piuttosto che ad Elena o a mia 
moglie, perchè la tua sofferenza non posso vederla, posso solo immaginarla. 
Ma ex sono limiti a ciò ch’io posso fare a te, o a loro... Io non posso andare 
avanti, un mese dopo l’altro, insultandoti. Non posso affrontar di venire al¬ 
l’altare, a Natale — il giorno del tuo compleanno — ad assumere il tuo corpo 
e il tuo sangue per amore di una menzogna. Non posso far questo. Tu sarai 
più libero, quando mi avrai perduto una volta per sempre »... Ma « non potè far 
tacere l’altra voce; parlava dalle profondità del suo corpo: era come se il Sa¬ 
cramento, che ci aveva abitato per sua dannazione, si mettesse a favellare. Tu 
dici d'amarmi, e tuttavia mi fai questo: mi privi di te per sempre. Io ti ho 
creato con amore. Io ho pianto le tue lacrime. Io ti ho risparmiato più di quan¬ 
to tu non possa mai sapere. Ho radicato in te questa brama di pace soltanto 
per poter un giorno soddisfarla e vedere la tua felicità. E adesso tu mi cacci 
via, mi metti fuori della tua portata. Non ci sono lettere maiuscole a separarci, 
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quando parliamo assieme: io non sono un Tu, ma semplicemente te stesso 
quando tu mi parli... » (p. 299, 300). 

H Un dialogo interrotto e poi ripreso, fino all'ultimo, come un bisogno del* 
l'anima angosciata che tenta giustificare la sua ostinazione, e come una ricerca 
altrettanto ostinata d’un Amore che non si rassegna a perdere la sua creatura. 
Ancor quando l’infelice si dibatte nella stretta della morte, col cuore che gli 
8 i serra dentro, « qualcuno vagava, cercando di entrare, qualcuno che chiede¬ 
va aiuto, che aveva bisogno di lui. E automaticamente, a quel richiamo di aiu¬ 
to, a quel grido di una vittima, Scobie si tese tutto per agire. Richiamò la sua 
coscienza da un’infinita distanza per dare una risposta. Disse forte: ”Mio 

Dio, io aiflOn. 1 ' » (p. 308). 

Per G. Greene l’amore umano non si limita mai al cerchio angusto d’una 
creatura, al ritmo breve della vita presente: è sempre il palpito che sale a Dio 

di un'anima, in gesto di offerta o di ribellione. 

La fine dell’avventura (Mondadori 1953) scava ancora in questo motivo, 

da cui dipende il destino dell'uomo. 

Sara Miles, donna di forte passione, si trova ad un certo momento legata 
a due uomini, ad uno dal vincolo d’un matrimonio civile, tenuto saldo da un 
senso di pietà e di obbligazione morale, all'altro dalla forza di un ardentissi¬ 
mo amore. Sara non è credente, come Scobie del romanzo precedente; ma è 
pur lei prevenuta da Cristo in forza del battesimo ricevuto da bambina. Nella 
ricerca di uscire dalla situazione impossibile, essa trova le vie della carità e del 
sacrificio, trova quel Dio che per amore ha dato tutto. Il suo diario intimo oc¬ 
cupa tanta parte del romanzo, ed è come un itinerario alla fede che salva, per 
la strada dell’amore che si sacrifica. 

« Buon Dio, ho cercato di amare, e ne ho fatto un tale imbroglio. Se po¬ 
tessi amare Te, saprei come amare loro. Io credo alla leggenda. Credo che Tu 
sia nato. Credo che Tu sia morto per noi. Credo che Tu sia Dio. Insegnami 
ad amare. Non m’importa del mio dolore... È il loro che non posso soffrire. 
Buon Dio, se solo Tu potessi scendere dalla Tua Croce per un momento e 
farci salire me, invece. Se potessi soffrire come Te potrei come Te guarire » 
(p. 174). E al termine dell’avventura, riconosce — a suo modo — che tutto è 
stato una corsa a Dio; che l'amore qui dissipa e strugge, per non lasciare altri 1 
alTinfuori di Lui. « Tu eri 11, che c’insegnavi a dissipare come l'insegnasti al 
ric-co, in modo che un giorno non ci rimanesse più nulla salvo questo amore . 
di Te. Ma sei troppo buono verso di me. Quando Ti chiedo dolore mi dai 
pace. Dalla anche a lui. Dagli la mia pace; è lui che ne ha più bisogno a (p.179). 

Fa specie trovare in un romanzo del genere, tra l'aperta mondanità e nel 
torbido della sensualità, una ricerca tanto appassionata di fede religiosa, da 
cui trarre la forza per una eroica rinuncia. Vero che a volte la preghiera si al¬ 
terna con la bestemmia, la religione si confonde con la superstizione; ma è 
quello che avviene in molte anime, fluttuanti nel mondo. 

Procedendo nella sua esplorazione, Mauriac è arrivato a scoprire negli 
ultimi racconti « l’abisso che l’assenza di Dìo spalanca nel mondo » (La vita 
e la morte i firn poeta). Graham Greene scopre invece la presenza di Uno al 
quale non si può restare indifferenti: o lo si ama, o si odia; o ci si arrende final¬ 
mente, o gli si sfugge per sempre. Può parer sconcertante V audacia con cui egli 
osa calare Dio e il Cristo nel mondo del peccato; eppure è la realtà perenne del 
Vangelo: Non veni vacare iustos sed peecatores . 
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Quanto sia positivo il risultato, sentiamo da Bruce Marshall: « Non è 
solo per la superiorità sui contemporanei che Greene e Waugh (altro giovane 
scrittore cattolico inglese) mi piacciono. È anche perchè mi pare sentire il bi¬ 
sogno di essere santo; mentre gli scrittori dei libri santi mi fanno spesso desi¬ 
derare la bigamia, il comuniSmo o il furto, tanto sono urtanti ». 


6 . - La voce dei poeti. 

Per quanto possa sembrare fasciata di ermetismo, non si negherà che la 
poesia pura è voce genuina dell’anima. Tanto più indicativa la sua testimo¬ 
nianza. Al di là delle orge che celebrano la politica e la scienza con le loro 
conquiste, la voce del poeta si leva a far sentire quanto siamo poveri e tristi 
in un mondo fatto estraneo e deserto per la deficienza di carità, per l’assenza 
di Dio dai cuori. Ma proprio nello scavo del dolore, sui sentieri dell’interiore 
solitudine o fra le macerie di un mondo in rovina, il poeta scopre come l’uo- 
mo non è mai del tutto solo, nè la terra può andare distrutta, perchè in mezzo 
a noi c’è ancora il Cristo. 


Inglesi. - F. Thompson, dopo che si è arreso al celeste Inseguitore, non 
vive più in una fuga continua per un paese straniero; ha trovato il Regno di 
Dio in ogni angolo di natura, come nel trambusto della metropoli: quello 
stupefacente commercio tra la terra e il cielo, tra gli uomini e gli angeli, di 
cui è mediatore Cristo. 

Quando sei cosi triste più che non mai, 
grida! e sopra tal dolente perdita 
il moto della scala di Giacobbe 
risplenderà fra il Cielo e Charing Cross. 

Sì, nella notte, o anima, mia figlia, 
grida! ...e aggrappati agli orli del Cielo. 

Ecco, Cristo cammina sulle acque, 
non di Genezarcth, ma del Tamigi. 

(trad. A. Castelli, in Liriche religiose inglesi, Morcelliana 1948, p. 153), 

Il brillante discepolo di Newman, Gerard Hopkins (1844-89), ha lasciato 
un tesoro di poesia che appena l’età nostra ha scoperto. La forma concentrata, 
il ritmo originale, lo rendono a noi contemporaneo. Orbene, tutta la poesia di 
Hopkins è una testimonianza di quella fede e di quell’amore a Cristo che l’af¬ 
fascinò, giovane studente, a Oxford e lo trasse a schierarsi nella Compagnia di 
Gesù ( Poesie, a cura di A. Guidi, Guanda, Parma 1953). 

Nel poemetto II naufragio del Deutschland , il poeta vede in uno tutti i 
naufragi delle costruzioni e delle speranze umane, che gettano tanto sconcer¬ 
to e disperazione nel mondo. Ma al di sopra delle tempeste, s’alza quale iride 
la Croce di Cristo. Della sua passione è intessuta la storia, e in questo miste¬ 
ro s’illuminano le contraddizioni mondane. 

È dunque il naufragio un raccolto, 
per Te trasporta grano la tempesta?... 

Orgoglio, principe, eroe nostro, pontefice, 
fuoco sul focolare del nostro caldo cuore. 

Signore del galoppante stormo dei nostri pensieri! 
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A Hopkins e al Simbolismo in genere, si riallaccia il più grande poeta vi¬ 
vente del mondo anglosassone: Thomas Stearns Eliot (Poesie , trad. di L. Berti, 

con testo a fronte, Guaiida, Parma 1949). 

Passato nelle grandi città, a contatto delle correnti di cultura e della vita 

moderna, Eliot ne ha sentito e sofferto la povertà di senso umano, il disorienta¬ 
mento spirituale, la disperazione latente. Una inquieta e sincera ricerca, sotto 
la scorta dei grandi geni (di Dante soprattutto), l’ha condotto gradualmente alla 
fede cristiana, di cui s’è fatto militante nella Chiesa Anglo-cattolica (1927). 

La sua poesia raggiunge con viva intuizione e forza suggestiva l’anima del 
nostro tempo; anima inquieta e stanca, nel chiasso della vita moderna, ma pu¬ 
re nostalgica d’una fede e d’una gioia perduta. 

Terra deserta (1922) è il mondo di oggi, delle grandi città, in sequenze ci¬ 
nematografiche: gente che si muove col ritmo delle macchine, che si attacca a 
delle futilità e vive per consumare i suoi prodotti. Pagliacci mascherati che si 

dimenano in una pantomima. 

« Siamo gli uomini vuoti — Siamo gli uomini imbottiti 

Che appoggiano l’un all'altro — La testa piena di paglia. 

Le nostre voci esauste, quando — L’uno all'altro sussurriamo 

Son calme e senza senso... 

Non d sono occhi — In questa valle di stelle cadenti 

In questa cupa vallata — Questa rotta voragine dei nostri regni 

perduti ». 

E una voce interiore ripete, alle cadenze di questo coro triste: «Perchè 
tuo è il RegnoI » (Gli uomini vuoti). 

Mercoledì delle ceneri (1930) ci porta in un’atmosfera rarefatta e calma 
di purgatorio dantesco. Sulla terra disseminata di ossa, s’alza come alba di spe¬ 
ranza una figura che riassume l’anelito della terra e la grazia celeste : 

« Signora in veste bianca — Signora dei Silenzi — affranta e calma. 


« Signora in veste bianca — Signora dei Silenzi — affranta e calma. 

Rosa della rimembranza — Giardino ove ogni amore finisce ». 

In questa luce di crepuscolo, col cadere degli anni e dei sogni infranti, 

appare il senso della vita e si sente il bisogno di « redimere il tempo », non più 
nel frastuono e nella facile illusione, ma nell'ascoltazione del «Verbo silente »: 

« In questo transito breve ove incrociano i sogni 
È tempo questo di tensione fra nascita e morte». 

Allora l’uomo si mette in cammino, come un giorno i Magi, in mezzo alle 
derisioni del mondo, per trovare la Parola, il segreto di vita, 

a guidati per tutta quella strada — per Nascita o Morte? » 

Un incontro sconcertante: « ...Questa Nascita 

un’aspra e amara agonia era per noi, 
come la Morte, la morte nostra ». 

Ma al ritorno, non si trovano più a loro agio « nell'antica legge, 

fra un popolo straniero che s’aggrappa ai suoi idoli ». 

(Viaggio dei Magi) 

I cori da « La rocca » (1934) cantano la ricostruzione della vita e della so¬ 
cietà umana sull’unico fondamento possibile: il Cristo vivente nella sua Chiesa. 

II ciclo indefinito di pensiero e di azione, d’invenzione e di produzione, 
non è riuscito effettivamente a darci una vita. 
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et Porta conoscenza del moto, ma non della quiete; 

Conoscenza del discorso, ma non del silenzio; 

Conoscenza di parole, ma ignoranza del Verbo. 

...Dov’è la Vita che abbiamo sprecato vivendo? » 

Ma ecco, agli uomini che « non han più bisogno di Chiesa » e non si com¬ 
prendono più, parla la Rocca (la Pietra posta da Cristo a fondamento), a L'invia¬ 
to da Dio, in cui la verità è innata », e ammonisce a ben costruire, per non 
cadere in rovina. 

« Voi, avete ben costruito, se avete dimenticato la pietra angolare? 
Parlando di giuste relazioni di uomini, ma non di relazioni con Dio, 
...Che vita è la vostra, se non vivete insieme? 

Non c’è vita se non si svolge nella comunità, 
e nessuna comunità se non vissuta in grazia di Dio ». 

Agli uomini abbattuti, sulle loro rovine, viene additata l’opera degli 
umili, i quali nella fede e nell’ordine costruiscono la nuova Città e cantano: 

« C’è un lavoro comunel — Una Chiesa per tutti. 

E un compito per ciascuno. — Ogni uomo ha il suo lavoro ». 

Francesi. - Non ho mai capito il senso umano e cristiano di tanta parte 
della moderna poesia come il giorno in cui visitai a Parigi la prima grande 
mostra di Rouault (estate *52). 

Nella prima sala era un mondo di figure contorte e tristi, dai lineamenti 
scuri; uomini vuoti e stanchi, donne sfiorite e abbandonate, arlecchini e 
pagliacci dal riso amaro come una beffa. Un clima di aridità spirituale, di 
terra desolata. Ma ecco, tra quelli ossessi e sperduti, apparire la figura del 
Cristo, dolce e accorato, chino sulle sofferenze e sulle tristezze umane. Volto 
insanguinato, con uno sguardo penetrante sino al cuore; crocifisso che stende 
le braccia e parla con le sue ferite. Sembra allora che quella gente abbattuta si 
ridesti. L’uomo muto solleva il capo e le mani in segno d’implorazione e di 
attesa; il disperato si attacca alla croce; la peccatrice scoppia in lacrime; il 
pagliaccio prende sul volto una serietà che lo rende umano. È la serie stupenda 
del Miserere , tramata su di una via crucis di dolore e di speranza. Da ultimo, 
paesaggi aperti, squarci di cielo, serenità nel lavoro, volti trasfigurati in una 
nuova luce. 

Mi parve ravvisare qui, come in una sintesi visiva, la grande poesia della 
Francia contemporanea, da Baudelaire a Rimbaud, da Claudel a Max Jacob: 
l'avventura spirituale di un mondo tornato pagano, che avverte nella sua 
disperazione la presenza del Cristo. Rimbaud, Verlaine lo sentono battere con 
insistenza ai loro cuori devastati; Claudel è folgorato dalla sua luce nel Natale 
!;. Germain Nouveau, il poeta randagio, lo scorge nel piccolo e nel povero; 
Max Jacob, mistico e poeta, lo vede entrare nella sua stamberga di Montpar- 
nasse, apparirgli sullo schermo del cinema. 

A questo incontro l’anima resta scossa nel profondo; sente come una spac¬ 
catura attraverso la quale entra la luce a mostrare il disordine e a scovare il 
fondo buono. Una battaglia incomincia, con alternative di vittorie e di scon¬ 
fitte, di diserzioni e di ritorni. La redenzione è in cammino. 

Dovrei qui riferire una ricca antologia di esperienze e di testimonianze: 
Peguy, J. Rivière, F. Jamines,... oltre i citati. Di Claudel vedremo appresso. Ci 
basti ora fermarci su uno degli ultimi e più originali: Max Jacob (1876- 
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Ingegno tra i più brillanti dell'avanguardia parigina, amico di Àpollinaire, 
Picasso, sSlmon e di quanti artisti nuovi popolano, a principio del secolo, i 
tabarins di Montmartre. Anima di mistico in un corpo di satiro, tenta invano 
fó soffocare nei disordini le aspirazioni all’alto; di mascherare sotto le pose 
eccentriche il fondo d’inquieta tristezza; di riempire la disperata solitudine del 
suo spirito in mezzo ai frastuoni mondani. 

Cristo gli appare nel suo tugurio (1909), poi una seconda volta al cinema¬ 
tografo, sullo schermo. « Guarda la mia faccia di sangue; guarda la mia figura 
di lacrime, libertino... Guarda la mia crocei... Ahi tu non comprendi? Io sono 

qui affaticato! ». 

Questo incontro è registrato in Saint Matorel (1910), storia in prosa e in' 
versi di un tipo bizzarro, cabalista e randagio, che si converte e si fa frate, 
portandosi dietro le visioni allucinate dei diavoli e degli angeli, in lotta per 
l’anima sua. Nella caricatura è lo stesso Jacob, combattuto tra la carne e lo 
spirito, il cielo e l’inferno. L’incontro con Cristo lo decide per la fede cristiana 
(era ebreo), e Picasso gli è padrino al battesimo (1915). Ma il mondo tosto 
riafferra quest'uomo incapace di regolarità, di disciplina. Meditazioni religiose 
e preghiere in lui si alternano a vanità e gozzoviglie; fino a che il bisogno di 
purificazione e di ascesi lo porta a ritirarsi presso l’antica abbazia di St. Benoit- 
sur-Loire. Di qui verrà strappato per la deportazione e la morte in campo di 
concentramento. Una morte da santo. 

« Mistico e peccatore » si è definito Max Jacob in Défense de Tartufe, 
l’opera dove rispecchia intero se stesso e il mondo in cui vive. Un volto di 
arlecchino che ha per sorriso una beffa; « sotto l'espressione gioiosa è una dispe¬ 
razione muta». E il mondo intorno gli rivela la medesima tristezza: il chiasso, 
il riso, l’agitazione è maschera; sotto, il vuoto, la noia, l’angoscia. « Oh come 
il jnondo è deserto, senza di Te, mio Diol ». 

In questo deserto, tra i pagliacci vuoti, compare Cristo a ridestare le anime 
morte. (Cfr. i due poemetti Le Christ au cinématographe; Le Christ à Montpar 
nasse, nella stessa Défense de Tartufe). 

Le opere seguenti, in versi e in prosa, segnano una contrastata ma sicura 
ascesa di quest’anima verso l’Assoluto, fino alla piena chiarificazione artistica 
e spirituale di L’homme de cristal. h II saltimbanco dell’assurdo e del vuoto, 
scrive E. Cassi Salvi, scopre, a un certo momento sotto gli inganni del reale, 
non soltanto il surreale, ma il sovrannaturale. Il suo senso dell’occulto si trasfi¬ 
gura in senso del divino. Sotto il cadere delle maschere resta il volto piangente e 
rapito del peccatore ravveduto. Sotto l’amaro e il deluso traspare e si illumina 
il fidente amico di Dio. Il peso doloroso della carne si levifica, rinquietudine 
dell’anima si acquieta in una speranza piena di pace. ”11 fiume della mia vita 
è divenuto un lago. Ciò che si riflette in esso non è più che Tamore. Amore di 
Dio, amore in Dio” » (Max Jacob, Meditazioni religiose, Morcelliana 1952, p. 45). 

Italiani. - Un discorso sulla testimonianza cristiana dei poeti Italiani 
moderni, dovrebbe incominciare almeno da Giovanni Pascoli. 

In anni grigi di positivismo e di laicismo, il poeta di Myrica-e, dei Canti 
di Castelvecchio, dei Poemi Conviviali, dischiuse orizzonti di mistero, patì il 
dramma della fede, prevenne le istanze spirituali dei nostri giorni, senza pur 
giungere ad una chiara soluzione. Rimase in lui fino alPultimo l’ansia d’una 
ricerca, l’attesa d’una risposta. 
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La sincerità e l’intimità della poesia pascoliana si sfibra con i Crepuscolari 
in grigia tristezza, nell'ironia e nel pianto, per l’inconsistenza d’una vita priva 
di valori assoluti. « Passò quasi ventanni - la cosa fatta di giorni, che si chiama 
la vita » (Guido Gozzano). « I miei perduti sogni - pieni di una mortale 
nostalgia» (Sergio Corazzini). Ma la loro nostalgia più grande, come già in 
Pascoli, è la fede dell’infanzia, alla quale alcuni ritornano, come Gozzano, 

attraverso un lungo calvario di dolore. 

I poeti ultimi (Montale, Ungaretti, Quasimodo...) ci portano, con un 
linguaggio scarno e liricamente puro, alla nudità dell’anima. È qui che si speri¬ 
menta l’insufficienza di tutte le cose, i limiti in cui si dibatte l'uomo con le sue 
infinite aspirazioni; qui che si avverte la solitudine esasperante d'un’Assenza 
infinita, oppure la misteriosa Presenza che fa scaturire nel deserto una fontana 

d'acqua viva. 

Vedete l’uomo di Montale, errante tra i ciotoli e gli ossi levigati d’una 
spiaggia assolata, o fisso ad una « muraglia che ha in cima cocci aguzzi di 

bottiglia », 

Si può pensare ad una maggiore aridità di spirito, ad una più tragica 

confessione del limite umano? 

« Non domandarci là formula che mondi possa aprirti* 
sì qualche storta sillaba e secca come un ramo. 

Codesto solo oggi possiamo dirti, 

ciò che non siamo, ciò che non vogliamo ». 

Dal fondo di questo limite, battuto da contrasti insoluti, si levano gli 
interrogativi e l’invocazione, ora umile, ora ribelle, di Salvatore Quasimodo. 

« Mi trovo deserto, Signore, - nel tuo giorno, 
serrato ad ogni luce. 

Di te privo spauro - perduta strada d’amore » (Si china il giorno ). 

Giuseppe Ungaretti ha percorsa intera la via dolorosa dello smarrimento, 
della sofferenza, della solitudine, fino ai piedi della Croce, fino al cuore del 
Crocifisso. La macerazione del dolore, a cominciare dalla vita di trincea, ha 
scavato in lui un’umiltà consapevole, una forza di accettazione, una così intensa 
sensibilità spirituale, da rendere la sua fede, raggiunta ed espressa nel canto, 
un’esperienza di vita cristiana tra le più significative del nostro tempo. (Poesie, 
Mondadori 1943-47). 

L’uomo de L'allegria ha in fondo tanta tristezza, perchè sente il vanire 
della vita in nulla, « una corolla di tenebre » (I fiumi). « Tra un fiore colto e 
l’altro donato - Tinesprimibile nulla » (Eterno). Solo rimane la comunione coi 
vivi e coi morti, in un comune destino (Fratelli). La sospensione dell’uomo, tra 
l’e ffime ro sfuggente e l’Eterno irraggiungibile, gli sembra una dannazione: 
«Chiuso fra cose mortali - perchè bramo Dio?» (Dannazione). Allora inizia il 
colloquio con le cose e con Dio, nell’ansia di trovare una certezza, un punto 
fisso (Cfr. in Sentimento del tempo: La pietà, Preghiera). 

« Da ciò che dura a ciò che passa 
Signore, sogno fermo, 

Fà che torni a correre un patto. 

...Sii la misura, sii il mistero. 

Purificante amore, 

Fà ancora che sia scala di riscatto 
La carne ingannatrice » (Preghiera). 
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Questo bisogno di riscatto cresce con la sofferenza degli anni, che gli 
strappano le persone più care; cresce con lo strazio della guerra che impietra 
gli uomini neirodio e nel terrore. Tremenda passione deirumanità, che ha 
scordato il messaggio di Cristo. 

« Vedo ora nella notte triste, imparo. 

So che rinferno s’apre sulla terra 
Su misura di quanto 
L'uomo si sottrae, folle, 

Alla purezza della Tua passione ». 

Ma pure sente, il poeta, che ogni umano dolore non può cadere invano, 
dopo che Cristo aperse in croce le braccia e prese su di sè le nostre colpe e i 
nostri dolori; sente che in ogni sofferenza c’è la sua misteriosa presenza per 
fare di ogni pena croce di salvezza. 

a Fa piaga nel Tuo cuore - La somma del dolore 
Che va spargendo sulla terra l’uomo; 

Il Tuo cuore è la sede appassionata 
Dell’amore non vano. 

Cristoi pensoso palpito, 

Astro incarnato nelle umane tenebre. 

Fratello che t’immoli 
Perennemente per riedificare 
Umanamente Tuomo, 

Santo, Santo che soffri 

Maestro e fratello e Dio che ci sai deboli. 

Santo, Santo che soffri 

Per liberare dalla morte i morti 

• • 

E sorreggere noi infelici vivi, 

D’un pianto solo mio non piango più. 

Ecco, Ti chiamo, Santo, 

Santo, Santo che soffri » (Mio fiume anche tu, da 11 dolore ). 

Clemente Rebora ha fatto della poesia una ricerca di verità da illuminare 
la vita, in nudità di spirito e di parola. Sul cammino di tale ricerca, Rebora 
ha incontrato la Verità fatta parola in carne d'uomo, il Cristo, e a Lui si è 
votato nel sacerdozio, tra i rosmmiani Figli della carità (1936). 

Tal la speranza in Cristo fa sicuri 

per la croce alla gloria i cuori puri (Speranza, da Poesie, 1948). 

Dopo anni di silenzio operoso e meditativo, passato attraverso le mace¬ 
razioni d’una lunga malattia. Rebora ha dato i suoi Canti dell'infermità (1956), 
vibranti di mistici accenti. 

Il sangue ferve per Gesù che affuoca. 

Bruci ami!, dico: e la parola è vuota. 

Salvami tutto crocifisso — grido — 
insanguinato di Te! Ma chiodo al muro, 
in fisiche miserie io son conflitto... (Notturno). 

Si è tentati di Citare, qui, per intero, il canto del Natale 1956, et un 
inno che ha la vastità, la profondità, la maestà d’un canto liturgico, e tutta 
la forza dolce e solenne della poesia » (G. Caproni). Almeno un tratto; 

Gesù, il Fedele, il Verace, è il Giudice 
che prese a esprimere visibile 


58 - Enciclopedia apologetica ... 
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nel giorno del Santo Natale 

rinesprimibile misericordia del Padre: 

prese a irraggiar malvisto nel volto sublime 

la bellezza divina e materna compiendo: 

e nuovo incanto di beltà pervase 

con intimo fremito l'universo 

fra linee terrene presagio di Cielo 

per educarci lassù, al Paradiso; 

ma prima ancora la Bontà rifulse, 

accese d'èsser buono il gran tormento, 

accese d’esser buono un vasto incendio 

che a somiglianza divina 

cresce e arde per ogni cuore 

in carità di Dio trasfigurato; 

cura d’una Vita mondana, sete d’innocenza... 

E l’antologia dovrebbe proseguire per lungo tratto ancora, se dovessimo 
citare i poeti italiani deH’ultima generazione (David Maria Tumido, Giovanni 
Gristini, Gherardo del Colle, Barbara M. Tosatti...) presso i quali l'accento 
cristiano si fa scoperto e vibrante, dettato da fede sentita come impegno to¬ 
tale e condizionamento di tutta resistenza. 

Spagnoli. - Anche per Miguel de Unamuno (1864-1937) la passione di 
Cristo è il punto convergente della storia, l’istanza incalzante di ogni vita. 
Egli è arrivato alla fede cristiana (anche se non integralmente ortodossa) 
attraverso un laborioso cammino, in cui si può scorgere lo smarrimento spi¬ 
rituale della Spagna dalla sconfìtta del 1898 alla rivoluzione del 1936 (cfr. Tuc- 
ci, Itinerario spirituale di M. de Unamuno , in Civiltà Catt., voi. II, 1957, 
pag. 146 seg.). 

Il suo saggio L'agonia del Cristianesimo non è già l’epicedio di una fine, 
ma lo squillo di una battaglia (agonia = lotta) che impegna il cristiano nel 
mondo contro ogni lassismo, o conformismo, contro ogni mondano compromesso. 
Solo attraverso la lotta, la rinuncia, il martirio, il cristiano vive il suo Ideale e 
porta salvezza nel mondo. 

Non tutto è ortodosso in questo e in altri saggi di Unamuno, ma non 
si può sottovalutare la forza del suo messaggio, avvalorato dalla serietà dell'e¬ 
sempio. M. De Unamuno è arrivato alla fede cristiana (anche se non in¬ 
tegralmente cattolica) attraverso un laborioso cammino, in cui si può scorgere 
lo smarrimento spirituale della Spagna dalla sconfitta del 1898 alla rivoluzio¬ 
ne del 1936. 

I saggi: Del sentimento tragico della vita - Agonia del Cristianesimo, 
furono messi all’Indice, con decreto del S. Uffizio 23-1-57, per i gravi errori 
e le confusioni che vi sono mescolati a balenanti intuizioni di verità. Scorie 
che sembrano purificarsi nella poesia, cui Unamuno affidò la confessione 
del suo anelito cristiano, 

lì Cristo di Velasquez (1920; trad. Gasparetti, Morcelliana 1948) è il can¬ 
to meditativo e solenne di questa fede. Un canto che si complica a volte in fol¬ 
to simbolismo, di gusto barocco, ma pure è librato in mistico fervore, spiegato 
come una salmodia, sostanziato di significazioni bibliche. 

Dinanzi alla bianca figura del Crocifisso, che stacca sul fondo di tenebra. 


» 
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Unamuno vede la lotta fra la luce € le tenebre, la santità e il peccato, la vita 
e la morte. Vede la rivelazione del mistero; vede Tarn ore verginale e divino del 
Cristo aperto sul mondo. 

« Scopristi 

l’umanità di Dio per gli occhi nostri 
con le tue braccia il manto del mistero . 
aprendo, rivelasti la divina 
essenza del Dio umano, che dell’uomo 
, scopre il divino. Sul recinto santo 
del tuo corpo che è chiesa, in Dio tuo Padre 
noi saremo, vivremo ed agiremo, 
divina stirpe, noi, fratelli tuoi, (vii, p. 34). 

...Senza di Te, Gesù, nasciamo solo 
per poi morire; ma con Te moriamo 
per nascere » (xxiv, p. 120). 

Dovremmo citate per intero la preghiera finale, di un’altezza lirica e di 
un mistico ardore unici in tutta la moderna letteratura. 

Da Unamuno prende avvio la poesia religiosa della nuova generazione, 
dalle luci balenanti in Garcia Lorca, al canto della fede di un Rosale* e 
di Vivanco. 

Nell’Ode al SS. Sacramento, di Garcia Lorca , sembrano convergere l’m- 
qtiieta ricerca dell’ingegno e la fede secolare del popolo spagnolo. 

k Solo il tuo Sacramento di luce in equilibrio 
calmava l’angoscia dell’amore dissolto. 

Solo il tuo Sacramento, manometro che salva 
cuori lanciati a cinquecento all’ora. 

...Mondo, ormai hai una meta per il tuo abbandono. 

Per il tuo orrore perenne il buco senza fondo. 

O Agnello prigioniero di tre voci uguali! 

Sacramento immutabile d’amore e disciplina». 

(Poesie di G. Lorca, trad. di C. Bo, Guanda, Parma 1945). 

Russi. - L’anima mistica dei popoli russi ha trovato nella poesia la li¬ 
bera voce dello spirito contro la montante marea del materialismo. 

Dovremmo rifarci ai simbolisti di fine Ottocento e del primo Novecento 
per sentire la forza irresistibile di questa voce, oggi soffocata ma non spenta. 

Dostojewski e Soloviev sono i geni ispiratori, i profeti di un’età che dal 
caos dell’Anticristo si dibatte per orientarsi nuovamente verso Cristo e ricom¬ 
porre, nel suo mistico corpo, l'umanità lacerata e dispersa. 

Oltre che pensatore-teologo, Vladimiro Soloviev (1853-1900) è anche poe¬ 
ta, specialmente là dove canta la Vergine Maria (Giglio Bianco, Tre Conve¬ 
gni), « l’Eterna Compagna » portatrice e simbolo a volte della divina Sapienza 
che rigenera il mondo. 

« Sappiate che l’Eterno Femminino 
già discende in un corpo immateriale ». 

È noto come il cammino a Cristo ha portato Soloviev nel seno della Chie¬ 
sa cattolica. Cosi il suo discepolo più fedele, Venceslao Ivanov (1866-1949), 
poeta e teorico del simbolismo mistico* 
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Il poeta per Ivanov è un rivelatore del divino, un « mistagogo », un pa> 
store di anime. Nella sua complessa sintesi poetica, egli ha tentato abbraccia¬ 
re i valori spirituali dell'umanità di tutti i tempi. Per questa strada si è tro¬ 
vato anche lui nell’universalità della Chiesa cattolica (1925) e ha cantato il suo 
cammino in La strada di Emmaus e nei Sonetti romani. 

All’opposto, altri poeti del gruppo simbolista, Belyj e Alessandro Blok, 
si orientarono verso un naturalismo paganeggiante, fino a confondere l'eter¬ 
no Femminino in una donna di carne e il Regno messianico nella Rivoluzione 
di ottobre. 

L’anima russa è portata a vedere in termini religiosi, messianici, ogni 
rinnovamento della società umana. Il ritorno di Cristo, descritto nella leggen¬ 
da del Grande Inquisitore di Costojewski, in pagine di Turghenev e di Leone 
Tolstoi; l’avvento del Regno preconizzato da Soloviev e da altri pensatori, so¬ 
no espressioni mistiche del fermento rivoluzionario che agitò fin dal secolo 
scorso la « Santa Russia ». Ancora alla vigilia della Rivoluzione bolscevica, 
Belyj iniziava così un suo poemetto: a Qualcuno mi ha confidato - che tra 
breve tornerà Cristo », e in Cristo risorto cantò la Rivoluzione in un alone di 
avvento messianico. 

Celebre fra tutti Alessandro Blok (1880-1921) col suo poemetto I Dodici f 
ondeggiante come un film neorealista fra quadri di cruda evidenza e sospen¬ 
sioni musicali di spirituale suggestione (tràduz. di R. Poggioli, Il fiore del verso 
russo , Einaudi, Torino 1949). 

Notte cupa, neve bianca, turbini di vento per le vie di Leningrado, sotto 
il terrore. Col passo rivoluzionario, fucili spianati, avanzano dodici guar¬ 
die rosse. 

« Senza un nome benedetto - vanno vanno ad uno ad uno. 

Pronti alla vendetta, - pietà per nessuno... ». 

Al loro passaggio si riga la neve di sangue e il borghese si nasconde stringen¬ 
do i denti, come un « cane famelico ». Ma sotto i gesti violenti e le voci bal¬ 
danzose, quegli uomini celano smarrimento e tristezza. 

« Placa, o Signore, l’anima tua schiava... - Che tediol ». 

Tutta qui la loro smania di rinnovare il mondo? Gelo nelle ossa, spari di fu¬ 
cili, urla nella notte... 

a • 

« Cosi vanno nella sera - ed il cane è ormai laggiù, 
ma davanti alla bandiera - camminando lieve 
nel vortice di neve, - di rose inghirlandato 
in un nembo imperlato - avanti marci tu, 
non veduto, o Gesù! ». 

È la finale del poema, l’attesa dell’anima russa, anche nella tormenta ri¬ 
voluzionaria. «Egli è presente dovunque, anche là dove s’innalzano insegne 
che non portano il simbolo della Croce. Egli è il grande pescatore d’anime: 
dietro a lui, anche senza vedere e sapere, dodici guardie rosse possono diven¬ 
tare dodici apostoli » (Poggioli, introduz. ai Dodici, op. c .). 

Ma quando vide allontanarsi sempre più il regno messianico di libertà 
e di giustizia, sperato dalla Rivoluzione, Blok si chiuse in una desolata tristezza, 
fino a lasciarsi morire d’inedia (1921): 

«Se voi sapeste, amici, il freddo e il buio 
che ci attende nel prossimo futuro! ». 
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Una fine ancor più tragica toccava qualche anno dopo al poeta trenten¬ 
ne Sergio Esenin, figlio e cantore nostalgico della terra russa. Anch'egli aveva 
inneggiato alla Rivoluzione e al «nuovo Salvatore »; ma dopo aver girato per 
il mondo, non si trovò più nel regime poliziesco instaurato nel suo paese. La 
vita disordinata e più ancora una « ruggine di tristezza » lo portò a eccessi di 
pazzia ed al suicidio (1925). « Morire non è nuovo sotto il sole, - ma più nuo¬ 
vo non è nemmeno vivere », scrisse col sangue prima d’impiccarsi. La vita non 
ha più senso nè speranze per l’anima mistica del contadino russo, al quale fu 

tolta la fede. 

Pure, nella poesia di Esenin rivive a tratti la fede dei padri; e là dove 
non vive c’è la memoria dolorosa d’un bene perduto. 

« Io vedo: in azzurrina veste, - sulle lievi nuvole alate, 
va la Madre adorata - col Figlio purissimo in braccio. 

Per la pace Ella porta nuovamente - il Cristo risorto a crocifiggere ». 

(Esenin, Poesie, a cura di F. De Luca, Firenze, Fussi 1947). 

• Ir 

• * • 

§ 7. - Diego Fabbri: Processo a Gesù. 

Il teatro italiano, dopo Pirandello, ha proseguito sulla stessa strada 
di serietà morale e di problematica esistenziale, giungendo a conclusioni 

anche più confortanti. 

I drammi di Ugo Betti (1892-1953: Frana allo scalo Nord - Corruzione 
al palazzo di giustizia - Lotta fino all’alba...) ripropongono i temi della solitu¬ 
dine umana neirincomprensione vicendevole, della corresponsabilità nei- 
male, della vana corsa che è la vita intessuta di errori; ma, anziché a solu¬ 
zioni disperate, arriva a fondare la pietà reciproca, l’esigenza di una incor¬ 
ruttibile giustizia, l’attesa d’una purificazione e pacificazione oltre i man- . 
dani errori. L’uomo di Betti, appunto perchè non rinuncia a vivere, postula 
lina trascendente Giustizia, Bontà, Misericordia. 

Per Diego Fabbri questi postulati di Betti assumono la personale con¬ 
cretezza della rivelazione cristiana, e il dramma in ultima istanza giunge al 
dibattito tra Fucino e Dio, 

Fabbri s'è nutrito di teologia e s’è messo fin da giovane sul piano del- 
l’impegno cristiano che coinvolge tutta la vita, anche la letteratura. I saggi . 
Cristo tradito e Ambiguità cristiana (Cappelli 1954) dicono fino a quale 
punto egli abbia visto soprannaturalmente chiaro nei problemi che travagliano 
l’umanità di oggi. Il bisogno anzitutto di comprendere l’uomo, col mettersi 
« dalla sua parte », sollevandosi dai piani inferiori dell’economia, della poli¬ 
tica, uscendo dai vicoli ciechi di una filosofia immanentistica e d'un esisten¬ 
zialismo disperato. Riproporre l'uomo in tutte le sue dimensioni: nell’indi¬ 
vidualità psicologica, nelle insopprimibili esigenze morali, nella consistenza 
metafisica, nell’apertura alla mistica realtà della grazia. E una volta compreso 
Fucino; accettarlo così come Dio l’ha fatto, e amarlo con quell’amore che 
scaturisce da Dio e per Cristo passa in noi. 

« Non dobbiamo aver paura dell’uomo. E’ tempo di scoprirgli i larghi 
confini, le sostanziali valutazioni che Cristo gli ha acquistato e attribuito stabil¬ 
mente... E’ Fequivoco più inquietante della Cristianità; aver aspettato che 
l’uomo diventasse un altro, diverso per le parole di Cristo. Ma Cristo è venuto 
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per salvare l’uomo cosi com’è. Non ci si rassegna ancora a credere alla im¬ 
mutabilità degli esseri. E' la legge più spaventosa delle cose create. Doverle 
accettare, non poterle mutare... Si accettano cosi come sono. Si amano. E’ il 
loro amore che deve cambiare, non il loro essere. Non può. Ma il loro amore, 
sì, può mutare. E allora si salvano ». 

Il dramma Inquisizione (1950) mostra dapprima la tortura che si inflig¬ 
gono gli uomini ribellandosi alla loro sorte, col non sopportarsi a vicenda. 

Ad un Santuario di montagna, custodito da un vecchio prete, arriva 
un giovane sacerdote, professore di Seminario, affetto da esaurimento nervoso 
e da crisi di razionalismo. Il Vescovo l’ha inviato lassù, nell'estate, per ripo¬ 
sarsi e ricuperare la fede, a contatto col venerando e santo Abate del Santua¬ 
rio. Invece Don Sergio è fisso nella sua ribellione e nelle idee corrosive della 
fede, per cui deride di andarsene. Al Santuario giungono quel giorno due 
giovani coniugi, per tentare l’ultima carta, il miracolo, che valga a tenerli an¬ 
cora insieme. Angela accusa il marito di non amarla; Renato rinfaccia alla 
moglie di averlo reso infelice trascinandolo fuori strada. I due son tanto diver¬ 
si di carattere e divisi negli intimi sentimenti: lui un credente, un puro, 
attratto in gioventù da una vocazione religiosa; lei incredula, sensuale, pronta 
a lottare contro tutti — anche contro Dio — per la sua passione. Renato si 
è legato a questa donna vinto da un senso di pietà e dall’ansia di salvarla. 
Angela non sa che farsi della pietà di lui: vuole l'amore. E quando Renato 
le risponde: « Forse ero fatto per un altro amore », essa si avventa con ribel¬ 
lione blasfema: «SI, eccol Ci siamo finalmente arrivati! Vuoi sapere quel che 
ri divide?... Proprio Vamore di Cristo. Io non amo Cristo, per me Cristo non 
c'è, non . c’è stato... Per me Cristo non è venuto, non è passato... E invece tu 
radon. Il nostro nemico è lui ». 


Don Sergio, per parte sua, porta la ribellione sul piano della libertà 
ch'egli 

(nel matrimonio, come nel sacerdozio), quando l’inesperienza ci rende in¬ 
capaci d’una decisione irrevocabile. E propone baldanzoso di riprendersi 
ciascuno la propria libertà e andarsene. 

A questo punto interviene il vecchio Abate, rimasto prima quasi in 
silenzio, sgranando la sua corona. « Vuol dire, allora, che rimarrò io solo ad 
aver paura per tutti e tre. Prima io vi guardavo — e mi siete sembrati l'uma¬ 
nità: ciechi e ossessi come l’umanità intera... — ecco, pensavo, tra un po’ 
usciranno di qui — divisi, nemici, soli — soli ricomincieranno a vivere cre¬ 
dendo di aver deciso « liberamente » — e non sanno invece d’aver deciso 


crede tradita da Dio, il quale ci chiama ad impegnarci tutta la vita 


spinti da un inganno — perchè tutta la vostra preoccupazione è stata di in¬ 
gannarvi, di ingannarvi atrocemente senza nemmeno conoscere tutte le facce 
deH’inganno... ». 

Le parti si capovolgono : su quei tre disperati s'è schiusa la luce di 
Dio, riflessa in verità e misericordia delle parole umili e grandi del vecchio 
Abate, il quale accusa il bisogno di compagnia insito in ognuno di noi e gli 
errori che si fanno in questa ricerca: pretendere di trovare la pienezza nel 
limite delle creature e la meschina pretesa di cambiarci: «E' che noi pre¬ 
tendiamo di cambiarci. Mi capite? Uno vuol cambiare l'altro e l'altro l'altro... 
e cosi via... L’origine di tutto il male è qui. Questa pretesa, questo diritto 
alla tirannia che crediamo di avere... Noi non riusciamo a restare insieme da 
uguali. Il miracolo è tutto qui: riuscire ad accettarci così come siamo». E 
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ai-'tre- che si domandano attoniti come è possibile questo miracolo, l'Abate 
risponde: « Chiamare tra noi Colui che ci ha fatto così ... Quando nói, insie¬ 
me lo chiamiamo, — ognuno per sè, per la propria salvezza, per quella degli 
altri... e Lui scende — ecco che il miracolo si compie: i vincoli si ricostitui¬ 
scono... un regno si forma, un regno di tutti uguali — tutti ugualmente de¬ 
bitori e creditori — la sua compagnia rende allora possibile la nostra, un 
altro mondo già in questo mondo... ». 

Processo a Gestì (1956) porta fino in fondo quello scandaglio che in 
Inquisizione e in altri drammi dì Fabbri (Il Seduttore — Processo in fami - 

ha cercato di sondare Fucino. Poiché solo in Cristo l'uomo trova la 
misura di se stesso, il superamento nella Misericordia infinita di tutte le sue 
miserie, la composizione delle antinomie che lo dilacerano neirintimo della 
coscienza. 

Singolare processo, in cui il soggetto chiamato in causa non compare 
mai, eppure è sempre presente alla coscienza degli uomini, i quali non posso¬ 
no fare a meno di pronunciarsi; o per Lui o contro di Lui. 

Nel 1933 un gruppo di giuristi Ebrei anglosassoni volle rifare a Gerusa¬ 
lemme il processo a Gesù di Nazareth, riconoscendone infine l'innocenza. 
Fabbri trasferisce l’episodio agli anni dopo la guerra, che ha scatenato nuove 
persecuzioni ed eccidi contro gli Ebrei. Sarà ancora il sangue di quel Giusto 
invocato un giorno dai loro padri? Per mettere fine a tale ossessione, una 
distinta famiglia di Ebrei va rifacendo il processo a Gesù; in una ricerca 
spassionata di verità e di giustizia. 

Nel primo tempo si interrogano i testimoni e gli attori dei fatti evan¬ 
gelici, con un riandare a ritroso die ha tutta l’aria di voler ricercare le fonti 
della vita straordinaria di Gesù. Si giunge ad interrogare la Madre Maria, 
Giuseppe il custode del parto verginale, i discepoli testimoni dei miracoli 
e delle parole del Profeta di Nazareth. 

. Ed ecco levarsi il grande capo di accusa: è tutta una mistificazione, poi¬ 
ché i discepoli per primi non hanno creduto in lui, l'hanno rinnegato, tradi¬ 
to, abbandonato. Risponde Pietro per tutti: «Noi credemmo in Lui!... E’ 
vero: non morimmo... anzi lo rinnegammo, chi apertamente, come me, chi 
con la fuga o rinchiudendosi in casa... Ma quel che non volete capire, e che 
purtroppo io non riuscirò a farvi intendere, è che si può nello stesso tempo 
credere e tradire, amare e rinnegare ». 

Gaifa, a sua volta, riferisce l'incanto, il fascino esercitato da Gesù («Vi 
dico che incantava... »), onde il proposito da parte del Sinedrio di sbarazzarsi 
di lui. « Lo stavamo interrogando... Ma come si interroga qualcuno che è 

colpevole è deve essere condannato. E invece scoprivamo che 
non era colpevole di nulla... e non era nemmeno esaltato, nè un mistificatore... 
oso dire che le sue risposte avevano il timbro non solo della buona fede ma 
della verità. Fu allora che avemmo paura ». . 

Gesù è uno che inquieta un po' tutti e bisogna in qualche modo pronun¬ 
ciarsi di fronte a lui. Anche Pilato, che avrebbe voluto rimanere estraneo 
a quella faccenda, ne fu coinvolto. Ma egli continua a proclamarsi innocente 
del sangue di quel Giusto, e nessuno degli altri, neppure Caifa, è disposto 
ad. assumersi la responsabilità di averlo messo a morte. Forse era una grande 
speranza che muoveva Giuda, il Sinedrio, il popolo d'Israele, i Romani con¬ 
tro Gesù: costringerlo a dichiararsi con un gran miracolo? 
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Noi — risponde Maria Maddalena, spingendosi dinanzi al fratello Laz¬ 
zaro, — il miracolo l’avevano davanti, se volevano vedere: questo morto re¬ 
divivo. « Ma non capite nemmeno voi, come non capirono loro, che quello 
che contava per Gesù era l’amore, e che i miracoli non erano altro che gesti 
e parole e fatti d'amore!... Dovete imbattervi per forza nell'amore, se volete 
continuare a parlare di Gesù ». 

Da una situazione così complessa è difficile trarre una conclusione, anche 
se Davide, l'accusatore spregiudicato, vorrebbe tagliar corto: Gesù era rimasto 
solo, incompreso da tutti* estinta la virtù taumaturgica, fallita la sua opera. 
« Voglio dire che non furono soltanto Pilato, Caifa, e il Sinedrio a volerlo 
morto, ma tutti: il popolo e Giuda e i discepoli, tutti vollero che Gesù mo¬ 
risse sulla crocei La sua morte allora non è imputabile a qualcuno, ma a tutti: 
direttamente o indirettamente : ai giudici, — a noi giudei — come ai romani, 
cioè anche a voil ». 

Quando la scena riprende, per la sentenza, qualcosa è mutato in seno 
alla troupe, che fino allora, durante il dibattito, aveva ostentato quasi una 
impassibilità giuridica. Nell’intermezzo, tra Davide e Sara è avvenuto uno 
scontro. Lei si rifiuta di continuare in questa commedia, perchè si sente 
« chiamata in causa ad ogni momento ». Le torna dinanzi il marito Daniele, 
ch’ella tradiva con Davide, proprio mentre andavano discutendo in altra sede 
il processo a Gesù. La sera in cui Daniele le confidava che si era persuaso che 
Gesù fosse davvero il Salvatore di tutti, Davide cercava di liberarsi del rivale 
col darlo in mano ai tedeschi. D'allora Sara non ebbe più pace, sentendosi 
«accusata personalmente: condannata». 

Nel secondo tempo si ha il dilatarsi repentino della corresponsabilità 
che inquieta Sara, fino a prendere tutti — attori e spettatori — tutti respon¬ 
sabili nel processo a Gesù. 

Il vecchio ebreo, che fa da giudice istruttore, dichiara il suo disappunto 
di non poter giungere a capo in questa faccenda. Gesù di Nazareth rimane 
per noi un grande enigma. Le testimonianze storiche sono passibili di varie 
interpretazioni. Pensavamo con questo dibattito di sollecitare una testimo¬ 
nianza da voi, cristiani di oggi, una prova imprevista che ci avrebbe aperto 
una strada nuova. « Purtroppo quest’attesa rivelazione non s’è ancora mani- 
festata, almeno ai nostri occhi... Il mondo cristiano non sembra aver abbrac¬ 
ciato il messaggio di Gesù di Nazareth in modo talmente vivo ed evidente da 
rivelarlo nella sua vita. Forse la vera civiltà cristiana dovrà ancora incomin- 

fi? 

dare... ». 

Ora sono tutti i seguaci del Cristo chiamati in causa: il dibattito si esten¬ 
de dal palco alla platea degli spettatori. S'avanza un intellettuale razionalista 
a rincalzare l’accusa. La traccia lasdata da Cristo nell'umanità è troppo scar¬ 
sa perchè si possa ragionevolmente credere che è la traccia lasdata da un Dio. 
« Non trovo l'uomo nuovo, non trovo il cristiano! E’ proprio l'uomo che non 
è cambiato, nonostante il passaggio di Cristo! E’ questo il fatto spaventoso, 
disperante, che rende questo "processo" perduto per la causa di Cristo, per¬ 
duto senza possibilità d’appello ». 

Interviene nella difesa un sacerdote, additando i santi, questi uomini 
nuovi, imitatori del Cristo, che sono entrati nella vita degli uomini e l'hanno 
lievitato di nuove speranze. L'altro insiste opponendo il fatto del mondo 
che non è cambiato dopo venti secoli, « anzi il messaggio di Cristo, quello 
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autentico, quello evangelico, sta morendo nella vita degli uomini di oggi. E' 
Fagònia 

Il diverbio si fa serrato, come sul piano esistenziale il duello tra le forze 
cristiane, e quelle del laicismo d'ogni colore. C’è la forza della Chiesa nel mon¬ 
do— obietta il sacerdote — ma più ancora c’è Vinquietudine per Cristo che 
non cessa di tormentare gli uomini, a ...quei fermenti che lei crede siano 
stati crocifissi col Cristo, si sono invece sparsi, da allora, per la terra e hanno 
inquietato gli uomini... e l'inquietano sempre di più, oggi come mai! ». 

Tra gli spettatori s’alzano altri a testimoniare di questa inquietudine 
cristiana, che non dà tregua nel male e salva dalla disperazione con la spe¬ 
ranza d’un perdono. E’ una « Bionda » compagna del giovane razionalista, 
la quale si ribella ai sofismi di lui, lo smaschera nella sua vergogna, e qual 
nuova Maddalena, proclama appassionatamente la sua fede in Gesù. « La 
gente come me — ce n’è tanta di gente come me — se non avesse la certezza 
che Gesù è venuto in terra per capire e perdonare e per salvare anche noi.., 
sarebbe disperataI C’è sempre un momento della nostra vita in cui rimane 
soltanto Lui a difenderci, a prendere le nostre parti — proprio quando non 
abbiamo più difese, e la vita, tutt'intera ci sputa addosso... ». 

E* un giovane provinciale fuggito di casa, che ha dissipato tutto come 
il figlio prodigo e gli manca perfino il coraggio di tornare. Solo in Gesù 
trova il padre che lo comprende e lo accoglie, così com’è. E’ un infelice, cie¬ 
co dalla nascita, che supplica: « Lasciatemi almeno la speranza! », E* la don¬ 
netta addetta alla pulizia del teatro, cui hanno fucilato l'unico figlio, ed ora 
se lo sente vivo ancora, per la fede in Gesù et ...non ce lo dovete toccare, 
Gesù. Noi non abbiamo niente, neanche l’mtelligenza per stare delle giornate 
intere per ragionare... noi siamo veramente poveri. Non dovete allora to¬ 
glierci quel poco che abbiamo, ma che per noi è tutto, Gesù è tutto, per noi! ». 

Con questi interventi spontanei, a catena, il dramma afferra come la 
propagazione rapida e incontenibile di un incendio tra materiali secchi. Nes¬ 
suno può restare indifferente o estraneo a questo dramma vivo: «è la co¬ 
scienza cristiana che si risveglia un po’ in tutti e reagisce in difesa di Gesù » 
e si accusa di fronte allo stupore del giudice ebreo, il quale riconosce che 
con questa certezza i cristiani potrebbero cambiare il mondo, se avessero 
il coraggio di manifestarla, « Non ci pensiamo » risponde uno; e un altro: 
u ci vergognamo... la stessa vergogna che deve aver provato san Pietro quan¬ 
do ha detto: — Non lo conosco! ». E il sacerdote: «nel nostro caso non si 
tratta nè di dimenticanza nè di vergogna... noi, forse, non abbiamo imitato 
Cristo a sufficienza ». 

Si giunge cosi alla confessione di una colpevolezza comune e all'attesa 
d’un unico perdono. Lo ammette Davide stesso, l'ebreo accusatore scopertosi 
pure lui reo di tradimento, come Giuda: «Non vi siete ancora accorti che 
da ‘'allora” non ci sono più ebrei e cristiani, ma soltanto un’unica famiglia 
di peccatori che domandano un unico perdono? ». 

li processò si chiude con una corale implorazione a Gesù, « che ali¬ 
menta e sostiene tutte le speranze del mondo », a Gesù, che è ancora tra noi, 
vi vo : 

« Resta - in mezzo a noi - fino alla fine - del mondo! ». 


L’enorme successo che ha riscosso e va riscuotendo quest'opera sulle sce- 
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ne del mondo, dice come D. Fabbri abbia raggiunto in essa la statura del 
dramma cristiano moderno. A differenza del Claudel, i cui personaggi si 
muovono in un'atmosfera rarefatta di simbolo, Fabbri ci immette nella con¬ 
cretezza della vita vissuta, ma con la totalità delle sue prospettive, quella 
naturale e quella soprannaturale. Il male che tormenta gli uomini è il pecca¬ 
to, ribellione alla creazione di Dio; la loro ansia di libertà è anelito di reden¬ 
zione; la loro sete di amore si placa solo in Dio; i loro passi di corsa in 
questo mondo, prima o poi, incrociano quelli di Cristo, il a contemporaneo » 
d’ogni umana generazione, « il primo e l'ultimo amore ». 

• I • • « 


CAPITOLO IH. - LA SCOPERTA DELLA CHIESA 




I « « 

L - Gilbert K. Chesterton (1874-1936). La scoperta dell’Ortodossia 


Prima di essere un cattolico militante, originale e simpatico, Chesterton 
confessava di essersi trovato a dodici anni pagano, a sedici completamente 
agnostico. Nel marasma delle moderne ideologie, la sua fede anglicana, priva 
del sostegno di un'autorità sicura, era stata sommersa. Ma l’uomo era rimasto 
a galla, forte della sua sanità fisica e morale, incapace di lasciarsi dimezzare o 
soffocare da tutti gli -ismi della moderna civiltà che minacciano questa crea¬ 
tura di Dio esuberante di vita. E allora impugnò la penna dello scrittore e del 
giornalista, come don Chisciotte la sua lancia, unendo aH’amore per l'ideale 
il buon senso e l’umorismo di un Sancio Panza. In mezzo alle strombazzate dei 
superuomini, alle pazzie dei decadenti, alla disperazione degli scettici, si pro¬ 
pose di rivendicare l'uomo comune ed il suo difitto alla vita intera, naturale, 
gioiosa, senza falsificazioni nè decurtazioni. 

Ingegni perspicaci, come Chesterton, hanno una logica che sventa di 
botto ogni sofisma. Con un lampo di spirito ti colgono il lato debole di un 
sistema, con un paradosso t’impongono l’evidenza della verità. 


I volumi Eretici e L’Uomo eterno (trad. Ferruzzi, La Nuova Italia, Fi¬ 
renze 1930 e 1932) sono le battaglie contro gl’idoli del secolo: il materialismo 
e l’idealismo, il pragmatismo e lo scetticismo, in nome dell’uomo che non si 
può mutare a piacimento con i sistemi filosofici o con i regimi politici. • 

L’errore fondamentale dei moderni sistemi, dice Chesterton, è quello di 
dimezzare l’uomo nella sua natura, ohe è sintesi di opposti. L uomo è materia 
e spirito, ragione e sentimento, individuo e società. È geloso della sua libertà, 
ma non può esercitarla senza un’autorità. Ama l’avventura, il nuovo* l’impre¬ 
visto, ma ha pure bisogno di principi fermi, di certezza. Svolge la sua vita nel 
contingente, ma tende irresistibilmente all’Assoluto, all’eterno. Questa la gran¬ 
de scoperta che credette di aver fatto Chesterton: la scoperta delFuomo vivo, 
secondo « la filosofia della sanità di mente ». Si accorse ad un certo momento 
che era la filosofia perenne dell’ortodossia cattolica: come respiratore che, 
dopo lunga ricerca* crede di scoprire un nuovo mondo e si ritrova nell’an- 

tica patria. 

a Io confesso qui liberamente tutte le stupide velleità della fine del .secolo 
XIX. Come tutti i ragazzi che si rispettano, ho voluto essere in antidipò sulla 
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mia età. Come loro, ho voluto essere qualche diecina di minuti in anticipo 
sulla verità. La conclusione è stata che mi sono trovato in ritardo di diciotto 

. » . « • ' •• * *• •* ^ ‘ 4 • ' 1 . ► " * 

secoli... Quando fantasticavo di stare in piedi da me solo, mi trovavo in que¬ 
sta ridicola posizione: che mi appoggiavo, senza saperlo, a tutto il Cristiane¬ 
simo... Non sono riuscito ad inventare, da me, che una copia peggiorata delle 
tradizioni già esistenti nella civiltà religiosa... Ho tentato di fondare di mia 


testa una eresia; e quando stavo per darle gli ultimi tocchi, ho capito che non 
era altro che l’ortodossia » (UOrtodossia, trad. Ferruzzi, Morcelliana 1932). 

Nel secolo nostro non fu scritto un altro libro di apologetica cosi straor¬ 
dinario e vivo come questo: 0 romanzo intellettuale di Chesterton in cerca 
della verità che spieghi l'uomo e risponda alle sue aspirazioni. Di fronte a 
tali esigenze, i pensatori immanentisti gli fanno la figura dei maniaci che si 
esaltano in un'idea fissa e mulinano a vuoto nel loro cervello. L'uomo è una 


realtà misteriosa e complessa: non la geometria del razionalismo, non il circolo 
chiuso deirimmanentismo rispondono ai suoi interrogativi e svolgono le sue 
infinite possibilità. Gi vuole una dottrina vitale , com’è il Cristianesimo, «equi¬ 
librio di apparenti contraddizioni», mistero che getta tanta luce sul mondo. 
« La croce, che ha nel proprio centro una collisione ed una contraddizione, 
può stendere le sue quattro braccia airinfmito, senza alterare la sua forma. 


Per il paradosso' centrale che essa contiene può crescere senza cambiare. Il 
circolo ritorna su se stesso ed è chiuso. La crocè apre le sue braccia ai quattro 
venti, è un segnale indicatore per viaggiatori in libertà » ( L’Ortodossia, p. 33). 


Per senso di onestà e di giustizia, Chesterton ha voluto esaminare le con¬ 
traddizioni del Cristianesimo, bersagli alle accuse da una parte e dall'altra. In 
realtà, conclude, sono gli accusatori in falso, perchè unilaterali e preconcetti, 
mentre il Cristianesimo è il centro dinamico in cui gli opposti coesistono in • 
tensione e in equilibrio. Per questo è fonte di armonia, ma più ancora di rivo¬ 
luzione, di quel vero progresso che consiste nel partire da una base ferma di 
princìpi e tendere verso un ideale tanto bello da attrarre le migliori energie, 
tanto alto da consentire infinite possibilità. Nel Cristianesimo c'è posto per 
« lo stupore, la curiosità, il desiderio di avventure morali e politiche, la giusta 
ribellione ». Vivere il Cristianesimo è impresa difficile, ma anche la più me¬ 
ravigliosa avventura, la sola che consenta all’uomo di essere pienamente se stes¬ 
so, di dilatarsi nell'amore e quindi nella gioia. « La gioia, che fu la piccola ap¬ 
pariscenza del pagano, è il grande segreto del cristiano » (ivi, p. 260). 

Da questo motivo fondamentale Chesterton dipana, con fantasia indiavo¬ 
lata, le Avventure di un uomo vivo (trad. di E. Cerchi, Milano 1933) e i rac¬ 
conti che hanno come protagonista quel simpatico padre Brown, apostolo e 
poliziotto, raddrizzatore di torti e di storture, seminatore di bontà e di gioia. 

Da quando scrisse POrtodossia (1908) passarono ancora 14 anni prima 
che Chesterton entrasse a far parte ufficialmente della Chiesa cattolica. 

N gìY Auto b io grafia (I. P. L., Milano 1936) egli ci racconta la dura lotta 
dell'uomo preso al laccio della verità. Alla gioia della prima scoperta, succede 
un duello di attrazioni e di repulsioni, di fughe e di ritorni. La rete dei pre¬ 
giudizi, la pressione dell'ambiente, la forza delle abitudini, un cumulo di ti¬ 
mori trattiene l'uomo, già convinto, dall'ultimo passo. Ma la verità, incarnata 
in Cristo e nella Chiesa, prende ognor più l'attrattiva d'un grande e irresisti¬ 
bile amore. « Nel momento in cui si cessa di attaccare (la Chiesa), ci si sente 
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attratti verso di lei. Nel momento in cui si cerca di gridare: Abbasso, si comin¬ 
cia ad ascoltare con piacere. Nel momento in cui si tenta comportarsi verso 
di lei in buona fede, si comincia ad innamorarsene ». 

Superata la porta stretta per entrare, l’uomo sente di aver conquistato 
la libertà dello spirito, l’universalità dei valori, la cittadinanza del mondo. 

Egli può dire con la fierezza di Paolo: Civis Romanus sum. 

La risurrezione di B.oma (I. P. L., Milano 1951) è l’opera della maturità 
di Chesterton apologista, un saggio a sfondo storico, ove il destino temporale 
ed eterno deli-uomo s’inserisce concretamente nella costruzione del Corpo 
mistico di Cristo. Scorrendo la storia a grandi tappe, lo scrittore addita la vi¬ 
talità ognora rifiorente della Chiesa cattolica, in un mondo che vede fatal¬ 
mente invecchiare le sue dottrine, i suoi sistemi, i suoi idoli. Fino ai nostri 
tempi, dove ancora sussiste in mezzo al caos n l’Isola sacra n, la Chiesa Roma¬ 
na, portata sulla rocca della cittadella vaticana, a levare in alto la luce, a far 
sentire la voce. « ... Nel tremendo silenzio che segue ogni appassionata inter¬ 
rogazione, una voce ha sempre parlato e un gesto ha salvato l’umanità ». 

§ 2. - Paul Claudel (1869-1955). La santa realtà . 

Il più grande tra i poeti cattolici contemporanei, prese le mosse assai di 
lontano. Scontò in gioventù l’eredità dei * tristi anni intorno all’80 » quando 
« tutto ciò che aveva un nome nell’arte, nella scienza e nella letteratura era irre¬ 
ligioso. Renan regnava... E proprio dalle sue mani io, alunno, ricevetti la coro¬ 
na » {La mia conversione, nel voi. Come ci siamo convertiti, S. E. I., Torino 
1918). Ma dopo il tuffo nella sfrenatezza dei giovani anni, cominciò a provare 
il disgusto per una vita senza scopo, per gli esercizi raffinati e vuoti della poesia 
parnassiana, per la concezione materialista del mondo e della società. 

Il 1886 fu l’anno di grazia per Claudel. L’opera di A. Rimbaud schiuse 
al giovane inquieto gli orizzonti del soprannaturale, n La vera vita è assente; 
noi non siamo al mondo», aveva confessato il poeta veggente. Claudel allora 
si volse al simbolismo, in cerca della misteriosa realtà. Nel Natale di quell’an¬ 
no entrò in Nótre Dame durante la funzione vespertina. I piccoli cantori in¬ 
tonavano il Magnificat, e mille e mille volti fissavano l’immagine del Bambi¬ 
no raggiante di luce. Il simbolo di quell’immagine appariva nella fede e nel 
lampo di tutti quegli occhi una meravigliosa realtà: il mistero di un Dio che 
viene fanciullo a ringiovanire i vecchi uomini. 

« Allora accadde in me l’avvenimento straordinario e misterioso che avreb¬ 
be dominato tutta la mia vita. A un tratto, mi sentii toccare il cuore, ed io cre¬ 
dei. Credei con una tal forza di adesione, con tale un sollevamento di tutto 
il mio essere, con si profonda convinzione, con una certezza cosi esente da 
ogni dubbio possibile, che, dopo, tutti i libri, tutti i ragionamenti, tutte le 
peripezie dì una vita agitatissima, non furono capaci di scuotere la mia fede 
e nemmeno d’intaccarla. Fu una rivelazione improvvisa e ineffabile; fu la sen¬ 
sazione netta e tagliente dell’innocenza purissima e dell’eterna infanzia di Dio. 
...Felici quelli che credonoI Se fosse vero! — Si, è vero! — Dio esiste, è là. È 
qualcuno, un essere personale come me! — Egli mi ama e mi chiama » 
(op. cit., p. 56). 

Ci vollero quattro anni ancora di lotta per vincere tutte le resistenze del- 
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la natura, ma infine trionfò la grazia di Dio e la sincerità delTuomo. Fu una 
vera rinascita; un passaggio dal mondo delle vane parvenze a quello della di¬ 
vina realtà. La fede cattolica gli schiuse via via il significato e l’armonia del¬ 
l'universo; i misteri liturgici lo immisero nel mirabile commercio che trascorre 
fra cielo e terra, tra l’uomo e Dio. Il poeta che già fanciullo sentiva il fremito 
della vita universa, e poi tentava incerto la sua via, trovò la fonte dell’ispira¬ 
zione, la voce del suo messaggio, a Se una missione mi è stata imposta, è quella 
di portare nuovamente ad un mondo corroso dal dubbio e abbruttito dal ma¬ 
terialismo ridea della gioia e dell'amore, nella certezza e nella fede di un D'io 
personale, a noi legato da un religioso contratto ». 

È il motivo ispiratore della poetica claudeliana, intesa come « vocazione » 
di verità, di bontà, di gioia in mezzo agli uomini. Per questo il poeta è chia¬ 
mato a scoprire e mostrare ai fratelli a tutta la santa realtà che ci è stata data 
e in mezzo alla quale siamo posti ». 

La realtà anzitutto delle cose visibili, non solo nella mutevole bellezza, 
ma nell’armonia dei loro rapporti, che fanno del mondo creato un poema sin¬ 
fonico. Quanto più si addentra nella lettura di questo poema, l’uomo scopre 
che tutto il sensibile ha valore di simbolo, oltre il quale traspare il mondo delle 
realtà invisibile a Noi sappiamo che il mondo è un testo e ci parla umilmente 
e gioiosamente delia propria assenza, ma altresì della presenza eterna di qual¬ 
cun altro, cioè del suo Creatore » ( Positions et Propositions, p. 205, Galli* 
mard, Paris 1929). 

Qui spazia lo spirito; qui ognuno è chiamato a inserirsi nel concerto e 
far suonare le sue note, perchè si svolga il poema architettato dal supremo Ar¬ 
tista. Il quale ha rivelato il suo disegno, prima con vaghi accenni, poi sempre 
più chiaramente, fino- a manifestarsi nel suo Verbo, ad infondere nei cuori il 
suo Spirito, onde si accordino tutte le voci e si compia la divina realtà del 
suo Regno. 

Vivere per l'uomo è fare tale continua scoperta e una continua scelta 
del proprio destino. « Vivre c’est con-naitre », un nascere con le cose, parteci¬ 
pare alla creazione in atto, dove ognuno di noi è chiamato a svolgere il suo 
compito. Questa la poetica « cattolica » cioè universalistica espressa dal Claudel 
in Art poétique (trad. P. Jaher, Milano 1913), in Positions et Propositions, nel 
discorso Ne impedìas music am (in La Vie Intellectuelle, giugno, 1936). 

La piena espressione lirica ci è data in Cinque grandi Odi (1910) e in 
Corona Benignilatis Anni Dei: poemi folti di simbologia e non facili ad una 
prima lettura, melodici e corali nel loro ritmo, splendidi e solenni come una 
Liturgia. « Io canterò il gran poema dell’uomo sottratto al caso », incomincia 
lode La Musa che è la Grazia. Tutto nell’universo ha una sua finalità, un suo 
significato; il poeta è messo come Adamo nell’Eden per dare il nome alle cò¬ 
se, per rivelarne il segreto; quale sacerdote per raccogliere le voci e gli aneliti 
di tutto il creato, formare la cattedrale di simboli, dove ogni cosa prenda la 
sua significazione sacra, elevi il suo canto di lode e comunichi agli uomini, 
come sotto le specie di un’Ostia, il Verbo di Dio. « È il mondo intero ch'io 
devo condurre al suo fine con un’ecatombe di parole » (ivi), « Salve adunque, 
ò mondo nuovo ai miei occhi, mondo finalmente totale! — O Credo intero 

delle cose visibili e invisibili, io ti accetto con un cuore cattolico » (Lo Spi¬ 
rito e l’Acqua). v r 

questa accettazione gioiosa entra tutto il mistero cristiano, nella pe- 
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Tenuità della sua presenza e nell'universalità della sua estensione.^ Il mondo 
materiale prende nell'uomo unità, coscienza, elevazione; gli uomini, a loro 
volta, in Cristo. In ogni cosa opera il soffio creatore di Dio, e nelle anime il 
Santo Spirito. « Mille e novecento anni sono passati, ed è sempre la medesima 
Pentecoste » (Corona Benignitatis , Pentecoste). «E se per spiegarci tutto non 
ci si presentano che misteri, sono misteri come tra gli sposi e come tra il figlio 
e la madre: reali, quelli di cui avevam bisogno, sorgente d'interesse divoran¬ 
te, di gioia pregnante e di vita » (Ode: La Messa laggiù). 

Fin qui abbiamo il poeta della Creazione e deirincarnazione; nei dram¬ 
mi il poeta della Redenzione. 

Poiché la realtà non è tutta luce e armonia; gli uomini tante volte get¬ 
tano delle ombre scure e delle note stonate. Essi dovrebbero inserirsi libera¬ 
mente nel concerto dell’universo e fare la propria parte; invece preferiscono 
andare a capriccio. Anziché il canto di lode, portano la bestemmia, invece, di 
elevare in alto ogni cosa, vogliono tirare tutto a sé. Allora è un dramma trà¬ 
gico che si svolge tra la volontà di Dio e la volontà dell'uomo, tra la grazia e 
la libertà. Per quanto si agiti, l’uomo non sfugge al disegno divino e all’ime- 
guimento della Grazia. Le sue ribellioni ne fanno un « incomposto », uno spo¬ 
stato, causa di dolori e di rovine, a se ed agli altri. Solo quando si arrende, 
cspiscc il senso della vita, può ancora riparare o, almeno in estrcmis, salvarsi. 

Così Testa d’Oro, Tavventunero dalla smisurata ambizione, il quale rie¬ 
sce dopo tante vittorie ad imbrancar la corona e, nella finale rovina, riconosce 
che l'uomo «non prevarrà mai contro la potenza che mantiene le cose a po¬ 
sto ». L’anarchico Avare de La Città, dopo gli eccidi e le distruzioni rivolu¬ 
zionarie, avverte la necessità di una legge, di un’autorità. E un altro dei per¬ 
sonaggi proclama: «Va restituito l’uomo che si è sottratto a Dio. 

jvors: — Che vuoi dire? 

Coeuvre: —Voglio dire: sostituito». 

Al ribelle e demoniaco, bisogna sostituire la creatura che Dio ha fatto 
e nella quale egli abita. 

Rodrigo, in Scarpino di raso, insegue vanamente la bellezza, l’amore, la 
gioia in una donna che non può essere sua, fino a comprendere nel fallimento 

totale che Dio solo può bastare alla sua ricerca. 

Ma le creature umanamente complete e poeticamente più alte di Claudel 
sono quelle che con eroismo cosciente accettano la loro vocazione e arrivano 
al sacrificio totale di sé. Come avviene il più delle volte, esse non sanno da 
principio che cosa sarà loro richiesto. Vanno incontro alla vita col sorriso di 
una gioia istintiva e in cuore un sogno d'amore. Poi, quasi violentemente, so¬ 
no messe di fronte alla realtà del dolore, della prepotenza, dell*iniquità uma¬ 
na. Sarà in grazia del loro sacrificio che si ripara il male, si ravvedono i tra¬ 
viati, si salva il mondo. È il mistero della redenzione di Cristo che continua 

nella Chiesa. 

In Ostaggio Sygne, che ha restaurato il nome e la fortuna dei Coùfontai- 
ne, dopo il ciclone rivoluzionario, è messa di fronte ad un tragico dilemma: 
rinunciare all’amore per il nobile cugino Giorgio e sposare Toussaint Turlure, 
d’ignobile origine e carnefice dei suoi, o tradire il prezioso Ostaggio nascostole 
in casa, il Papa Pio VII, sottratto da Giorgio alla prigionia di Fontainebleau. 
Le sorti della Chiesa sono legate alla sua scelta. Questo le fa intendere il cu- 
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rato Badilon in un drammatico colloquio. Non un'esigenza di giustizia, ma 
solo ramare di Dio, può spingere questa fragile creatura a far violenza al suo 
cuore, a spezzare l'òrgogliò di casta, a proclamare in fine: «Signore, si faccia 
la tua volontà e non la mia » (Atto II, Scena II). 

L'Annuncio a Maria (traduz. di F. Casnati, Vita e Pensiero, Milano 1931) 
segna il vertice dell'arte di Claudel, ove la storia di un’anima, d'una famiglia, 
di un’epoca è proiettata nella luce di sacro mistero. 

è 

In terra di Provenza, allo spirare del Medioevo, vive felice una dolce 
fanciulla. Violaine. Ignara dei grandi mali che travagliano la Francia e la 
Chiesa, essa sogna e canta il suo primo amore. Passa un giorno di là Pietro di 
Craon, il costruttore di chiese, colpito da lebbra per aver nutrito impuro de¬ 
siderio su Violaine. Ora comprende che l'uomo propone e Dio dispone, e dice 
semplicemente alla fanciulla tutta in festa: « Non sta alla pietra scegliersi il 
posto, ma al costruttore dell'opera che l’ha scelta ». 

, Violaine lo vede così triste, mentre lei si sente tanto felice; e in un tra¬ 
sporto ingenuo di carità lo bacia in viso, quasi a voler condividere il dolore 
di lui e fargli parte della propria gioia. Infatti Pietro guarisce, ma Violaine 
s è presa il suo male. Calunniata dalla sorella gelosa, diffidata dallo sposo pro¬ 
messo, deve, abbandonare la casa per ridursi a vivere in una grotta, al pari 
dei lebbrosi. Ma in questa solitudine e in questo lento martirio la sua anima 

si affina, prende su di sè le colpe di molti per espiarle, i dolori di tutti per 
purificarli. r 

Quanti accorrono a quella grotta, traggono conforto e ritrovano Dio. 

Dalle carni lacerate e dall anima ardente di Violaine sgorgano invisibili tor-: 

renti di grazia che si riversano sulla sua famiglia, sulla patria, sulla cristianità 
intera. 

Quando sta per morire, squillano le campane a festa. È Natale ed è tor¬ 
nata finalmente la pace. Cristo rinasce in molti cuori; la Francia ha di nuovo 
il suo re, la Chiesa il suo Capo. Il vecchio padre ha compreso il mistero ope¬ 
ratosi nel sacrificio di questa fanciulla e lo rivela a Giacomo, il fidanzato d’un 
tempo, desolato di tanta perdita. 

« Anna Vercors — Giacomo, figlio mio, la stessa chiamata che sentì il pa¬ 
dre, Tha sentita la figlia e vi ha dato ascolto. 

Giacomo Hury — Quale chiamata? 

Anna V. — L’Angelo di Dio fece l’annunzio a Maria, ed ella concepì di 
Spinto Santo. 

Giacomo — Che cosa ha ella concepito? 

•^ nna ‘ Tutto il gran dolore del mondo intorno a lei, e la Chiesa 
divisa in due, e la Francia per cui Giovanna fu arsa viva... Per questo ella ha 
baciato il lebbroso sulla bocca, sapendo quel che faceva. 

Giacomo Ella ha salvato il mondo, ed io sono perdutol 

Anna V. No, nulla è perdutol e la Francia non è perduta; ed ecco,, 
dalla terra fino al cielo, uno slancio irresistibile si leva di speranza e di bene¬ 
dizione!.., Forse che scopo della vita è di vivere? e i piedi dei figli di Dio sono 
attaccati a questa terra miserabile? Non è di vivere, ma di morirei e non di 
squadrare la croce, ma di salirvi e donare quello che abbiamo, sorridendo! 
Che vale il mondo oltre la vita? e la vita che vale se non per essere data?- 
Qui sta la gioia, la libertà, la grazia, la giovinezza eterna ». 
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§ 3. - Gertrud von Le Fort (1876), Dal Fiat al Magnificat . 

Toccava ad una discendente di protestanti Ugonotti innalzare nel nostro 

secolo grinni alla Chiesa. , t 

Di nobile famiglia tedesca, Gertrud von Le Fort giunse al Cattolicesimo 

a 50 anni, dopo un lungo travaglio interiore. Fu per lei una vera rinascita, spi¬ 
rituale e artistica. Prima di allora neppure i suoi compatrioti sapevano di ave¬ 
re in G. von Le Fort un poeta ed una scrittrice originale; oggi essa è cono¬ 
sciuta in tutto il mondo. „ . , 11É . - 

Nella gioia della verità raggiunta e con la rigenerazione dell anima, si 

schiuse in lei come da occulta sorgiva la vena poetica. Nell’anno stesso della 
conversione (1924) compose gli Inni alla Chiesa, , ch’ebbero straordinario suc¬ 
cesso in Germania e in Europa. Nel 1928 il romanzo della conversione, Il velo 
della Veronica (I. P. L., Milano 1936) dove già si delinea Piatirne) contrasto 
delPanima femminile: l’orgoglio di bastare a se stessa, di farsi centro d attra¬ 
zione; e il bisogno di donarsi, nell’umiltà che tutto accetta e tutto offre. 

Esperienze ed analisi svolte più a fondo nelle Nozze di MagdebUrgo 
(1938; Sperling e Kupfer, Milano 1940) e concentrate nel saggio- teològico e 

lirico : La Donna eterna (1934; I. P. L., Milano 1945). 

La « donna eterna » è l’ideale dell’umanità, la creatura in cui si riflette 

viva l’immagine di Dio Amore, tutta offerta e docile a collaborare^ con Lui 
per la creazione e la redenzione del mondo. Ideale che si è pienamente 
realizzato nella Madonna, Vergine-Sposa-Madre, e al quale deve mirare ogni 
donna per essere se stessa e non fallire il proprio destino. Nella vergine si ha 
la formazione della personalità cristiana; nella sposa si attua il a mistero di 
carità » che redime l’uomo mediante l’amore; nella madre è il dono di sè, nel 
sacrificio e nel silenzio, perchè fiorisca nel mondo dei corpi e delle anime la 
vita. Mistero del Fiat miki! su cui si edifica il Corpo di Cristo, là Chiesa. Que¬ 
sta mi pare l’intuizione fondamentale che ispira tutta l’opera della Le Fort: 
Paccettazione di Maria contrapposta alla ribellione di Èva: i due momenti 

contrastanti dell’intera storia, di ogni vita. 

Le preferenze della scrittrice vanno per la storia, rivissuta nelle forme 
più originali, da quelle immediate dell’epistolario e della cronaca, alla trasfi¬ 
gurazione dell’epopea. Ma in ogni racconto è la vita della Chiesa che interes¬ 
sa l’artista, sia la straordinaria vicenda di un’anima mistica: L'estasi della ver¬ 
gine von Barby; o la lotta intima di anime consecrate, fino al martirio: L’ul¬ 
tima al patibolo (I. P. L., 1939); oppure i contrasti e le divisioni della Chiesa 
nei momenti più tempestosi della sua storia: Il papa del ghetto (ivi, 1952). Il 
secondo di questi racconti. L'ultima al patibolo, prese G. Bernanos talmente 

da ispirargli I dialoghi delle Carmelitane. 

Se un elemento manca alla Le Fort, per essere una scrittrice da grande 
pubblico, è un po’ di quella chiarezza latina che rende lineare e perspicua 

anche una vicenda complessa o una storia di anime. 

In questo quadro dell’opera lefortiana s’innalzano con la freschezza del 
primo canto gli Inni alla Chiesa (trad. di Rodolfo Paoli, Morcelliana 1947). 
Siamo sulla linea dei poemi religiosi di un Claudel o di Peguy, ove il 
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ritmo salmodico, ricco d’immagini e di parallelismi, introduce di per sè nel¬ 
l’atmosfera di sacro mistero. 

Dapprima l'invocazione dell’anima sperduta nel mondo, inquieta e stan¬ 
ca di aver camminato invano, spinta da una vaga nostalgia d’infinito. 

«Signore, un sogno di Te è sepolto nell’anima mia, 

ma non posso giungere a Te, ogni porta è sigillata! » 

Nel fluttuare di tutte le cose, l’annna trova la Chiesa che sta « come co¬ 
lonna fiorita in un cumulo di macerie morte ». 

Nel rintronare di tante voci vane, sente una voce che varca i secoli, che 
parla di eterno, che impone sincerità di vita. L’anima resiste alla voce e si di¬ 
fende; ma la voce si fa irresistibile: 

« Sono spietata con te e crudele 
per eccesso di pietà e misericordia: 

Ti ho accecato per annientare i tuoi limiti, 

...Come il mare inghiotte un'isola, cosi t’ho inghiottito 
per trasportarti nell'Eternità». 

Quando Fanima si arrende, nelle braccia di questa Madre, non si sente 
più sperduta e sola. Si trova in una grande famiglia che abbraccia l’umanità, 
membro di un corpo nel quale pulsa una potente vita. Allora, in una rive¬ 
lazione crescente, l’anima scopre il volto della santa Madre Chiesa ed effonde 
il suo canto di ammirazione e di giubilo. 

È il canto àt\V universalità, in cui convergono le voci, i sospiri, gli sforzi 
di tutti i popoli verso l’Eterno: 

« Porto nel mio grembo i misteri del deserto 
e sulla mia testa il tessuto di canuti pensatori. 

In me s’inginocchiano popoli che son da tempo scomparsi 
e dalla mia anima splendono molti pagani. 

...Ero anelito, la luce, il compimento di tutti i tempi. 

Sono la loto grande conclusione, la loro- eterna unità. 

Sono la via in cui sfociano tutte le loro vie: 
e i secoli mi percorrono per andare a Dio ». 

Il canto della stabilità: 

« Sei come roccia che affonda nell’Eternità. 

Non ti pieghi al giogo degli uomini 
e non presti la tua voce alla loro caducità. 

♦"La tua ora non scocca mai e i tuoi limiti son senza limiti, 
perchè in te porti la misericordia del SignoreI » 

Il canto della maternità: 

« La tua pace riposa sempre sulle spine 
perchè ami tutti coloro che ti avversano... 

Hai mille ferite da cui scorre la tua misericordia... 

Ogni diritto umano deriva da te. 

Ogni sapienza umana ha imparato da te. 

Sei la scrittura nascosta sotto tutti i segni, 
la vena invisibile nel profondo d’ogni acqua ». 

Il canto della santità magnifica la Chiesa, unico segno dell’Eterno su que¬ 
sta terra, forgiatrice di eroi della carità, della dottrina, della penitenza, del mar¬ 
tino. La sua preghiera che dà un respiro divino al mondo, ne deterge conti¬ 
si - Enciclopedia apologetica ... 
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imamente dalle sozzure il volto, per levarlo puro al Signore e irradiarlo 
di grazia. 

C’è come un crescendo lirico e sinfonico in questi canti, culminante 
nel mistero del Corpus Christi Mysticum, nel quale tutte le cose si ricapitola¬ 
no e l’umanità organicamente si unifica: 

« Colui che noi fuggimmo, si è riunito a noi. 

Gi ha raggiunti nel grembo della nostra miseria 
e si è umiliato nelle tue mani. 

Abita nel vino dei tuoi calici 
e nel pane bianco dei tuoi altari. 

Tu lo stendi sulla nostra nostalgia. 

Tu lo sprofondi nel cuore della nostra solitudine... 

Siamo un solo corpo e un solo sangue. 

Siamo la fiamma di una sola beatificazione! ». 

Poi è la voce della Chiesa, che accompagna l’anima attraverso i misteri 
del suo anno liturgico e le fa scoprire nel tempo i segni deU’eterno, fino al 
compimento delle ultime cose. 

Ora, dice la Chiesa, « i miei piedi sono coperti di cenere sino alle ossa; 

...la mia testa è sepolta nel grembo di Dio. 

Sono avvolta nei veli del mio fidanzamento. 

...Ma quando un giorno verrà la fine di tutti i misteri,... 
allora il Disvelato solleverà la mia testa 
e sotto il suo sguardo i miei veli si dilegueranno... 

E gli astri riconosceranno in me la loro luce lodante, 
i tempi quel che avevano d’eterno 
e le anime quel che avevano da Dio 
e Dio riconoscerà in me il suo amore ». 

§ 4. - Georges Bernanos (1888-1948). La comunione dei santi e dei peccatori. 

« Il mondo del peccato sta di fronte al mondo della grazia, come la 
immagine riflessa di un paesaggio al margine d’un’acqua nera e profon¬ 
da. C’è una comunione dei Santi, e c’è anche una comunione dei peccatori » 
(Diario di un Curato di campagna, Mondadori 1952, p. 137). 

In questa visione soprannaturale e tragica della realtà si muove l'opera 
narrativa di Bernanos e la lotta del polemista. Visione evangelica di Satana, 
principe di questo mondo, e di Cristo coi suoi che gli contende il passo; il di¬ 
battersi di questo duello in ogni anima, e la solidarietà che lega fra loro tutte 
le anime. 

Dopo Dostoievski non si è avuto forse nell’arte moderna posizione più 
netta ed escavazione più profonda di motivi spirituali. 

Fu rimproverato a Bernanos di avere l’ossessione del diavolo, un certo 
rigore e pessimismo giansenistico nei confronti dell’uomo e della grazia, il 
disdegno per la comune umanità, l'intemperanza nella polemica. Accuse giu¬ 
stificate in parte, ma superate da un valore grandissimo: quello di aver im¬ 
merso il mondo indifferente e pagano di oggi nella viva realtà del mistero cri¬ 
stiano; di aver fatto sentire come al di là delle contese politiche, sociali, eco¬ 
nomiche, è la battaglia del Regno di Dio quella che conta veramente; di aver 
richiamato al rischio tremendo che è per ognuno la vita: una posta tra Dio e il 
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Maligno, una scelta tra la salvezza o la dannazione: « il rischio immenso della 
salute eterna, che forma tutto il divino dell’esistenza umana » ( Diario di un 
Curato } p. 111). 

Per quanto Partiste si concentri nella vicenda di alcune -anime, egli svol¬ 
ge questo dramma nella comunione che lega tra loro gli spiriti, nel bene co¬ 
me nel male. L’anima che cade, trae altre con sè, nel gorgo della perdizione; 
l’anima che si eleva, anche in un'ascesi solitaria, nell’affinamento di una soffe¬ 
renza intima, solleva con sè il mondo. Per questo Bernanos ha messo il prete 
in primissimo piano nei suoi romanzi. La consecrazione che lo lega intima¬ 
mente a Cristo, la sua stessa posizione in faccia al mondo, rendono quest’uomo 
il protagonista della grande battaglia. 

Chi legge Bernanos prova da principio un senso di paura e quasi di 
vertigine. Negli abissi delle coscienze scoperchiate si intravede più oscurità 
che luce, più torbido che purezza, e un fondo di orgoglio che contrasta tena¬ 
cemente alla grazia; un’eredità di peccato derivante fin dalle origini, appe¬ 
santita ancora dalle tare ereditarie. Su questo terreno dì fango e di sterpi pas¬ 
seggia il Maligno e tiene l’impero del mondo. 

Con occhio di chiaroveggenza evangelica, Bernanos lo vede appressarsi 
ad ognuno, dar l’assalto alle anime, avvolto in un'ombra ingannevole o illumi¬ 
nato da una luce sinistra. Quando si avvicina all’abate Donissan, sotto le ve¬ 
sti d’un mercante, questi lo riconosce dal respiro e al bacio immondo. « Non 
spaventarti per così poco: ne ho baciati ben altri che te, molti altri. Vuoi che 
te lo dica? Io vi bacio tutti, svegli o addormentati, morti o vivi... Nessuno di 
voi mi sfugge. Io riconoscerei all’odore ogni bestia del mio piccolo gregge » 
(Sotto il sole di Satana, Corbaccio, Milano 1946). 

Lampi di luce infernale, vampate di passione, aridità di spirito fino alla 
disperazione segnano per tutto questo romanzo la presenza del Nemico, contro 
il quale combatte violentemente l’abate Donissan. La posta del gioco è l’anima 
d’una fanciulla, diventata una « piccola serva di Satana», rovina di molti altri. 
Con la preghiera ed aspra penitenza, l’umile parroco lotta per liberare que¬ 
st’anima, fino a sperimentare in se stesso l’ossessione del Maligno. 

Il curato d’Ambricourt confessa, ad un certo momento: « Io credo che se 
Dio ci desse una chiara idea della solidarietà che ci lega gli uni agli altri 
nel male, noi in realtà non potremmo più vivere» {Diario d'un curato ). 

L’austero curato di Lumbres ha ricevuto appunto questo dono terribile. 
Egli passa lunghe ore al confessionale, e nella sua chiaroveggenza ha di fronte 
i tristi segreti delle anime: «L’avaro, roso dal suo cancro; il lussurioso come 
un cadavere, l’ambizioso pieno d’un unico sogno, l’invidioso senza pace. Quale 
prete non ha pianto d’impotenza dinnanzi al mistero della sofferenza umana; 
di Un Dio oltraggiato nell’uomo, suo ricetto!... No, non siamo degli addor¬ 
menta tori! Siamo in prima fila per una lotta all'ultimo sangue ed i nostri fe¬ 
deli dietro di noi » {Sotto il sole di Satana ). 

Quando Satana trova degli emissari più scaltri e più tenaci dei pastori 
di anime, allora si propaga la zizzania e fermenta la corruzione. 

Il romanzo II signor Ouine (Mondadori 1949) nella prima intenzione 
dell’autore aveva per titolo: La parrocchia morta. È la morta gora dell’indif¬ 
ferenza religiosa e morale, che cede tosto alla decomposizione, quando entra 
un principio corruttore. H signor Ouine (Sl-No) un gidiano, con le sue belle 
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maniere, la raffinata cultura, la compiacente anarchia morale, una certa pene- 
trazione psicologica, diventa il direttore di coscienze in quel paese, la guida 
dei giovani soprattutto, per la facile strada della perdizione. In quésto e in 
qualche altro romanzo (Un crime; Histoire de Mouchette...) Bernanos s’è la¬ 
sciato prendere a sua volta dall ossessione del male, da quella presenza demo¬ 
niaca die insidia i nostri passi, ammorba anche il respiro, serpeggia perfino nel 
sangue. Ma in nessuno raggiunse la potenza di analisi come ne L’Impostura. 
Qui il peccato è colto nella sua radice prima: l’orgoglio dello spirito ribelle 
che vuole tutto conoscere, tutto provare. « Sarete come dèi conoscendo il bene 

e il male » (Gen. 3, 5). 

L’abate Cénabre, dotto teologo e direttore di coscienze, ha l’ambizione 
di scrutare anche i segreti di Dio, di sostituirsi a lui, di afferrare con ranalisi 
scientifica i misteriosi procedimenti della grazia. Perde la fede; ma 1 orgoglio 
lo tiene al suo posto, mascherando con abile impostura il tradimento. A Ile 

anime non darà che vuota scienza e 1 aridità del suo spirito. 

Quando anche i capi passano al nemico, è vicina la disfatta. Invece 1 eser¬ 
cito di Cristo, non ostante le diserzioni e le parziali sconfitte, è sempre in cam¬ 
po e strappa le vittorie finali. Questo in grazia delle piccole anime che portano 
in sè la forza di Dio e compensano con il loro eroismo a tutte le viltà. Berna¬ 
nos mette abbastanza in evidenza come il segreto di queste anime sta nelle 
Beatitudini evangeliche, in opposizione alla saggezza e alla prepotenza del 
mondo. Soprattutto la prima Beatitudine, che contrasta con il peccato 

di orgoglio. 

L’umile abate Chevance, nella sua modestia e ignoranza, ha tanta sensi¬ 
bilità da intuire l’abisso di perdizione in cui precipita l’anfana del dotto con¬ 
fratello, e tanta forza da prendere su di sè la causa della sua salvezza, fino al 
sacrificio. E la giovane Chantal de Clergerie, che da Chevance ha appreso la 
piccola via della santità, subentra nella stessa immolazione, sacrificando la sua 
gioia perchè il sorriso di Dio torni a splendere in queiranima ed in altre an¬ 
cora, quando si accorge, assai presto, come « gli uomini sono tristi,' così tristi! » 

(La Jaie ). 

La stessa povertà nello spirito caratterizza il giovane Curato di campa¬ 
gna del celebre Diario. Un fare dimesso e quasi impacciato, un sentire così 
umile da diffidare continuamente di sè; una tristezza derivata non solo dal 
gelo e dal male che vede intorno, ma infissagli da una tara ereditaria che scon¬ 
ta in se stesso. Eppure questo giovane, povero e inesperto, incapace di tenere 
contabilità e di curarsi la salute, ha un’anima ardente che sghiaccia ì cuori, una 
forza di penetrazione da rovesciare le coscienze. Basterebbe rincontro dram¬ 
matico con la contessa. 

Questa donna, che chiude in cuore l’odio contro il marito infedele, un 
astio verso la figlia ribelle e una ostinata ribellione contro Dio, dopo la morte 
del figlio, il giovane parroco l’affronta con tatto e con coraggio, le scoperchia 
l’animo, la mette in faccia a Dio, col suo fondo di disperazione; la rende in¬ 
fine al perdono e alla pace. 

La solitudine ch’egli prova in mezzo al mondo, non gli toglie di sentire 
la parrocchia come una comunità vivente di anime, cui ha sposato la sua vita, 
a La mia parrocchia! Una frase, questa, che non si può pronunciare senza emo¬ 
zione _che dico — senza uno slancio d’amore. So che la mia parrocchia esi- 
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ste realmente, che siamo Timo dell'altra per Teternità, che è una cellula vi¬ 
vente della Chiesa imperitura e non una funzione amministrativa » (p. 39). 

E immaginandosi di vederne il volto, riconosce che è « quello della po¬ 
vera razza umana. Lo sguardo che Dio ha visto dall’alto della croce: — Perdo¬ 
na loro perchè non sanno quello che fanno... » (ivi). Tale sguardo, reso più 
chiaro ad ogni esperienza, spiega tutto il fondo di tristezza di questo « prigio¬ 
niero della santa Agonia ». È la vocazione del cristiano, tanto più del sacerdo¬ 
te, di scontare nella carne e nello spirito i peccati del mondo. 

Ciò non toglie di godere, come Cristo, un’intima gioia, e di poterla ri¬ 
versare al di fuori: la gioia del cuore puro, il godimento delle cose semplici 
e naturali, la sicurezza di riposare sul cuore paterno di Dio. Questo ricorda al 
giovane prete il buon decano di Torcy, un pezzo d’uomo cui non difetta l’e- 
nergia e la fede e che ha bene in mente come il compito della Chiesa sia quello 
di formare nel mondo la famiglia sempre giovane dei figli di Dio. 

cc II contrario di un popolo cristiano è un popolo triste, un popolo di 
vecchi,.. Ebbene, la Chiesa è stata incaricata dal buon Dio di mantenere nel 
mondo questo spirito d’infanzia, questa ingenuità, questa freschezza. Il paga¬ 
nesimo non era il nemico della natura, ma soltanto il cristianesimo la in¬ 
grandisce, resalta, la mette alla misura dell’uomo, del sogno dell’uomo... La 
Chiesa dispone della gioia, di tutta la parte di gioia riservata a questo triste 
mondo » (p. 31). 

In due figure complementari di sacerdoti Bernanos ha Scolpito la straor¬ 
dinaria ricchezza del Cristianesimo cattolico: lo spirito d’infanzia e quello di 
passione, l’umiltà e la forza, la contemplazione e l’azione. Il santo concilia in 
uno questi opposti. I preti di Bernanos hanno un po’ tutti qualche scompen¬ 
so, ma i migliori di essi lottano per raggiungere la santità. 

Il curato d’Ambricourt si ritrova in fine col candore del fanciullo, capa¬ 
ce di gustare la gioia delle piccole cose, e, dopo tanta lotta, anche riconciliato 
con se stesso. « Quella specie di diffidenza che avevo di me, della mia persona, 
si è dissipata, credo, per sempre. Questa lotta è giunta al suo termine. Non 
la capisco più. Sono riconciliato con me stesso, con questa povera spoglia. 
Odiarsi è più facile di quanto si creda. La grazia consiste nel dimenticarsi. \fa 
se in noi fosse morto ogni orgoglio, la grazia delle grazie sarebbe di amare 

umilmente se stessi, allo stesso modo di qualunque altro membro sofferente di 
Gesù Cristo » (p. 272). 

La morte serena, pur nello strazio della carne, e le ultime parole rias¬ 
sumono l’estrema conquista d’un mondo cristiano: a Che cosa importa? Tut¬ 
to è grazia ». 

L'ultima opera di Bernanos: Dialoghi delle Carmelitane (Morcelliana 
1952) è un ulteriore approfondimento della lotta che impegna il cristiano con 
se stesso e con il mondo. Passione della Chiesa e passione di un’anima, nella 
tormenta rivoluzionaria. Ma è appunto per queste vie ardue e misteriose, 
sconvolgenti gli umani disegni, che si opera raffinamento dello spirito. La 
Chiesa ritrova la povertà ed il fervore delle origini; le anime conquistano l'u¬ 
miltà e l’eroismo dei martiri. Liberate da ogni forma di orgoglio e di paura, 
rinascono a quell’infanzia spirituale cui è dato di entrare nel Regno dei Cieli. 
« Una volta usciti dall'infanzia, bisogna soffrire a lungo per rientrarci, come 
all estremo limite della notte si ritrova un’altra aurora » (p. 40). Ma allora si 
può affrontare la morte cantando. 
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Nei Saggi polemici (7 grandi cimiteri sotto la luna; Noi Francesi; Scan¬ 
dalo della verità , ecc.) Bernanos agita i problemi e i compiti della cristianità 
nel mondo di oggi. Sguardi d’aquila, frasi roventi alla Leon Bloy, pagine det¬ 
tate da un appassionato amore alla Chiesa, ma non disciplinate da quella 
misura e dairinserimento nell’ordine che rendono costruttiva la critica, con¬ 
creto il piano di azione. Un bel rischio, che ha portato altri spiriti « liberi » 
fuori della Chiesa. Ma Bernanos tiene a precisare: «Io non vivrei cinque 
minuti fuori della Chiesa e, se ne venissi cacciato, vi rientrerei subito, a piedi 
scalzi, la corda al collo, a qualunque condizione, insomma, non importa! » 
(Noi Francesi). 

1 suoi attacchi più forti sono rivolti contro i cristiani a ben pensanti » 
tiepidi, borghesi, e contro i preti mediocri : lui che si era « esaurito letteral¬ 
mente — come dichiarava — a comprendere il prete... a penetrare un po' più 
nella tragica semplicità di questa esistenza, dove nulla è mediocre, perchè la 
mediocrità stessa qui provoca scandalo, vi appare come intollerabile », 

Ma troppe pagine polemiche di Bernanos sono magma incandescente, 
piene di scorie caduche. Rimane il metallo puro dell’opera letteraria, una vi¬ 
va testimonianza alla Chiesa « scandalo degli spiriti forti, delusione degli spi. 
riti deboli, prova e consolazione delle anime interiori ». 


CONCLUSIONE 


Dovremmo continuare per molte pagine ancora la rassegna degli scrit¬ 
tori che sentono viva la presenza della Chiesa nel mondo. Soprattutto nella 
persona del sacerdote, dove l’umano e il divino, che caratterizzano il mistico 
corpo di Cristo, si rivelano con maggior evidenza. Romanzi di grande successo, 
come quelli di Bruce Marshall; il Cardinale, di Robinson; 1 Santi vanno al¬ 
l'inferno , di Cesbron, ecc. sono belle testimonianze alla vitalità della Chiesa 
nel nostro tempo. 

L’interesse degli artisti è indicativo al riguardo, più ancora del successo 
editoriale. Si dice che il prete è oggi di moda nella letteratura e nel film: una 
moda imposta dalla sua presenza. Si faccia il confronto con le scialbe figure di 
ecclesiastici del romanzo ottocentesco, da Balzac a Stendhal, dal Fogazzaro al 
Verga. Qui è una classe di borghesi, sfaccendati e intriganti, nella quale so¬ 
no eccezione i padri Cristoforo; nei moderni è un drappello di apostoli, dove 
non fa meraviglia trovare qualche don Abbondio. Dallo studio appassionato 
per la persona e la storia di Cristo, gli artisti si sono accostati con rispetto a 
colui che lo rappresenta e lo porta vivo nel mondo. 

Ma c'è pure chi si lancia più al largo e lavora con impegno per dare al 
nostro secolo la vita di Cristo nella Chiesa. Daniel Rops ha lasciato il saggio e 
il romanzo per dedicarsi totalmente a questo compito, con precisione di sto¬ 
rico e con passione di artista. I primi due volumi deH’opera: La storia sacra; 
Gesù e il suo tempo si trovano in bella traduzione presso l’editore Sansoni, 
Firenze. Gli altri 6 volumi, sulla storia della Chiesa fino ai nostri tempi, sono 
in corso di pubblicazione presso Marietti, Torino. 

Il nostro studio si è limitato alla storia delle anime, quale risalta dalle 
pagine di poesia e di confessione dei moderni scrittori. Gli uni ci hanno rive- 
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iato la crisi spirituale del nostro tempo, lo scacco e il vuoto di una Assenza 
infinita; gli altri ci testimoniano la Presenza di Dio e del Cristo nel segreto 
dei cuori, nella trama di ogni vita. Un'apologetica che, oltre le ragioni e Ì fat¬ 
ti, dispone di argomenti vitali, può avere mordente su chiunque abbia in fon¬ 
do un po' di buona volontà. 

Ma più ancora della nostra argomentazione, conta il tocco misterioso del¬ 
la Grazia, come molti scrittori ci hanno mostrato. Anche l’uomo più lontano 
e ribelle, ad un certo momento avverte un richiamo, non sfugge ad Uno che 
insegne. Ce lo conferma Julien Green, al termine del suo Diario che registra 
un lungo itinerario (voi. V, Paris, Plon 1951): a Se dovessi morire questa sera 
e mi si domandasse ciò che mi commuove di più in questo mondo, direi forse 
che è il passaggio di Dio nel cuore degli uomini ». 
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SOMMARIO STORICO DELL’APOLOGETICA 


L'Apologetica si è costituita in scienza autonoma solo assai tardi, sepa¬ 
randosi dalla filosofia, sulla quale si fonda e dalla teologia, alla quale intro¬ 
duce giustificandone i fondamenti. Però fin dalle origini del cristianesimo ci 
furono scrittori che studiarono i fondamenti della fede e difesero le verità 
cristiane dagli assalti esterni. Essi erano apologisti e la stessa parola « apolo¬ 
gia », o « apologetica », già nel secondo secolo ne indicava l’opera, che mira¬ 
va a giustificare la dottrina di Cristo e della sua Chiesa. 

L’apologetica del Nuovo Testamento. - Possiamo dire che il primo 
apologista fu Gesù Cristo stesso, il quale, pur avendo il diritto d’essere creduto 
sulla sua parola, volle tuttavia dare dei segni che dimostravano la verità della 
sua missione: come « perchè sappiate ... » (Me. 2, 10); « se non volete credere 
a me, credete alle mie opere » (Gv. 10, 38), cioè ai miei miracoli e a quanto 
c’è di perfettamente buono nella mia vita, e anche al modo con cui adem¬ 
pio le profezie, come quella d'Isaia, citata come una prova ai discepoli di 
Giovanni Battista (Ml 11, 4-5); (Le. 4, 17-21). Questi segni di verità assumono 
tutta la loro forza solo per chi ha volontà retta: « Se qualcuno vuol fare la 
volontà di Dio, egli sarà...» (Gv. 7, 17), e ci devono disporre ad ascoltare gli 
apostoli e la Chiesa come se ascoltassimo il Maestro in persona. 

Gli apostoli disporranno la loro catechesi nella stessa inquadratura apo¬ 
logetica, basando la loro predicazione di « testimoni » sui miracoli e sull’a- 
dempimento delle profezie. Questo duplice tema ritorna e si associa benissi¬ 
mo (per esempio in San Paolo) con l’utilizzazione dei dati essenziali della teo¬ 
dicea, preparazione alla fede cristiana, o (in San Giovanni) alla ripetuta af¬ 
fermazione che « Dio è amore » allo stesso tempo che è luce. 

L'apologetica dei Padri. - Gli scrittori cristiani della prima generazione 
dopo gli Apostoli, cioè i Padri apostolici, preziosi soprattutto come testimoni 
della Chiesa del loro tempo, presentano già in modo interessante alcuni aspet¬ 
ti deH’argomento profetico, pur non pensando di fare opera propriamente apo¬ 
logetica. 

Gli scrittori della generazione successiva, cioè i Padri apologisti, devono 
il loro nome al proposito esplicito di difendere il cristianesimo rivolgendo agli 
imperatori, o a tutti i « Greci » (pagani), esposizioni che confutavano le obie¬ 
zioni e che facevano vedere i titoli dì credibilità della religione cristiana. Per 
lo più scrivono in greco, come Aristide d'Atene, Melitone di Sardi, San Giusti- 
no, che compose una duplice Apologia e il Dialogo con il giudeo Trifone, e che 
morì martire; il suo discepolo Taziano, che alle pagine ironiche e talvolta vio- 
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lente del Discorso ai Greci mescolò uno spirito d'invettiva estraneo agli scrittori 
del suo gruppo (egli finì nell'eresia);, il calmo e ponderato Atenagora, con la 
sua Supplica per i cristiani; Teofilo d'Antiochia, con i tre libri Ad Auioltco. Un 
po' più tardi sorgono gli apologisti di lingua latina, come il delicato ^Minucio 
Felice il vigoroso ed eloquente Tertulliano, dallo spirito permeato d una for¬ 
mazione logica e giuridica, che, ntìP Apologetico, si rivolge ai persecutori con 
una dialettica che trascina, nel trattatalo Della testimonianza dell anima parla 
dell'* anima naturalmente cristiana » e, nel trattato Della prescrizione, volge 
contro gli eretici un argomento di diritto. Tertulliano spira sempre un ostilità 
di rigorista contro la cultura pagana e alla fine spinse l’intransigenza e F asceti- 

smo fino all'eresia. ...... 

Tutti questi apologisti confutano le accuse rivolte contro i cristiani, di¬ 
mostrano l'illogicità e l’ingiustizia della legislazione persecutoria e, nello stesso 
tempo, apportano anche un'argomentazione positiva, facendo valere la prova 
desunta dalle profezie, insistendo parimenti sulla prova desunta dai miracoli. Al¬ 
le accuse contro le assemblee cristiane Giustino oppose, con magnifica lealtà, la 
descrizione esatta della liturgia, riuscendo però meno felicemente quando tenta 
di spiegare la sapienza antica e, non contento di sottolineare Fazione del Verbo 
nel mondo, vuole che i pensatori greci abbiano cercato le loro migliori ispira¬ 
zioni nella lettura di Mosè. L’autore anonimo d'un'elegante Lettera a Diognéto, 
spiegando come i cristiani sono « l'anima del mondo », valorizza la santità della 
Chiesa; più tardi Sant’Ireneo, vescovo di Lione, confutando i sogni degli gnostici 
in un grande trattato Contro le eresie, esprime in formule già definitive l’idea 
dell'apostolicità della Chiesa e l'importanza della tradizione. 

Nel terzo secolo, e fino alla pace della Chiesa, troviamo in Occidente 
ancora alcuni nomi di apologisti, come SantTppolito di Roma col trattato 
Contro i Greci, disgraziatamente perduto; S. Cipriano, il poeta popolare Com- 
modiano, Arnobio, che dopo la conversione scrisse Contro le nazioni (i pagani) 
con più verve ironica che profondità; il suo discepolo Lattanzio che, per difen¬ 
dere la Provvidenza, la mostra in atto in modo particolarmente impressionante, 

raccontando La morte dei persecutori . 

L'attività di Clemente e Origene, i grandi creatori della scuola d’Alessan- 
dria, ha un'importanza più duratura. Clemente nell’insieme della sua opera, 
di cui ci restano il Protreliico (Esortazione ai Greci), il Pedagogo e gli Stromati 
(Tappeti), tenta una nuova apologetica, profonda quanto accogliente, la quale, 
lanciandosi per vie inesplorate, ha solo il difetto di non prevederne tutti gli 
scogli, nonostante le migliori intenzioni. Lo stesso accade al suo geniale e 
generoso discepolo Origene, che tentò una sintesi potente, ma prematura, 
molto ortodossa nel desiderio, ma in realtà talvolta inquietante; uno dei suoi 
ultimi scritti. Contro Celso , confuta metodicamente un avversario del cristiane¬ 
simo che si serviva della filosofia credendosi molto bene informato, opponendogli 
una messa a punto notevole per quel tempo. Lo stesso farà Metodio d'Olimpo 
contro il pagano Porfirio. 

Nella fiorente letteratura dei secoli IV e V, occasionata dalle grandi eresie 
trinitarie e cristologiche, l’apologetica occupa il suo posto, sebbene secondario. 
Lo storico Eusebio di Cesarea, che confutò i pagani Porfirio e Jerocle (solo 
lo scritto contro il secondo è giunto fino a noi), è Fautore della Preparazione 
e della Dimostrazione evangelica, che continuavano con una Preparazione e una 
Dimostrazione ecclesiastica, oggi perdute. I discorsi contro i Greci di Sant'Ata- 
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nasio, unitamente ai Discorsi sull’Incarnazione del Verbo, confutano il pagane¬ 
simo e dimostrano che le profezie si sono adempiute in Cristo; Sant'Ilario di 
Poitiers nel trattato Sulla Trinità traccia il suo itinerario verso la verità cattoli¬ 
ca. Il libro di Giuliano l'Apostata contro i Cristiani ispirò le confutazioni di 
San Gregorio Nazianzeno e d'ApoIlinare di Laodicea; invece Macario di Magne¬ 
sia si volge contro Porfirio e San Gregorio Nisseno scrive Contro i pagani, 
valendosi del senso comune; Fòrmico Materno preferisce ironizzare sui culti 
pagani. San Giovanni Crisostomo, non contento di confutare Giuliano, dimo¬ 
stra contro Giudei e pagani la divinità di Gesù Cristo; Sant'Ambrogio e il poeta 
Prudenzio si volgono contro Simmaco, che attribuiva alla statua della Vittoria 
un'illusoria protezione sulla grandezza romana. Però il principe degli apologisti 
d'allora è Sant'Agostino, e sia che racconti la sua dolorosa esperienza personale 
nelle Confessioni, sia che nella Città di Dio glorifichi il governo della Provvi¬ 
denza, che dà il senso alla storia universale, porta all'apologetica un contributo 
che essa non dimenticherà mai più. 

Dopo Sant'Agostino possiamo ancora citare qualche opera di valore nei 
secoli V-VII: La guarigione delle malattie pagane di Teodoreto di Ciro, i 
trenta libri Contro Giuliano l'Apostata di San Cirillo d’Alessandria, il trattato 
del Governo di Dio di Salviano di Marsiglia, e le dimostrazioni dirette contro 
i Giudei di Sant Isidoro di Siviglia e di Giuliano di Toledo... Occorre pure al¬ 
meno ricordare il grande nome di S. Giovanni Damasceno che chiude questo 
periodo, non solo per le opere contro i musulmani, ma per rapporto del suo 
trattato classico, Della fede ortodossa, alla teologia, che riuscì a sistemare, pre¬ 
cisando così i limiti della teologia' fondamentale. 

L’apologetica nel Medioevo. - L'apologetica orientale, dopo San Giovanni 

Damasceno, non fa che continuare le polemiche contro i giudei e i musulmani, 

senza grandi innovazioni, fino al patriarca Giorgio Scolario (Gennadio II, f dopo 

il 1472), In Occidente 1 apologetica ha lo stesso obbiettivo per gran parte del 

Medioevo, in cui molto numerosi sono i trattati contro i giudei, da Rabano 

Mauro e Agobardo di Lione (sec. IX) fino alla Fortezza della fede d’Alfonso 

de Spina (f dopo il 1492), passando per San Fulberto di Chartres, San Pier 

Damiani, Abelardo, il Venerabile Pietro di Cluny o l'autore del Pugnale della 

fede, il domenicano Raimondo Martino (f 1286). I convertiti non sono ultimi 

nel condurre la lotta per convincere gli antichi correligionari. Però con Io 

sviluppo della grande scolastica viene formandosi un'apologetica di tutt'altra 
portata. 

La celebre formula di Sant’Anselmo : « la fede cerca l'intelligenza », anche 
se presenta la fede come già acquisita, almeno parzialmente può aprire una via 
^'apologetica. Infatti Sant'Anselmo resta ordinariamente sul piano della teolo¬ 
gia; però San Tommaso d’Aquino (f 1274), il principe dei dottori, fa opera 
propriamente apologetica con rara eccellenza. La sua Somma contro i Gentili 
non soltanto intende stabilire i preamboli della fede, ma vuol condurre i gentili 
aila fede cristiana. Pure apologista è il Beato Raimondo Lullo, « il procuratore 
degl infedeli % anche se usa mezzi di persuasione invecchiati in una forma 

che non è sempre efficace come quella della Somma di San Tommaso, equilibrata 
e giovane come un capolavoro classico. 

Dopo questo vertice di Defezione, Raimondo di Sabunde, l'autore della 
reologia naturale, di cui Montaigne fece la traduzione e Fapologia, inclina 
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(ma meno di quanto facessero credere alcune interpretazioni di Montaigne) 
verso un certo razionalismo o scetticismo, mentre il dotto cardinale Nicola di 
Cusa (f 1464), tende talvolta al fideismo; ambedue però sono, d’intenzione, 
apologisti nel senso pieno della parola. E tale parzialmente è lo spirito degli 
umanisti Giovanni Pico della Mirandola (f 1494) e Marsilio Ficino (f 1499), 
nonostante gli eccessi in cui possono essere caduti l’uno per il gusto della 
Cabbaia giudaica, l’altro per il fervore indiscreto per Platone. Una. menzione 
tutta particolare merita Girolamo Savonarola (f 1498) per il suo Trionfo della 
Croce, insigne opera apologetica cbe fa perno su questo motivo. ® La fede 
cristiana è vera, perchè è causa di una vita perfetta ». 

Nei secoli XVI e XVII. - La Riforma, ponendo in discussione non solo 
alcuni dommi particolari, ma perfino i fondamenti della fede, poiché preten¬ 
deva modificare i concetti tradizionali della Scrittura, della Tradizione e della 
Chiesa, doveva necessariamente provocare un nuovo sviluppo della teologìa 
fondamentale e per conseguenza dell’apologetica. 

L’apologetica si varrà delle opere di controversia, come quelle di San 
Roberto Bellarmino, di San Francesco di Saies con i suoi manifesti per la 
conversione degli eretici del Chiablese, del Cardinale Du Perron; si varrà pure 
delle opere che rettificano gli errori storici commessi dai « Centuriatori di 
Magdeburgo », nel modo già cominciato dall’insigne catechista San Pier Canisio 
e compiuto magistralmente dal Cardinal Baronio negli Annali; infine trarrà 
giovamento dalla costituzione d’un trattato sui « luoghi teologici », dove riuscì 
classicamente Melchior Cano, seguendo i saggi dei precorritori Giovanni Coeleo 
e Giovanni Eck, ancorché ciascuna delle loro meritevoli opere sembri apparte¬ 
nere a un campo diverso da quello in cui più tardi si stabilirà l’apologetica pro¬ 
priamente detta. 

D’altronde i protestanti non erano indifferenti alla difesa della fede 
cristiana e molti di essi apportarono argomenti di valore contro gli scettici o 
i libertini; cosi in Francia Du Plessis-Mornay, Mosè Amyraut, Giacomo Abbadie, 
Isacco Jaqueiot; in Olanda il celebre giurista Ugo Grozio (f 1645) che scrisse 
in versi fiamminghi Della verità della religione cristiana; in Germania il 
grande filosofo Leibniz (f 1716), che fu in corrispondenza con Bossuet e scrisse 
il Discorso sulla conformità della fede e della ragione; in Inghilterra dove, 
per valorizzare il carattere n ragionevole » della fede, s'accordano uomini di 
Chiesa come Samuele Clarke (f 1729) con laici variamente illustri, come 
Roberto Boyle (f 1691), Newton (f 1727), Addison (f 1719) e anche il filo¬ 
sofo sensista Giovanni Locke (f 1704). Costoro sono fin troppo inclini in tal 
senso e le loro apologetiche sono insufficienti appunto perchè hanno conservato 
tale razionalismo da compromettere spesso il carattere soprannaturale della 
religione rivelata. Però, sotto altri aspetti, presentano più d’un lato utile e non 
hanno perduto interesse con il tempo. 

I cattolici francesi del secolo XVII fecero opera molto più solida. Il 
P. Grasse, l’avversario truculento della scettica Sagesse di Pietro Charron, 
è troppo privo di misura per essere pienamente convincente; Cartesio poi, 
anche se nelle Meditazioni intese combattere i libertini, contribuì a diffondere 
un razionalismo che per suo conto voleva cristiano. Invece gli oratoriani Mi¬ 
chele Mauduit e Francesco Lamy scrissero buoni trattati apologetici; il capi- 
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tolo di La Biiyère contro gli Esprits forts ha tratti eccellenti; Bossuet nella 
sua filosofia della storia ritrova la grandezza di Sant'Agostino e il vescovo d'A- 
vranches, Daniele Huet, ci dà una Dimostrazione evangelica la quale, accanto 
a osservazioni evidentemente caduche, ha alcune parti che non sono ancora in¬ 
vecchiate. Soprattutto il grande secolo diede all’apologetica cristiana uno dei 
suoi giganti nella persona di Pascal, il cui monumento incompiuto dei Pensieri 
offrirà agli apologisti ancora per molto tempo un alimento sostanziale e susci¬ 
terà fruttuose discussioni. 

In Italia il metodo tradizionale fu usato con rara perizia da P. Segneri 
ne L'incredulo senza scusa (1690). Per aderire alla religione cattolica è ne¬ 
cessario un giudizio saldo della credibilità della medesima. Il potere provare 
questa credibilità toglie ogni scusa all'incredulo, il quale perciò non è solo in¬ 
fedele ma anche irragionevole. I motivi di credibilità sono i miracoli, e spe¬ 
cialmente il miracolo della conversione del mondo al cristianesimo, la pro¬ 
fezia, il martirio cristiano, Punita e la santità della Chiesa cattolica. 

Nel secolo XVIII. - Nel secolo successivo, in cui si scatenò l'uragano del 
filosofismo contro la fede cristiana, continua il movimento dell'apologetica, 
che però non ha nè un grande nome come quello di Pascal nè libri che abbia¬ 
no conservato un valore vivo per noi. Tuttavia tali scritti al loro tempo ebbero 
una reale utilità e non lasciarono la verità senza difensori. D-alla parte prote¬ 
stante, uomini di scienza e ben intenzionati, ma non privi di pregiudizi con¬ 
tro il soprannaturale, cercano di presentare in modo « ragionevole » le prove 
della religione, come fecero in Svìzzera il naturalista Carlo Bonnet, in Ger¬ 
mania l’illustre matematico Euler, il fisiologia Haller e teologi che, come 
Kleuker, Less, Jerusalem, fecero pericolose concessioni sia allo pseudomistici- 
smo e sia al razionalismo; in Inghilterra Samuele Clarke e Giovanni Leland, 
Giuseppe Butler, W. Paley, N. Lardner... Pure dalla parte cattolica, anche se 
sfortunatamente il valore apologetico non era sempre pari all'altezza degli 
assalti da respingere, bisogna tuttavia convenire che non venne mai meno. 

Tra i molti si potranno ricordare alcuni scrittori non privi di merito: 
i gesuiti Buffi er e Baltus, l'or a tori ano Houtteville, il poeta Luigi Racine, oscu¬ 
rato dal nome assai più illustre di suo padre, il Cardinal di Polignac, il cui 
Anti-Lucrèce sarebbe più letto se non fosse in versi latini; poi nella seconda 
metà del secolo, il Cardinale di Luzeme e l'arcivescovo Lefranc di Pompignan, 
l'abate Trublet, alcuni saggi del quale valgono più del nome che gli ha fatto 
Voltaire, l'abate Bergier, i gesuiti Nannotte, P, X. Feller, Barruel, ó l'abate 
Guénée, le cui Lettres de quelques Juifs portugais costringevano lo stesso Vói* 
taire ad accusare il colpo. Perfino l’influsso di G. G. Rousseau e del suo Vìcaire 
savoyard, malgrado il deismo dèlia troppo celebre professione di tede di co* 
stui, offerse ad alcuni apologisti argomenti che si rivolgono al « cuore », men¬ 
tre altri filosofi, come E ginevrino Necker, assegnano alla religione il merito 
dell’utdita, e Bernardino di Saint-Pierre, Lamourette e La Luzerne preludono 
inconsciamente all'apologetica di Chateaubriand, accentuando la « bellezza » 
del cristianesimo. Non inferiori agli stranieri sono gli apologisti italiani di 
questo secolo, tra i quali emergono À. Vaisecchi (Dei fondamenti della religio¬ 
ne e delle fonti dell’empietà; La religione vincitrice; La verità della Chiesa cat¬ 
tolica romana ), S. Alfonso de* Liguori (Verità della fede fatta evidente per 
i contrassegni della sua credibilità; ecc.), A. Tassoni (La religione dimostrata 
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e difesa). Certamente più solida è l'opera dei teologi che, seguendo il dotto 
italiano Cardinal Gotti (f 1742), costruiscono le linee essenziali deH'ormai ce¬ 
lebre trattato a Della vera religione ». 

Nel Secolo XIX. - Il primo nome che è legato all’apologetica romantica 
è quello di Chateaubriand, che la preannuncia in alcune pagine deH’Ewai sur 
les Révolutions e la sviluppa con splendore e forza conquistatrice nel Genie du 
christianisme: la magia dello stile dapprincipio celò la debolezza dell*argo¬ 
mentazione, ma sarebbe eccessivo pretendere che in quest’apologetica senti¬ 
mentale tutto quanto sia inoperante, avendo almeno avuto il merito d'attirare 
l'attenzione e la simpatia esplicita sul problema religioso. 

In altra direzione, ma con eguale insufficienza nonostante le eccellenti in¬ 
tenzioni, i tradizionalisti cercano di costruire una nuova apologetica: Giusep¬ 
pe de Maistre esalta in modo paradossale la Provvidenza nelle Soirées de Saint - 
Pètérsbourg e mostra nel Du Pape un'ispirazione profondamente cattolica; 
Luigi de Bonald fu meno felice, nonostante la fede sincera, nelle ipotesi sulla 
rivelazione primitiva e la divina origine del linguaggio; Lamennais compro¬ 
mise il successo ottenuto con YEssai sur VindiQèrenee fondando la sua apolo¬ 
getica sulla teoria rovinosa del « senso comune »; l’abate Boutain, autore della 
Philosophie du christianisme , per ordine di Roma doveva sottoscrivere alcune 
proposizioni che ristabilivano il diritto della ragione umana, troppo indebolita 
dal suo fideismo: il nobile pensatore e poeta lionese Ballanche nella Palingé - 
nésie sociale voleva utopisticamente ritrovare « la religione generale del genere 
umano ». In Belgio la scuola di Lovanio, con Mons. Laforét e il Cardinale Du- 
schamps, proponeva un'apologetica più saggia; Ubaghs tentava di scoprire 
un'apologetica combinando con il tradizionalismo le tesi prese dall’ontologi- 
smo, quasi che l’intelligenza umana possa cogliere Dio direttamente e nel suo 
essere stesso, e indirettamente attingere in lui le cose create. Una decisione ro¬ 
mana verrà a tagliar corto con simili imprudenze. 

Sul pulpito francese, dopo un buon successo, anche se un po' offuscato, 
di Frayssinous, doveva comparire un apologista, il Lacordaire, le cui confe¬ 
renze a Notre-Dame di Parigi fin dal loro inizio (1835) assunsero un’importan¬ 
za grandissima, tanto l’autore aveva saputo dare all'insegnamento fondamen¬ 
talmente tradizionale un accento attraente e presentarlo come gli uditori si 
attendevano. I suoi continuatori fecero anch’essi opera d’apologisti e non solo 
quelli che ne indicavano apertamente l'intenzione, come il P. de Ravignan, 
il P. Félix e, più vicino a noi, il P. Sanson, o, sul piano della ricerca erudita e 
della critica delle fonti, il P. Pinard de la Boullaye, ma anche quelli che sem¬ 
bravano aver scelto il compito del filosofo, come il P. Etourneau, del teologo, 
come il P. Monsabré, del moralista, come il P. Janvier; e nessuno fu evidente¬ 
mente più preoccupato di fare dell'apologetica di Mons. D'Hulst quando com¬ 
mentava la morale del Decalogo come filosofo dotato di rara profondità. An¬ 
che se non tenute sul pulpito di Notre-Dame, sarebbe ingiusto dimenticare le 
conferenze e i Principes dell'abate Frémont. 

Altri buoni operai preparavano in forma dottrinale la costruzione d'idee 
alle quali il Concilio Vaticano stava per dare la regola definitiva. Alcuni di 
questi lavori anteriori al Concilio oggi sembrano vecchi, perchè il progresso 
provocato dalla Costituzione Dei Filius ha permesso di superarli; ma questo 
non toglie nulla all'utilità che ebbero al loro tempo i libri del P. Rozaveri, 
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di Augusto Nicolas ( Etudes philosophiques sur le christianisme), d'Eugenio 
de Genoude, del P, Matignon. Scoppiata come una bomba, la Vie de Jésus di 
Renan (1863) provocò subito più d’una risposta appropriata da parte di Ago¬ 
stino Cochin, dell’illustre filosofo P. Gratry, del futuro Mons. Freppel. La 
vera risposta, quella che fa più opera di scienza positiva che di polemica, do¬ 
veva venire piu tardi con le Vite di Gesù in grande stile, che vanno dall'aba¬ 
te Fouard (1880), ai PP. de Grandmaison, Lagrange, Prat... e all’abate Riedotti. 

Nello stesso modo si profilava il movimento nelle altre nazioni: in Spa¬ 
gna con Donoso Cortès e Giacomo Balmès; in Italia con Silvio Pellico, Man¬ 
zoni, uno dei massimi nostri scrittori, con il P. Ventura e il dotto Perrone; in 


Inghilterra con i grandi nomi di Wiseman, Newman, Manning, tutti e tre 
candidati alla porpora cardinalizia (i due ultimi han segnato la loro conversio¬ 
ne al cattolicesimo con grandi opere apologetiche); in America con Mons. 
Spalding... L'attività dei cattolici in Germania ebbe risultati impareggiabili e, 
accanto a un'ortodossia come quella di uno Stolberg, di un Gòrres, di un 
Mòhler, di un Denzinger e d’un Dòllinger (che più tardi abbandonerà la 
Chiesa, ma che aveva cominciato col servirla bene) le opere dei quali riguarda¬ 
no l'apologetica solo indirettamente, pur essendo ad essa utilissime, vi furono 
uomini dotti come Giorgio Hermes e Antonio Gùnther, i quali, nonostante 
il loro sincero attaccamento alla fede, per essersi ispirati alla filosofia di Kant 
e dei suoi continuatori, giunsero a interpretazioni dei rapporti tra la fede e 
la ragione che la Chiesa dovette condannare, in quanto impegnavano l’apolo- 
getica nelle vie del razionalismo e nelle incertezze della « ragion pratica ». 

Naturalmente i protestanti, da parte loro, non rinunciarono alla difesa 
del cristianesimo. Nonostante le insufficienze della loro apologetica sul piano 
dottrinale, non si può misconoscere la nobiltà sul piano spirituale d'un Ales¬ 
sandro Vinet, d'un Guizot nelle Mèditations sur Vessence de la religion chré- 
iienne, d’un Carlo Secrétan, d’un Ernesto Naville... per citare solo il nome di 


alcuni scrittori in lingua francese. 


La Costituzione « Dei Filius » e le sue conseguenze. - L’influsso decisi¬ 
vo che determinò il progresso dell’apologetica cattolica fu determinato dal¬ 
la Costituzione pubblicata il 24 febbraio 1870 da Pio IX nel Concilio Vaticano 
e indicata con le prime parole: Dei Filius. Lungamente preparata dal lavora 
d’una commissione di Padri conciliari, essa fissa la dottrina sulla « fede cattò¬ 
lica » sulla rivelazione e le sue fonti, sui « motivi di credibilità », aggiungendo 
ai miracoli e alle profezie, tra le prove considerate come «segni certissimi» 
(anche se non necessitanti, poiché l’adesione della fede è un atto- libero sotto 
razione dello Spirito Santo), il fatto stesso della Chiesa; e, censurando l'affer- 
inazione che gli uomini possono essere condotti alla fede solo da « un'esperien¬ 
za intima e personale », chiuse la porta al soggettivismo illuminista. La Costi¬ 
tuzione Dei Filius non è soltanto la regola dell'apologetica, perchè regola pure 
la teologia fondamentale, dove l’appello alla parola di Dio e al magistero della. 
Chiesa suppone acquisita l’adesione della fede. Ma per preparare le anime di 
buona volontà a quest’adesione, permise l’elaborazione dei trattati propria¬ 
mente apologetici e la formazione di una disciplina che ha un proprio valore 
e una propria autonomia, ponendosi tra i preamboli filosofici su Dio e sull’à¬ 
nima e la costruzione teologica che potrà essere elevata dopo l’atto di fede: 
questa scienza apologetica ha come oggetto proprio la credibilità. Resta però 
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la possibilità di discussioni, che talora furono vivaci, sui limiti o sul metodo 

della disciplina cosi definita. , t - 

Dopo di allora in tutti i paesi cattolici fu compiuto un lavoro attivo sul¬ 
le basi così definite, e ormai diventa impossibile ricordare tutte le opere di 
grande importanza, sia in Germania, dopo i trattati di Hettinger, di Schanz, 
del P. Weiss e 1’apologia molto più discussa del dott. Schell, fino ai libri recen¬ 
ti di Carlo Adam, le cui traduzioni sono state molto ben accolte dai lettori 
stranieri; sia in Olanda, dopo la Somma apologetica del P. de Groot, in Bel¬ 
gio, dopo i PP. Portmans e Lahousse e, in Inghilterra, dopo il dott. Ward e 
il P. Vaughan... Indichiamo le grandi linee di quello che è stato fatto in Fran¬ 
cia e in Italia. 

È già un'apologetica completa la grande opera di Mons. Bougaud, Le 
christianisme et les temps présents, in cui, anche se lo stile e il tono sono invec¬ 
chiati, Tannatura resta solida. Il motivo di credibilità, desunto dal a fatto della 
Chiesa » venne valorizzato, seguendo il sulpiziano Brugère, dal canonico Di- 
diot, da Mons. Bruhnes... Libri come quelli dell'abate Picard, assai apprezza¬ 
ti da Brunetière, del P. Hugueny, dell'abate de Tourville... non perdono nul¬ 
la della loro solidità col passare degli anni, e tutto fa credere che libri come 
quelli del P. Sertillanges (filosofo e apologista) saranno ancora per molto tem¬ 
po di grande valore. Il prezioso Dictionnaire apologétique de la Poi catholique, 
pubblicato su iniziativa dell’abate Jaugey, divenne più pregevole quando il 
P. d'Alès ne organizzò la totale rifusione, accogliendovi articoli d’importanza 
capitale, come la prima stesura del Jésus-Christ del P. de Grandmaison, In 
Francia l’apologetica ebbe la specializzata Revue pratique d’apologétique (più 
tardi Revue apologétique) e bollettini speciali nelle grandi riviste di scienze 
religiose, cattedre magistrali fondate negli Istituti cattolici (specialmente a 
Parigi). I problemi di metodo e di « tecnica » sono stati oggetto di studi sem¬ 
pre più precisi, come la Credibilità et Vapologètique del P. Gardeil, YObjeci 
ìntègral de Vapologètique del P. Poulpiquet, Ylntroduction à Vétude du mer - 
veilleux et du miracle del P. de Tonquédec, la Grande route apologétique del 
can. Masure, diversi lavori di G. Rabeau... Nello stesso tempo aspetti partico¬ 
larmente interessanti della psicologia religiosa, come la Psychologie de la con * 
version o il Témoignage des apostats, studiati dal P. Mainage, apportarono al¬ 
la costruzione d’insieme complementi di grande interesse, come si può vedere 
leggendo ad esempio A la trace de Dieu di Giacomo Rivière. 

In Italia, dopo l’originale e profonda Propaedeutica del Card. Zigliara, 
dobbiamo ricordare: L'Ultima critica di Ausonio Franchi, penetrante ed ef¬ 
ficace confutazione del razionalismo religioso ottocentesco; la solida trilogia 
Dio, Gesù Cristo, La Chiesa di Geremia Bonomelli; La breve apologia per i 
giovani studenti di Giuseppe Ballerini, opera organica di valore che ebbe mol¬ 
te edizioni crescendo da uno a quattro volumi; finalmente gli studi più recenti 
e più aggiornati, quali II Rivelatore di M. Cordovani, Il cristianesimo rivela 
zione divina di Fabio Fabbi; La vera religione di A. Beni; T Introduzione al 
cristianesimo di G. Ceriani; La Rivelazione e La Chiesa del card. Giuseppe 
Siri. Anche i problemi di metodo furono trattati con serietà e competenza co¬ 
me dimostra il saggio di sistemazione scientifica delTapologetica di Giuseppe 
Monti, L'apologetica scientifica della religione cattolica. Non vanno poi di¬ 
menticati i buoni contributi apologetici del YEnciclopedia Ecclesiastica diretta 
da Mons. Bernareggi e della più ampia Enciclopedia Cattolica. 
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Alcuni nuovi orientamenti. - D'altronde ci sono pure stati apologisti 
cattolici che tentarono vie diverse da quelle dell'apologetica tradizionale e, 
bisogna anche ammetterlo, senza rinunciare a questa. Tali tentativi ebbero 
successo ineguale; alcuni si cacciarono in vicoli ciechi e finirono perfino in 
errori che la Chiesa dovette comprendere nelle condanne dirette contro il 
modernismo; invece altri sono stati fecondi e hanno dato alla scienza dei 
preamboli della fede un arricchimento d'indiscusso valore. 

È questo, ad esempio, il caso dell’apologetica di Newman, il grande con¬ 
vertito di Oxford, morto cardinale nel 1890, che aveva compiuto il suo itine¬ 
rario verso la Chiesa romana (e di esso lasciò un commovente racconto nel- 
VApologia prò vita sm) approfondendo la nozione di «sviluppo»; nel 1870 
pubblicò la sua Grammatica dell*assenso, difficile ai non iniziati, che portò nel 
dominio comune idee come quella dell'assenso « nozionale » distinto dal?as¬ 
senso «reale», o del senso dell’inferenza. Numerosi discorsi di Newman con 
un minimo di sistemazione, potrebbero costituire una « psicologia della fede » 
sorprendentemente acuta. 

Un altro inglese, un uomo di stato, il Balfour (anglicano) nel libro sulle 
Basi della credenza aveva proposto un’apologetica che tentava di salvaguardare, 
assieme alla fede, le aspirazioni o bisogni morali dell'anima umana. La sua è 
una costruzione interessante, ma insufficiente per stabilire la verità della dot¬ 
trina. Il sistema venne presentato ai lettori francesi con una notevole prefa¬ 
zione di Ferdinando Brunetière, che doveva giungere alla conversione «la¬ 
sciandosi fare dalla verità», lasciando però soltanto frammenti di un’apolo¬ 
getica che intendeva costruire partendo dall*Utilisation du positivisme e che 
sappiamo voleva spingere oltre questo stadio. Però gli mancò il tempo e non 
dobbiamo stupirci che l'edifìcio sia rimasto incompiuto. Altri contemporanei 
si sono segnalati con saggi eminentemente simpatici e con accento molto per¬ 
sonale, come Leone Ollé-Laprune e Giorgio Fonsegrive, entrambi ortodossi; 
infelice invece il tentativo di Edoardo Le Roy di fondare l'atto di fede su mo¬ 
tivi di comodità per l'azione, di « prammatismo », secondo il termine diven¬ 
tato di moda col filosofo americano William James. 

Più importante è l’opera apologetica di Maurizio Blondel, che pubblicò 
la prima Action nel 1893 e non cessò di elaborarla per rispondere alle obie¬ 
zioni provocate da un'opera incompiuta, essendo essa solo una parte d'uu va¬ 
sto insieme. È certo che se il filosofo di Aix usa con fortuna il « metodo d'im¬ 
manenza », valorizzando « il sentito bisogno d'un complemento », cui la nostra 
natura è ordinata senza poterselo dare, essendo esso trascendente e sopranna¬ 
turale, non ha mai acconsentito alla « dottrina d’immanenza », che sacrifica la 
trascendenza del soprannaturale a una vaga mistica panteista. Un altro siste¬ 
ma dottrinale, sul quale la Chiesa ha fatto delle riserve, è quello di Bergson 
interpretato da alcuni discepoli, come Giacomo Chevalier, in un senso più 
accettabile; gli ultimi libri del grande filosofo, dalle Deux sources de la morale 
et de la rehgton m poi, hanno provato che tale Interpretazione era proprio 
nella logica e nello spirito della dottrina, e l'adesione finale del suo autore al¬ 
la verità cattolica, anche se non basta a mascherare gli errori delle sue prime 
opere, na dato il piu bel coronamento al suo pensiero. 


60 - Enciclopedia apologetica ... 
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Le apologetiche specializzate. - Infine notiamo che alcuni apologisti, 
anziché riprendere l’edificio integrale dell’apologetica tradizionale, si sono ap¬ 
plicati a eliminare le difficoltà sollevate in nome di speciali discipline, dimo¬ 
strando come queste, se meglio studiate arrivano anzi a confermare la dottrina 
cattolica. Lavorarono in questo senso uomini di grande valore. Così, tanto 
per esemplificare, Giov. Battista de Rossi, Marucchi, Wilpert nel campo del¬ 
l’archeologia cristiana; lo Schmidt e il ICoppers nel campo dell’etnologia re¬ 
ligiosa; il Lagrange sul terreno della critica biblica; e tutta una schiera di stu¬ 
diosi sul terreno della storia comparata delle religioni. D’altronde a questi con¬ 
tributi di specialisti l’apologetica chiede di restare perfettamente oggettivi e 
scrupolosamente fedeli alle esigenze dei metodi propri di ciascuna scienza, chè 
solo così riusciranno efficaci nella difesa della fede cristiana. 

R. A. 

BIBLIOGRAFIA. - G. Montt, Vapologetica scientifica della religione cattolica , S. E. I 
Torino 1922, pp. 279 - 345 - Au'.ori Vari, Apologetica in E. I. T., Ili, 692-697. L. Maison- 
neuve, Apclogetique in D. T. C., I, 1533 ' I 5 ^°- X. M. Le Baghelet, Apolog£tique t in D. A. 
F. C», I, 191-225» G. Cristaldi, Apologetica cristiana , Morcelliana, Brescia. 
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Le apologetiche specializzate. - Infine notiamo che alcuni apologisti, 
anziché riprendere l'edificio integrale dell’apologetica tradizionale, si sono ap¬ 
plicati a eliminare le difficoltà sollevate in nome di spedali discipline, dimo¬ 
strando come queste, se meglio studiate arrivano anzi a confermare la dottrina 
cattolica. Lavorarono in questo senso uomini di grande valore. Così, tanto 
per esemplificare, Giov. Battista de Rossi, Marucchi, Wilpert nel campo del¬ 
l’archeologia cristiana; lo Schmidt e il Koppers nel campo dell’etnologia re¬ 
ligiosa; il Lagrange sul terreno della critica biblica; e tutta una schiera di stu¬ 
diosi sul terreno della storia comparata delle religioni. D'altronde a questi con¬ 
tributi di specialisti l’apologetica chiede di restare perfettamente oggettivi e 
scrupolosamente fedeli alle esigenze dei metodi propri di ciascuna scienza, chè 
solo così riusciranno efficaci nella difesa della fede cristiana. 

R. A. 

BIBLIOGRAFIA. - G. Monti, Vapologetica scicntìjica della religione cattolica , S. E. I., 
Torino 1922, pp. 279-345. Autori Vari, Apologetica in E. I. T., III, 692-697. L. Maison- 
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LA BIBBIA 

La Chiesa possiede una Bibbia, cioè una collezione di libri che essa dice 
segnati col sigillo divino, « ispirati », e perciò immuni da qualsiasi errore. Fin 
dalla comparsa della religione cristiana, teologi e apologisti sempre reagirono 
vittoriosamente contro le pretese degli assalti dei nemici del cristianesimo, ba¬ 
stando ordinariamen te dimostrare Fin consistenza delle obiezioni; in certi casi 
fu necessario precisare il domina dell’ispirazione e specialmente determinare 
l'esatta estensione delPinerranza biblica. 

A noi sembra che tutte le difficoltà mosse alla dottrina cattolica dei libri 
sacri si possano ridurre a tre principali: la prima difficoltà si oppone al loro 
carattere di libri sacri ; la seconda a quella di libri ispirati ; la terza a quella di 
libri veridici. 


CAPITOLO I. - OBIEZIONI DESUNTE DALLA 

STORIA DELLE RELIGIONI 

Ogni religione ebbe la pretesa di possedere i « suoi » libri sacri; perchè 
i libri della Bibbia dovrebbero avere maggior valore?- Si dice che la Bibbia è 
un libro sacro; ma molte religioni antiche hanno anch'esse libri canonici ai 
quali spesso rivendicarono il privilegio d'una rivelazione. Tralasciando la Cina 
e le religioni dell’India e della Persia antica, e senza ricordare che Hammurabi 
ricevette il suo codice di leggi dal dio Sole, veniamo agli Elleni, i quali cano¬ 
nizzarono le opere di Omero e di Esiodo, e persino il Timeo di Platone, leg¬ 
gevano collezioni di oracoli e alcuni circoli mistici si ispiravano ai libri orfici; 
i Romani consultavano i loro libri sibillini; i teosofi dell'Egitto ellenistico te¬ 
nevano in gran conto gli « hieroi logoi » della letteratura isiaca ed ermetica; i libri 
ermetici vantavano un'ispirazione che si avvicina in modo sorprendente alla 
dottrina cristiana. Un po’ ovunque, insomma, si trova una letteratura ispirata o 
contenente la rivelazione, che sarebbe stata concessa alle religioni alla loro ori¬ 
gine; ima letteratura che conserva antiche liturgie e riflette la storia e lo svilup¬ 
po delle sette; una letteratura che costituisce un'autorità decisiva in materia di 
fede e di culto. Ora tutto questo non è altro che un'ingenua idealizzazione deh 
le origini, un ricordo dell’età dell'oro, cui pretendono risalire tutte le religioni; 
però tali credenze, come tutto il soprannaturale, hanno fatto il loro tempo. 
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Risposta. - L abiezione perde certamente forza di fronte aH’affermazione 
che la nostra Bibbia non è un libro a come gli altri ». Una buona apologia, che 
risale ai primi apologisti fa vedere tutta la superiorità della nostra letteratura 
religiosa, e mentre risaliamo alle origini e constatiamo che la maggior parte delle 
religioni non può raggiungere altro che un mito, spesso grossolano, noi sen¬ 
tiamo sotto i nostri piedi il solido terreno della storia. Per non arrossire della 
nostra morale basta confrontare le ricchezze spirituali dell’Antico e del Nuo¬ 
vo Testamento con le povere briciole dei miti orientali e della teologia pla¬ 
tonica, degli scritti ermetici! 

Però non è prudente spingere troppo oltre la denigrazione delle altre re¬ 
ligioni, che nella maggior parte sono uno sforzo- spesso commovente e rispetta¬ 
bile, per superare il corso ordinario della vita materiale e spiritualizzare la ci¬ 
viltà. Dobbiamo ricordare il nobile, chiaro e fondamentale principio del Pa¬ 
dre Leonzio de Grandmaison: il cattolico a sa che questi popoli, come i cri¬ 
stiani, hanno un’anima, con desideri e aspirazioni religiose fondate sullo stesso 
piano e fatte per lo stesso fine; e quindi non ci stupisce di vedere questi desi¬ 
deri e aspirazioni tradursi in istituzioni, sentimenti e riti analoghi. Quello che 
egli cerca e trova realmente nei dommi, nei riti, nei sacramenti cristiani, lo cer¬ 
cano senza trovarlo anche gli altri popoli con tentativi e sforzi che vogliono, 
supplire alla grande Misericordia che non hanno ricevuto... O piuttosto, ag¬ 
giunge subito il P. de Grandmaison ricordando Giustino ed Eusebio di Ce¬ 
sarea: che non hanno ricevuto nella sua pienezza » (in Christus, pp. 43-44). 

Perchè non scorgere in certi libri sacri di altri popoli misericordie di¬ 
vine destinate dalla Provvidenza ad avvicinare alla verità questi popoli « lon¬ 
tani », fino al giorno in cui capiranno che le loro pretese rivelazioni, penem¬ 
bre in confronto di errori più grossolani, confrontate con la luce unica ap¬ 
parsa in Giudea, non sono che tenebra? Questa era la coraggiosa tesi di San 
Giustino nel secondo secolo: <c II Logos divino, che all’origine del cristiane¬ 
simo apparve in forma umana, sempre si manifestò nel mondo. Tra i Giudei 
si mostrò nelle teofanie, parlò per mezzo dei profeti e insegnò attraverso gli 
scrittori sacri; anche tra i pagani parlò e insegnò per mezzo dei filosofi, che 
certo lo possedettero solo parzialmente e quindi caddero in errori e solo sten¬ 
tatamente giunsero alla luce; però la semenza del Verbo, il Verbo seminale, 
deposto in principio in ogni intelligenza umana, era in loro, e col suo aiuto po¬ 
terono scoprire le verità che proclamarono e di cui egli era, per così dire, il 
genitore « (Tixeront, Histoire des dogmes, voi. I, Paris, 1924 pp. 232-233). 

I balbettamenti non impediscono che esistano le lingue; così le teofanie, 
le mistiche e le pseudorivelazioni di altre religioni non rendono testimonianza 
contro la verità dell’unica vera rivelazione, che Dio iniziò nel popolo eletto e 
condusse alla sua pienezza nel Cristo e negli apostoli. Malgrado certe analogie 
nella missione, il Budda può essere un semplice mortale e Gesù un Dio. L’apo- 
logia si sa difendere efficacemente anche quando si vuol fare il processo a tut¬ 
to il soprannaturale, essendo bene inteso che la Bibbia cristiana, per il privi¬ 
legio dell’ispirazione, rientra nella categoria delle realtà « miracolose ». Noi ac¬ 
cettiamo la discussione su questa base. Ecco dunque formularsi una nuova 
obiezione. 
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CAPITOLO IL - OBIEZIONI CONTRO L'ISPIRAZIONE 


Impossibilità di scoprire « l’ispirazione » divina nella Bibbia. Se Dio 

intervenne a elaborare la Bibbia, lasciò tracce del suo passaggio? Quando a 
Lourdes sono guarite lesioni organiche, un certificato medico constata Belletto 
del miracolo; cosi la nostra Bibbia dovrebbe portare il suggello del divino. 
Invece non è così, perchè la Bibbia è un libro come gli altri, con tutte le tare 
deirimperfezione umana, privo di segni positivi che rivelino le tracce del 
divino. « In un libro divino, scriveva Renan, dove tutto è vero, non può esser- 
ci contraddizione di sorta, poiché due cose contraddittorie non possono essere 
vere insieme; ora Battente studio, che facevo della Bibbia, mi rivelava tesori 
storici ed estetici, ma provava anche che questo libro, come qualsiasi altiro li¬ 
bro antico, non era esente da contraddizioni, inavvertenze ed errori; e vi trova¬ 
vo favole, leggende, tracce di composizione completamente umana » (in Revue 
des Deux Mondes, 1 nov. 1882). 

Prima di riprendere i dettagli delBobiezione, sottolineiamo le ultime pa¬ 
role di Renan. Sull’esempio dei protestanti, i cattolici avevano insistito troppo 
esclusivamente sulBattività divina nella composizione dei libri santi e sem¬ 
bravano aver dimenticato che Dio parlò per mezzo degli uomini ispirati, rap¬ 
presentandolo come chi detta a un altro i propri pensieri e le sue volontà, met¬ 
tendo così in pericolo la sana intelligenza delBispirazione, pericolo che i Padri 
generalmente avevano saputo evitare. E parlando di Padri intendiamo riferir¬ 
ci alle esegesi tanto penetranti e psicologiche d’un Origene,- d’un Gerolamo, 
d’un Agostino, d’un Crisostomo. Questi grandi commentatori, come pure un 
Cornelio a Lapide e, più vicino a noi, un Cornely, non dimenticavano che la 
parola divina giunge a noi rivestita della parola umana e non si stupivano di 
trovare nella Bibbia « tracce di composizione completamente umana ». 

Risposta. - Ritornando all’obiezione ne esamineremo successivamente i 
diversi aspetti. In primo luogo ci si scandalizza che un libro divino sia privo 
del suggello divino e si vorrebbe che si possa distinguere immediatamente, con 
note molto chiare, dai libri profani. 

Si ha sempre torto quando s’impone qualcosa a Dio. Ci si obietterà che 
i protestanti sentirono il bisogno di sviluppare e di elaborare in questo senso, 
la teorìa delle note distintive del libro ispirato: l’autorità (causativa o canoni¬ 
ca, capace di infondere la fede e di guidarla), la chiarezza, la perfezione o suf¬ 
ficienza, l’efficacia; e che i cattolici preferirono rinnegare di fatto il domina, 
che amm ettevano in linea di diritto. 

In realtà noi non abbiamo rinnegato assolutamente nulla e siamo rimasti 
fedeli alla nozione tradizionale delBispirazione, secondo la quale Bazione di¬ 
vina s’inserisce totalmente nell'attività umana, tanto da non poter venir sco¬ 
perta che nell’indirizzo generale impresso a quest’attività. L’anima non si tro¬ 
va sulla punta d’un bisturi; così il carattere divino della Bibbia non viene sco¬ 
perto dalla critica più acuta e fine, poiché Dio vuole per questo un atteggia¬ 
mento generale, che la critica non dà affatto e che i protestanti hanno rigettato. 

Privatisi dell’autorità della tradizione viva, i protestanti si videro da una 
parte, obbligati a esagerare il carattere trascendente della Bibbia, credendo sia 
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possibile a riconoscere il suggello letterario di Dio », contrariamente alla Chie¬ 
sa cattolica, che « non ha mai ammesso che il libro divino si possa distinguere 
dagli altri da un semplice tratto particolare » (Lagrange, in Revue Biblique , 
1896, p. 203); d'altra parte, trasformando vecchie e venerabili concezioni, i 
protestanti accordarono ai fedeli un fantastico dono complementare deH'ispi- 
razione, una specie d'ispirazione « indotta » : una testimonianza dello Spirito 
(Calvino) o un'intelligenza soprannaturale (Zwinglio), che verrebbe prodotta 
dalla lettura della Bibbia. In questo modo essi tentavano, ma del tutto invano, 
di sfuggire alle conseguenze ineluttabili della loro negazione del dono com¬ 
plementare ed essenziale voluto da Dio, cioè dell'autorità vivente o magistero 
infallibile, che compensa le imperfezioni relative insite in questo modo di 
rivelazione che è l’ispirazione. Il Cardinal Newman scriveva giustamente che 
« in sè è irragionevole supporre che un libro tanto complesso, tanto poco unita¬ 
rio, in parte tanto oscuro, prodotto da spiriti, tempi e luoghi tanto diversi, ab¬ 
bia potuto esserci dato dall’alto senza la salvaguardia di qualche autorità. La 
sua ispirazione ne garantisce la verità, ma non l'interpretazione, che ne viene data. 
Come potrebbe un individuo da solo distinguere in modo soddisfacente il di¬ 
dattico dallo storico, la realtà dalla visione, l'allegorico dall'ideale, l'idiomati¬ 
co dal grammaticale, ciò che è enunciato formalmente da ciò che è detto solo 
di passaggio ( obiter ), dò che obbliga temporaneamente da ciò che obbliga per 
sempre? Noi dobbiamo naturalmente supporre tutto questo, che fu fin troppo 
esattamente giustificato dai fatti degli ultimi tre secoli in tanti paesi dove ha 
prevalso il giudizio privato sul testo della Scrittura. Il dono dell’ispirazione ri¬ 
chiede come complemento quello dell’infallibilità » (in Le Gorrespondant, 
25 maggio 1884, p. 684). 

Questi semplici rilievi difendono bene la Chiesa dalla calunnia di eri¬ 
gersi come giudice del verbo di Dio e di tiranneggiare le intelligenze; mentre 
essa, spiegando la Bibbia e salvaguardandone l’integrità contro gli eccessi di 
certa critica, svolge semplicemente il suo compito, ed hanno fatto bene il Con¬ 
cilio di Trento e quello del Vaticano a ricordare che « nelle cose della fede e 
dei costumi le quali servono a stabilire la dottrina cristiana, bisógna conside¬ 
rare come vero senso della Scrittura quello che tenne e tiene la Chiesa, a cui 
spetta di giudicare del vero senso e della interpretazione delle Scritture » 
(Denz. 1788). 

Abbiamo detto che, secondo la nozione cattolica dell’ispfrazione, l'azio¬ 
ne divina si inserisce nell’attività dello scrittore sacro al punto di non poter 
essere scoperta con criteri dipendenti dalla critica. Altra conseguenza di questo 
modo d’azione è che, eccettuato l’errore e tutto ciò che sminuirebbe l'autorità 
di Dio o sarebbe contrario alla sua santità, lo scrittore sacro sotto ispirazione 
esprime le cose divine nelle forme dell’ordinaria letteratura umana. Si svilup¬ 
pi quindi quanto si vuole questo nuovo aspetto dell’obiezione; lasciamo sco¬ 
prire nella Bibbia quanti sbagli grammaticali o di gusto si voglia, lasciamo 
scoprire le « tracce di composizione completamente umana », come sentimenti 
umani, confessioni d'ignoranza, forse anche esitazioni e dubbi, rimpianti e spe¬ 
ranze e (il che colpisce maggiormente certi spiriti) idee religiose deU’Antico 
Testamento che non hanno ancora la perfezione e l’equilibrio cui giungerà la 
dottrina di Cristo; in tutto questo nulla è indegno di essere detto, cioè ispirato 
da Dio, purché non sia indegno della sua approvazione o, meglio, indegno di 
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venir sanzionato dalla sua autorità. Per questo basta che Fesegeta cattolico e 
il fedele che studiano la Bibbia, ricordino i termini ormai classici della de¬ 
finizione della natura dell’ispirazione, data da Leone XIII nell’Enciclica Pro- 
ifidentissimus Deus (18 novembre 1893) : « Lo Spirito Santo con la sua virtù 
soprannaturale eccitò e mosse gli autori sacri a scrivere, li assistette nello scri¬ 
vere per tal modo, che essi tutto quello e solo quello ch’egli voleva, rettamente 
concepissero col pensiero, fedelmente volessero mettere per iscritto, e acconcia¬ 
mente esprimessero con infallibile verità; altrimenti egli stesso non sarebbe 
autore di tutta la Scrittura » (Denz. 1952). Non si tratta d’un « dettato » che 
renderebbe inspiegabili certe imperfezioni, ma d’una mozione esercitata sul- 
rintelligenza e sulla volontà umana, per muovere la loro attività; ed è chiaro 
che tale mozione non inibisce in nulla Fattività connaturale delle facoltà, An- 
. che se mossa da Dio, l’intelligenza avrà pensieri in parte proporzionati alla ca¬ 
pacità e alla misura dell’uomo, e quindi imperfetti dal punto di vista della 
loro espressione umana e perfetti solo in quanto esprimono esattamente e con 
infallibile verità quello che Dio vuole sia scritto nella Sacra Scrittura, della 
quale in questo modo Egli è Fautore principale. L’enciclica di S. S, Pio XII 
Divino afflante Spiritu (1943) sottolinea nuovamente e più nettamente dei 
documenti anteriori l’influsso del temperamento letterario dello scrittore sacro 
sul libro ispirato: «Partendo nelle loro disquisizioni dal principio che l’agio- 
grafo nello scrivere il libro sacro è organo ossia strumento dello Spirito Santo, 
ma strumento vivo e dotato di ragione, (i teologi cattolici) rettamente osserva¬ 
no che egli sotto la mozione divina talmente fa uso delle sue proprie facoltà 
e potenze, che dal libro per sua opera composto, tutti possono facilmente rac¬ 
cogliere Vindole propria di lui, come pure le sue personali fattezze e il suo 
carattere » (A età Apost. Sedis, 1943, p. 341). 

Partendo dal principio che un libro sacro è un miracolo e confondendo ri¬ 
velazione e ispirazione, è possibile imporre alla Bibbia tutte le esigenze. « Un 
libro ispirato è un miracolo e dovrebbe presentarsi in condizioni in cui nessun 
libro si presenta u (Renan, 1. c.). Alcuni si adombrano perchè il testo dei libri 
sacri è giunto a noi con altrettante, anzi con più numerose varianti di ogni al¬ 
tro libro antico, tanto che vi si possono supporre interpolazioni, confusioni di 
testi, spostamenti di fogli. Che importa tutto ciò dal momento che la Bibbia, 
così com'è nelle mani della Chiesa basta a compiere il suo ufficio? D’altronde 
non bisogna esagerare le difficoltà del testo sacro* 

Ci si dice però che l’origine della Bibbia dovrebbe garantirne l’ispirazio¬ 
ne, come credevano gli antichi, che attribuivano tutto il Pentateuco a Mosè, 
il Salterio a Davide, il Libro d’Isaia al grande profeta; ma tutto questo crollò 
quando la critica volle verificare i titoli di queste venerande tradizioni. 

È vero che la critica razionalista ha trasportato la questione biblica sul 
terreno dell’autenticità e dell’integrità dei libri; è anche vero che la nozione del¬ 
l’ispirazione è legata a quella della profezia; Mosè e Isaia sono profeti e la loro 
qualità di profeti da principio legittimò i loro scritti, et Sotto l’apparenza d’una 
questione puramente letteraria, notava saggiamente il Vigouroux riguardo al- 
rautenticità del Pentateuco, è in gioco il principio della religione, e si tratta 
molto meno di sapere chi sia Fautore e quale la data di un libro, che di rovina¬ 
re o difendere resistenza del soprannaturale e della rivelazione » ( Les Livres 
saints et la critique rationaliste ; t. in, Parigi, 1887, p. 3). 
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Però in questa materia non possiamo imporre all’apologetica qualsiasi 
mandato imperativo; prudenti riserve si impongono e non invano la Chiesa 
distinse sempre più nettamente la nozione dell’ispirazione da quella della pro¬ 
fezia. Occorre assimilare allo spirito di profezia ogni dono che arricchisce la 
rivelazione, anche dop^ la scomparsa dei profeti israelitici propriamente det¬ 
ti, e riconoscere « la libertà dei profeti o scrittori pubblici di cambiare qual¬ 
cosa nei libri sacri » (Richard Simon, Histoire critique du V . Testament, Rot¬ 
terdam, 1685, p. 21). 


CAPITOLO III. - OBIEZIONI CONTRO L’INERRANZA 


Come può la Bibbia essere « veridica » se contiene asserzioni anti¬ 
scientifiche?- Anche le concessioni però hanno un limite, poiché la Bibbia non 
è interamente sul piano umano e le sue imperfezioni si arrestano sulla soglia 
dell'errore. Se Dio parla può soltanto rivelare la verità, ed eccoci subito di 
fronte all'autorità divina e al fenomeno dell’inerranza che, essendo suscetti¬ 
bile di verifica, può condannare o giustificare la Bibbia. È inutile esporre este¬ 
samente l'obiezione che anche il bambino del catechismo conosce o crede di 
comprendere, e che i suoi maestri d’incredulità espongono senza dubitarne, ri¬ 
prendendo le calunnie di Celso o di Porfirio, degli Averroisti, del Rinascimen¬ 
to pagano, dei deisti e di Renan: la Bibbia è piena di leggende, di miti -e di 
contraddizioni, e la Chiesa imponendo di credere a queste puerilità, si oppone 
al progresso scientifico. 

Il P. Durand individua bene le condizioni ingrate in cui si trova l'apolo¬ 
gista dell’inerranza biblica. « A migliaia d’anni di distanza, con i nostri odier¬ 
ni costumi, tanto diversi da quelli dell’antico Oriente, è facile suscitare il riso 
su cose bibliche o renderle odiose, specialmente quando si è davanti a un 
uditorio leggero e mediocremente istruito. Sant’Agostino segnalava già al suo 
tempo questo stato di cose. All’obiezione popolare contro le imprese di San¬ 
sone, le vicende di Giona o la meravigliosa storia di Tobia, l’apologista serio 
e rispettoso del testo e dei suoi uditori prepara una risposta solida, ma che 
disgraziatamente non è alla portata di tutti, e le sue spiegazioni sembreranno 
sottili, innaturali e arbitrarie, poiché non si riflette quanto siano serie le que¬ 
stioni poste dalle difficoltà. L’esperienza prova che la critica di autori profani 
solleva problemi che non sono in migliori condizioni per essere risolti. Però 
mentre il testo di Erodoto o di Tito Livio interessa solo un piccolo numero di 
persone, (precisamente quelli che sono preparati a questo genere di studi) e 
ancor minore è il numero di quelli che hanno interesse a sapere se questi scrit¬ 
tori dissero il vero o il falso, la Bibbia è invece un libro popolare, che va per 
le mani di tutti, e molto spesso viene affrontata per partito preso prò o con¬ 
tro, poiché siamo sommamente interessati a sapere se il suo testo merita ere¬ 
ditò. Il senso misterioso o apparentemente strano di certi racconti biblici, una 
segreta diffidenza o anche l’inclinazione all’incredulità riguardo a manifesta¬ 
zioni del soprannaturale, la manifesta insufficienza di più d’una soluzione cor¬ 
rente, sono tutte circostanze che predispongono sfavorevolmente » (D. A. F. C., 
t. il, col. 754). 


OBIEZIONE CONTRO. ^INERRANZA 




Risposta generale, - Prima d'impegnare una lotta svantaggiosa, ci sia per» 
messo, se non di porre le nostre condizioni, almeno di ricordare alcune verità 

La veridicità che noi vogliamo rivendicare è quella della vera Bibbia, cioè 
del libro che è l’insieme dei libri dell Antico e del Nuo\o Testamento, dalla 
Genesi fino zìY Apocalisse. Non è una qualsiasi stona sacra nè una Bibbia del¬ 
l’infanzia, e nemmeno un film. Non vogliamo difendere la Bibbia in quanto 
ha posto la creazione del mondo nell’anno 4004 prima di Cristo. Le illustra¬ 
zioni del Dorè rappresentanti l’ingresso nell’arca o il miracolo di Giona per 
se stesse non sono un’esegesi. La nostra Bibbia è quella dei testi autentici, che 
si affrontano solo dopo una certa formazione. 

Esente da errore è la parola di Dio contenuta nella Bibbia, non il modo 
d’interpretarla e di comprenderla, e grazie al cielo non siamo noi responsabili 
di tutte le esegesi, ben sapendo che la letteratura biblica è lontana da noi 
quanto basta per essere oscura e difficile airinterpretazione. 

L'apologista deve riferirsi egualmente a tre princìpi derivanti dalla na¬ 
tura dell’ispirazione e che l’esegeta applica continuamente. Il primo principio 
stabilisce che, dato il modo di comunicazione scelto liberamente da Dio, c'è di 
regola un'equazione tra il pensiero divino e il pensiero umano da cui quello 
è limitato, sicché possiamo formulare questa proposizione: per determinare 
quello che Dio ci rivela nel suo verbo scritto bisogna prima determinare il 
pensiero esatto dello scrittore sacro. « Nessuno, dice l’enciclica Divino afflante 
Spiniti, ignora che la suprema norma d’interpretare è ravvisare e stabilire che 
cosa si proponga di dire lo scrittore sacro » (1. c. pp. 341-342). 

Il secondo principio, è frutto del buon senso ed è tradizionale: Terrore 
è possibile solo quando vi è un « giudizio » o affermazione d’una pretesa ve¬ 
rità. L’autore sacro, e Dio per mezzo di lui, afferma esattamente nè più nè me¬ 
no quello che vuole affermare. Se per esempio riporta il pensiero altrui senza 
volerlo approvare, non è responsabile. senza preoccuparsi dell’esattezza ma¬ 
teriale, si serve di un passo letterario per ornare, poetizzare, animare il sua 
racconto (come San Francesco di Sales quando riporta che « se si scrive una 
parola sopra una mandorla che poi si rimette e si chiude perfettamente nel 
guscio, l’albero che ne nascerà produrrà frutti che porteranno incisa la stessa 
parola ») non è responsabile della verità. Le proposizioni non cambiano la loro 
natura per essere nella Scrittura; se un'opinione è affermata, è affermata e 
quindi dev'essere vera, mentre un'opinione semplicemente riportata non im¬ 
pegna nè l'autore sacro nè Dio. u Non occorre dire, nota Durand, che un’autore 
intende assumersi la responsabilità d'un’asserzione soltanto dietro tutte le pre¬ 
cisazioni date nell’insieme del suo testo » (D. A. F. C., t. n, col. 760). Se si obiet¬ 
tasse che tutto questo è teologia, e cavillo, allora chiederei se si debba rifiu¬ 
tare alla Bibbia quello che si concede a qualsiasi autore profano. 

Aggiungiamo un terzo principio. La parte che noi attribuiamo all’autore 
sacro è retta dalla sua psicologia, e questa indubbiamente ha valore umano 
universale, ma dipende anche dai costumi letterari della civiltà in cui egli vi¬ 
veva. Si usa assai largamente questo principio studiando i generi letterari ossia 
quelle forme di scrivere dell’antichità, specie del mondo semitico. 

Quindi non è possibile improvvisarsi esegeti, occorrendo solida prepara¬ 
zione storica e teologica; nè improvvisarsi avversari temibili della fede cristia¬ 
na; se le obiezioni di Gelso o di Porfirio meritano ancora oggi di essere confu- 
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tate, al contrario quelle di Voltaire, a parte la loro empietà, meritano solo più 
un sorriso. Per aver spesso dimenticato i princìpi, la storia dell 5 apologetica è 
piena di obiezioni inefficaci e di risposte senza mordente. 

I nostri tre princìpi ci conducono a formulare una regola aurea, e cioè 
che Taffermazione dello scrittore sacro, e quindi di Dio stesso, dipende prima 
di tutto dalla sua intenzione; regola questa che regge mille applicazioni par¬ 
ticolari, specialmente nella letteratura epistolare, nella poesia e nella letteratu¬ 
ra profetica, apocalittica e anche nei Vangeli. Così è certo che gli evangelisti, 
che al lettore distratto sembravano seguire un ordine cronologico, seguirono 
spesso un ordine mnemotecnico, logico o psicologico, e di questo non si può 
incolpare l’ispirazione. Forse meglio di noi, gli antichi avevano notato questa 
condizione dei nostri Libri sacri, poiché, al dire di Papia, « il presbitero », che 
potrebbe anche essere l’apostolo Giovanni, riferiva quanto segue: «Marco, in¬ 
terprete di Pietro, seguendo la memoria scrisse accuratamente, ma senza cer¬ 
care di metterle in ordine, le parole e gli atti di Cristo. In realtà Marco, cosi egli 
spiegava, non fu nè un uditore nè un discepolo immediato di Cristo, ma solo 
più tardi seguì Pietro, che faceva le sue catechesi a seconda delle necessità, non 
pensando ancora di fare una specie di trattato delle parole di Cristo. In tal 
modo Marco, scrivendo secondo il filo dei suoi ricordi, non venne meno al 
suo scopo, unicamente preoccupato di non trascurare nulla di ciò che aveva 
inteso e di non allegare niente di falso » (Eusebio, Hist. eccL, m, 39)* 

Legittime abitudini letterarie possono ingannare solo chi vuol essere in¬ 
gannato. Vediamo ora come la regola venne intesa e applicata durante alcune 
recenti controversie. 


Alcune applicazioni. - a) La Bibbia e le scienze naturali. - Quando si 
ebbe il risveglio dell'apologetica nell’ultimo secolo, tutti i favori andavano al 
concordismo, e anche se era cessata la pretesa di insegnare le scienze naturali 
in nome della Bibbia, non si era ancora rinunciato ad accordarle con essa po¬ 
sitivamente, e l’esegesi pagava a caro prezzo un’intesa sempre precaria. Intanto a 
poco a poco le scoperte storiche e archeologiche strappavano l’Antico Testa¬ 
mento dall'isolamento e lo rimettevano in seno alle civiltà orientali. Lenor- 
mant, nella sua celebre opera: Les origines de Vhistoire d’après la Bible et les 
traditions des peuples orientaux, (voi. i, p. Vili) colpì fin da principio nel 
vivo: «Dal punto di vista delle scienze fisiche (gli scrittori della Bibbia) non 
ebbero lumi eccezionali, ma seguirono le opinioni comuni e anche i pregiudizi 
del loro tempo... Lo Spirito Santo non si preoccupò di rivelare verità scientifi¬ 
che e neppure una storia universale ». 

Per ora dobbiamo lasciare da parte Tinciso relativo alla storia, che atti¬ 
rerà su Lenormant i rigori dell’Indice, ma in quanto alle scienze fisiche l’au¬ 
torità della Chiesa ne approvò la saggia opinione e, superando le esagerazioni 
del concordismo, vi riconosceva la propria esegesi tradizionale. « Prima di tutto, 
dirà poco dopo Leone xm nella Providentissimus , devesi tenere presente che 
gli scrittori sacri o meglio ”Jo Spirito di Dio, che parlava per loro bocca non 
intese rivelarci l'intima costituzione della natura visibile per nulla giovante 
all’e tema salvezza” (S. Agost., De Gen. ad lìtt ., II, 9, 20); per questo gli scrit¬ 
tori sacri non intesero indagare i fenomeni naturali, ma, se talvolta ne parlano* 
o usano un linguaggio figurato, oppure ricorrono al linguaggio ch’era corrente al 
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loro tempo e che ancor oggi viene usato dagli stessi scienziati nelle loro con¬ 
versazioni familiari. Ora poiché il linguaggio corrente esprime le cose come 
cadono sotto ì sensi, non diversamente si comportò lo scrittore sacro, il quale, 
come pure avverte S. Tommaso ”si espresse secondo le apparenze sensibili" 
(S. th., i, q. 70, a. 1 ad 3) » (Enchiridion Biblicum, Roma 1927, n. 106). Da 
buon teologo, il P. Lagrange commenta: a Quando ci si attiene alle apparenze 
non si giudica sulla natura delle cose, e quando non si giudica non si afferma 
nè si nega, perchè la verità e Terrore si trovano formalmente solo in un giu¬ 
dizio formale » (La méthode historique , Paris 1903, p. 106). 

Si noti come Leone xiii non abbia detto semplicemente: il linguaggio 
secondo le apparenze, ma « il linguaggio corrente al loro tempo », e questo 
equivale alle « opinioni comuni... del loro tempo » di Lenormant. È 
ormai acquisito che la Bibbia non doveva parteggiare per questo o per quel 
sistema scientifico; e questi sistemi, d'altronde, sono poi tanto importanti da 
meritarlo? 




b) Ispirazione o inerranza in materia storica. - Alcuni buoni ingegni cre¬ 
dettero che il principio sanzionato quanto alle scienze fisiche: «Dio rivela 
soltanto ciò che è utile alla salvezza », si potesse applicare utilmente a qual¬ 
siasi scienza e anche alla storia, e che, limitando la portata dell’ispirazione, o 
almeno dell'inerranza, sarebbe stato semplificato il compito dell'apologista. 

k Lo Spirito Santo non si preoccupò di rivelare verità scientifiche, e netn- 
meno una storia universale », aveva scritto Lenormant. Il Cardinal Newman è 
ancor più esplicito: «In sè sembrerebbe cosa indegna della grandezza divina, 
se rOnnipotente, rivelandoci se stesso, si fosse assunto un compito puramente 
profano, facendo l'ufficio di semplice narratore, di storico* di geografo, oltre 
quanto le materie profane interessino direttamente la verità rivelata » (in Le 
Correspondant, 25 maggio 1884, p. 682). D’altronde questa grande dichiarazio¬ 
ne non aveva molta ampiezza e sottraeva alTispirazione solo alcune cose 
obiter dieta , cioè dette di passaggio. 

In un articolo del Correspondant sulla Question biblique Mgr d'Hulst si 
fece portavoce non autorizzato d’un gruppo d’esegeti più intraprendenti, che 
egli qualificava come appartenenti alla « scuola larga », teorici che, secondo lui, 
avrebbero distinto tra ispirazione e inerranza, non ammettendo « che l'ispira- 
zione escluda sempre ogni specie di errore ». « L'errore esclude Ispirazione in 
quanto potrebbe essere imputabile a Dio ispiratore, non in quanto essa reste¬ 
rebbe propria dell'autore ispirato. Ora Dio ispiratore avrebbe certamente po¬ 
tuto prendersi la responsabilità di tutte le enunciazioni contenute nel libro 
ispirato; ma potè pure limitare la sua azione ispiratrice a questi effetti: muo¬ 
vere Tautore a scrivere, rivelargli certe verità, guidarlo e preservarlo da ogni 
errore in quello che interessa la fede e la morale, infine, quando lo scrittore 
si serve di documenti umani, intervenire e correggere le imperfezioni e anche 
le inesattezze solo in quanto andrebbero contro il fine dommatico e morale 
dell'ispirazione » (ivi, 25 genn. 1893, p. 232). 

Ma così era passare il segno, poiché se è vero che la tradizione pone co¬ 
me fine delTispirazione le verità religiose, afferma anche con pari chiarezza che 
la parola divina non si concilia con Terrore; quindi l'apologetica doveva far 
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c) Nozioni popolari e citazioni implicite. - Forse era meglio dire che Dio 
ispirava e garantiva tutta la Scrittura, ma che talvolta tanto in materia di storia 
quanto di scienze fìsiche parlava secondo le apparenze, proprio come sembra 
suggerire anche una frase delFenciclica Providentissimus , di cui molti esegeti, 
anche tra i maggiori, si servirono per spiegare apparenti inesattezze dei 
sacri. 



Il P. Lagrange nel suo libro La Méthode historique scriveva: « Se gli 
apostoli diedero come compimento di una profezia una semplice applicazione 
fondata sulla somiglianza dei fatti, a più forte ragione non dovevano potersi 
servire delle idee dei Giudei sulle scienze e la storia senza rettificarle? » (p. 103). 
Dopo san Gerolamo si citava Cornely: « È anche necessario che l’interprete 
faccia molto attenzione al modo con cui sono riportati i fatti storici che vengo¬ 
no riferiti dagli auttri sacri. In realtà, come attesta san Gerolamo, ”è uso della 
Scrittura che lo storico riporti l’opinione comune qual'era generalmente am¬ 
messa al suo tempo... Nelle Sacre Scritture si raccontano molte cose secondo 
l’opinione del tempo al quale si riportano i fatti, e non secondo la realtà della 
cosa: et non juxta quod rei veritas continebat , \ Quest’osservazione del santo 
Dottore è molto importante, volendo dirci che non dobbiamo forzare le parole 
della Scrittura secondo lo stato attuale delle scienze, ma spiegarle conforme al 
pensiero e all’intenzione degli scrittori sacri. Quante difficoltà si sarebbero evi¬ 
tate se tutti gli interpreti avessero sempre avuto sottocchio questo monito di 
san Gerolamo! » ( Introd . in V. T . libros, i, Parigi 1904, p. 604). « Questo vuol 
dire, aggiunge trionfante il P. Lagrange, che essendo tali i racconti storici, 
compresi quelli che hanno carattere pienamente storico, non devono essere in¬ 
tesi secondo la scienza di Dio onnisciente, ma secondo l’orizzonte dell’uomo, 
che è limitato, e quando lo scrittore sacro non ne sapeva più degli altri, doveva 
conseguentemente usare un’espressione materialmente falsa, ed era possibilis¬ 
simo che Dio non gl’insegnasse nulla di più» (La méthode historique, p. 108). 

Da parte sua il P. Prat aveva creduto di poter estendere nello stesso sen¬ 
so il principio, legittimo in se stesso e tradizionale, delle « citazioni implicite ». 
Lo storico non potrebbe riferirsi a un documento senza usare una formula di 
citazione esplicita, da ripetere tutte le volte che vi si riferisce? Non ha a sua 
disposizione altri mezzi di riferire? E quando cita in questo modo dobbiamo 
sempre considerarlo garante dei minimi fatti contenuti nel documento invo¬ 
cato?... Tali questioni sono meno proprie del teologo o dell’esegeta che del criti¬ 
co e del filosofo, perchè riguardano le regole d’un genere letterario e le leggi 
generali del discorso » (La Libie et Vhistoire, Parigi 1904, p. 56). 

Queste teorie potevano condurre ad eccessi, poiché, come dichiarò Bene¬ 
detto xv neirenciclica Spiritus Paraclitus (15 settembre 1920) n quelli i quali 
pensano che le parti storiche della Scrittura poggino non sulla verità assoluta 
dei fatti, ma solo sulla loro verità relativa, come essi dicono, e sul modo gene¬ 
rale e popolare di pensare, misconoscono la dottrina della Chiesa, approvata 
dalla testimonianza di san Gerolamo e degli altri Padri». E più avanti: «C’è 
ancora un’altra categoria di deformatori della Sacra Scrittura e sono coloro che, 
abusando di alcuni principi, del resto giusti se contenuti entro certi limiti, 
finiscono col rovinare i fondamenti della veracità delle Scritture e seppellire 
la dottrina cattolica trasmessa dall’insieme dei Padri. Se fosse ancora in vita, san 
Gerolamo colpirebbe con i suoi strali acuminati questi imprudenti che trascu- 
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n0 il sentimento t il giudizio della Chiesa, e troppo facilmente ricorrono a 
quello che essi chiamano il sistema delle citazioni implicite, o dei racconti che 
sarebbero storici soltanto in apparenza, o che pretendono scoprire nei libri 
sacri certi generi letterari inconciliabili con l'assoluta e perfetta veracità della pa¬ 
rola divina, e che sull'origine dei libri biblici professano un'opinione che ne 
scuote e perfino annulla l’autorità » (Acta Apostoli Sedis, 1920, pp. 395 e 397). 

L'apologista tuttavia non perderà più di vista la formula dell'enciclica: 
a abusando di certi princìpi, del resto giusti se contenuti entro certi limiti ». Vi 
son casi in cui si ricorre tradizionalmente a tali principi, che, in mancanza di 
meglio, si potranno applicare a casi nuovi, sempre con la riserva di sotto¬ 
mettersi alla Chiesa. Questo non è un sotterfugio, poiché lo scrittore sacro, 
nel suo spirito, poteva avere sfumature che, non enunciate nella lettera espres¬ 
sa, traspaiono dal contesto, dal genere letterario- o anche da determinate 
circostanze, ricordando soprattutto che l'autore sacro talvolta poteva utilizzare 
tradizioni popolari. L'angelo Raffaele (Tob. 6, 9) non enumerò forse le proprie¬ 
tà del fiele del pesce seguendo l'opinione comune? 

d) I generi letterari nella Bibbia . - Rispetto esagerato della lettera e 
concezione meccanica dell'ispirazione oscurano la nozione essenziale secondo la 
quale l'autore sacro si servì di tutte le risorse delle letterature umane di cui 
riflette le bellezze nel suo stile, ma ne condivide anche certe imperfezioni, e 
Lio, accettando che un uomo ispirato scrivesse in suo nome, si degnò di 

correre questo rischio. 

L'esegeta deve quindi conoscere i generi e i processi letterari, non solo 
nella forma generale comune a tutte le civiltà, ma anche nel carattere concreto 
che ricevono da ogni popolo e da ogni età. L’insegnamento di Gesù attraverso 
parabole e il libro di Giobbe ci resero familiari queste accidentalità deH’ispì- 
razione, e nella definizione del genere letterario, assieme a una regola di esegesi 
scientifica, si vide giustamente anche un mezzo apologetico. Ma anche qui c'era 
il dovere di conservare la misura. 

La spiegazione della Genesi, che è sempre tra le prime preoccupazioni 
tanto nell’attacco quanto nella risposta, per prima beneficiò deU'applicazione 
scientifica del principio dei generi letterari. « Nei primi capitoli della Genesi, 
scriveva già Lenormant nella prefazione alle Origines de Vhistoire, non leggiamo 
un racconto dettato da Dio stesso e posseduto esclusivamente dal popolo eletto, 
ma una tradizione la cui origine si perde nella notte delle età più remote e 
posseduta in comune, con qualche variante, da tutti i grandi popoli dell'Asia 
anteriore, tradizione che nella Bibbia ha una forma strettamente imparentata 
con quella che oggi troviamo a Babilonia e nella Caldea, di cui segue con 
tanta esattezza l'andamento, che credo renda impossibile il dubbio che non esca 
dallo stesso fondo... Gli scrittori della Bibbia, registrando al principio dei loro 
libri questa tradizione, fecero della vera archeologia, nel senso che i Greci 
davano a questa parola. I primi capitoli della Genesi sono un Libro delle 
origini , secondo quanto veniva raccontato in Israele dal tempo dei Patriarchi. 
Tutti i dati fondamentali di ciò che raccontava questo popolo è simile a ciò 
che ne dicevano i libri sacri delle sponde dell'Eufrate e del Tigri » ( op. 
cit, pp. xvn-xvrir). 

Ecco dunque scoperto e definito un genere letterario antico, cioè il Libro 
delle origini o la storia primitiva, espressione, quest'ultima, che ebbe fortuna 
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con il libro La Méthode historique del P. Lagrange, l’illustre esegeta, che nella 
seconda conferenza intitolata Vhistoire primitive, dichiara: «JÈ evidente che 
i primi capitoli della Bibbia non sono affatto una storia e nemmeno un ramo 
della storia dell’umanità, perchè avremmo sì e no un fatto ogni mille anni 
nè sapremmo dove situarlo... Ci basti il fatto che nulla di così sobrio si trovi in 
nessuna parte, che sia esclusa la mitologia propriamente detta e che non sia 
possibile l'errore, neppure per ehi vuol vedere le cose come sono » (pp. 216-17). 

D’altronde, come già Lenormant, il P. Lagrange non intendeva negare 
qualsiasi valore storico a queste tradizioni, poiché scriveva: « Io mi sono sfor¬ 
zato di distinguere tra i dettagli delle storie e il loro fondo, che si può trasmet¬ 
tere molto fedelmente e per secoli negli ambienti più vari, ovunque trasforma¬ 
to, prendendo ovunque un colore proprio, ma sempre riconoscibile » (ini, 
pp. 217-18). Però la Chiesa volle affermare più categoricamente il valore storico 
dei primi capitoli della Genesi . 

In un articolo della rivista Etudes (1901, pp. 474-500) e nell’opuscolo La 
Bible et VHistoire, il P. Prat tentò di applicare ad altri libri la teoria dei generi 
letterari, notando che « nessun genere letterario in uso tra gli scrittori profani è 
indegno degli autori sacri, come l’apologo, l’allegoria, la finzione e quello che 
oggi chiameremmo romanzo storico, o romanzo di costumi. Tutto questo è capa¬ 
ce d’istruire e quindi può essere oggetto dell’ispirazione divina... Di qui il pro¬ 
blema che oggi preoccupa maggiormente gli esegeti cattolici. Sono vera e pro¬ 
pria Storia alcuni libri apparentemente storici, come Giuditta, Tobia, Daniele, 
Giobbe, Giona, Ester? oppure sono un miscuglio di finzione e di storia, e forse 
frammenti di storia idealizzata? » (La Bible et Vhistoire, pp. 30 e 33). 

Ignazio Guidi, in un articolo della Revue Biblique (1906) sembrava invi¬ 
tare ad applicare ai libri storici dell'Antico Testamento il metodo assai « difet¬ 
toso » della « storiografia semitica » : « Nella storiografia, come negli altri campi 
letterari, si nota facilmente una profonda differenza tra le letterature classiche 
e quelle semitiche, dove è inutile cercare il mirabile progresso che vediamo 
compiersi tra i Greci, dai cosiddetti logografi a Erodoto e Tucidide... Invece 
della critica delle fonti, dell'elaborazione dei materiali e dei libri anteriori, 
vediamo copiati e posti l’uno dopo l’altro brani presi da storie più antiche, 
senza die il lettore venga avvisato della loro diversa origine. Troviamo questo 
metodo, che ci sembra tanto difettoso, in tutte le letterature semitiche u 
(p. 509). Un po’ più tardi van Hoonacker richiamava l'attenzione sul « punto 
di vista didattico o morale, cui l’autore (del libro di Giona) si attenne per 
comporre il suo racconto » ( Les dome pélits prophètes, Parigi 1908, p. 316). 

Il principio era inattaccabile, ma le sue applicazioni preoccupavano la 
Chiesa, che vuole prima di tutto mantenere integro il deposito della rivelazione. 
La Commissione biblica esaminò questo « dubbio » : «È ammissibile, come 
principio di sana esegesi, l’opinione che i libri della Scrittura considerati come 
storici, non raccontino sempre, in tutto o in alcune parti, storia propriamente 
detta e oggettivamente vera, ma avente solo apparenza storica e mirando a far 
intendere altro da ciò che risulta dal senso propriamente letterale o storico dei 
termini?)) Risposta: «No, eccetto il caso (assolutamente da non ammettersi 
con facilità e alla leggera) in cui, non andando contro il sentimento della Chiesa 
e riservando ad essa il giudizio, sia provato con solidi argomenti che l’agiografo 
non volle dare una vera e propria storia, ma, sotto apparenza e forma di 
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storia, volle proporre una parabola, un'allegoria o qualche senso diverso da 
duello propriamente letterale e storico dei termini ». Si veda la buona precisa¬ 
zione del P. Fernandez in Insiitutìones biblicae , Roma 1927, pp. 330-387. 

L’enciclica Divino afflante Spiri tu non si limita a riconoscere come legit¬ 
timo il principio dei generi letterari, ma obbliga l’esegeta a fondare la sua 
interpretazione sopra un’esatta conoscenza dell’ambiente letterario dove nacque¬ 
ro i libri santi: « Quale sia il senso letterale di uno scritto, sovente non è così 
ovvio nelle parole degli antichi Orientali com’è per esempio negli scrittori dei 
nostri tempi. Quel che han voluto significare con le loro parole quegli antichi 
non va determinato soltanto con le leggi della grammatica o della filologia, o 
arguito dal contesto; l'interprete deve inoltre quasi tornare con la mente a quei 
remoti secoli dell’Oriente, e con l’appoggio della storia, dell’archeologia, dell’et¬ 
nologia e di altre scienze, nettamente discernere quali generi letterari abbiano 
voluto adoperare gli scrittori di quella remota età. Infatti gli antichi Orientali per 
esprimere i loro concetti non sempre usarono quelle forme o generi del dire, 
che usiamo noi oggi, ma piuttosto quelle che erano in uso tra le persone dei 
loro tempi e dei loro paesi. Quali esse siano, l'esegeta non lo può stabilire a 
priori, ma solo dietro un’accurata ricognizione delle antiche letterature d'O- 

riente » (Aetà Apost. Sedis, 1943, p. 342). 

Però il compito non finisce qui nè tutte le difficoltà sono appianate, perchè 

l'inserimento d’un’attività divina nel mondo e la sommissione delle facoltà 
umane al soffio dello Spirito non si sperimentano mai in forme precìse come 
l’algebra, e sarà sempre necessaria molta prudenza per rispettare tutta la 
realtà, cioè la realtà della fede e quella delle manifestazioni umane. È già molto 
che siano assicurate le grandi linee dell’opera armoniosa e che si continui il 
lavoro con la coscienza di camminare chiaramente verso la meta. 


CONCLUSIONE 

Abbiamo rimosso la cenere di controversie assopite e si constata almeno 
che l’apologista cattolico ebbe sempre un atteggiamento fatto di libertà e di 
prudenza, in sottomissione alla Chiesa. In questo modo fu compiuto un note¬ 
vole progresso nella difesa dei libri sacri, poiché esegeti e teologi, concordi, 
hanno definitivamente respinto la possibilità d’un conflitto tra le scienze natu¬ 
rali e la Bibbia; quindi, approfondita la tradizionale nozione dell’ispirazione, 
sono riusciti a fondare l’esegesi sopra quest'unico principio, in cui s'intravvede 
la soluzione di molte difficoltà d’ordine storico: le affermazioni della Bibbia 
sono condizionate dall’intenzione dello scrittore sacro. 

La nostra condizione è quindi infinitamente migliore di quando era di 
moda affermare che l’interpretazione della Scrittura era screditata dalla scienza 
moderna e dalle ricerche storiche, e di quando Renan, rimproverando l’apolo- 
getica di sottigliezze, scriveva: « È prova di cattiva tesi se per difenderla si 
devono mettere assieme dieci, cento, mille sottili risposte » (l. c ., p. 12). Oggi, 
di fronte alla sicurezza con cui l’esegesi applica a mille casi diversi un principio 
unico, dettato dalla psicologia e dal buon senso, non è più lecito che si parli, 
come allora, di bancarotta, ma si deve parlare di riuscita. 

Tuttavia rimane ancora un disagio, poiché molti cattolici temono di 
toccare la Bibbia quasi fosse un idolo tarlato; ma si rassicurino, e si rassicurino 
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anche quelli che, eventualmente, ci credono troppo spicci, quasi che per salvare 
1 inerranza avessimo sacrificato tutto il contenuto della rivelazione. * 

Potrebbe certamente sembrare che il nostro principio fondamentale a 

f, 1 u PP i-^° m ’ ?° SSa , annulIare Ia P arte della rivelazione nella compósi- 
zione della Bibbia e che a forza di esprimere il pensiero dello scrittore sforo 

no S S Jh*Wh n ° n j ? pnma P*ù queUo di Dio. Ma nulla di tutto ciò, poiché è 
possibile che si debbano sacrificare alcuni particolari, proprio quelli a cui certi 

cristiani sono molto attaccati, assai più di quanto lo richieda il rispetto della 
tradizione ma 1 apologetica sarà prudente, e l’essenziale della rivelazione h 
egge di Mosè e dei profeti, con tutto il Nuovo Testamento resterà intatto e 
appariranno forse piu solide che nel passato le grandi linee che, come la rive¬ 
lazione e i racconti storici che le inquadrano e ne conservano il ricordo furono 
tracciate da Dio quando ispirò la Scrittura. * no 

I 

L. C. 


" G * Ferella ; Introduzione generale alla Sacra Bibbia , Marietti 

limo, lo ' e’f V o ^ 

mhon et Immane* bibhque in Ephmerides teologica* lovanienses . JL od P 



II 

L’ANTICO TESTAMENTO 


Contro le Scritture dell'Antica Testamento si fanno innumerevoli obie¬ 
zioni, e, se volessimo enumerarle e confutarle singolarmente, perderemmo il 
nostro tempo; tanto più che nemmeno la critica razionalista non ne prende 
più sul serio un certo numero, che continua a vivacchiare solo più nei libelli 
anticristiani. Molte altre obiezioni poi nascono da una falsa intelligenza derla 
dottrina cattolica sulla Scrittura, specialmente sull’ispirazione e sull’inerranza 
biblica, e svaniscono appena si chiariscono queste nozioni, cosa che ha facto 
il Cerfaux nel trattato precedente. Le rimanenti difficoltà possono venir rag¬ 
gruppate e trattate insieme, e lo faremo anche per evitare ripetizioni e appro¬ 
fondirne le risposte, poiché nulla è più istruttivo che cercare le idee che sono 
alla base dei vari gruppi d’obiezioni. 

Prima esporremo le difficoltà che vengono desunte dalle scienze naturali 
(capitolo I), poi quelle desunte dalla storia (c. II) e dalla morale e dalla reli¬ 
gione dell'Antico Testamento (c. III), infine quelle provenienti da alcune diret¬ 
tive pontificie o ecclesiastiche in fatto d’esegesi e di storia sacra (c. IV). 


CAPITOLO I. - OBIEZIONI DESUNTE DALLE SCIENZE NATURALI 


Le obiezioni contro la verità della Sacra Scrittura, specialmente dell’An¬ 
tico Testamento, che ebbero grande successo nel secolo xix, sono quelle tratte 
dalle scienze naturali. Ora hanno perduto molta importanza sia per le nuove 
concezioni delle scienze esatte e sia perchè s’è meglio compresa la dottrina 
dell’inerranza biblica. Da una parte gli stessi uomini di scienza limitano il 
campo della ricerca scientifica, avendo imparato a distinguere le scienze posi¬ 
tive dalla filosofia, e sapendo ormai che le ricerche delle scienze esatte si limitano 
alla superficie delle cose, accontentandosi di constatazioni che non autorizzane 
l’elaborazione di leggi immutabili (1). Quindi il determinismo, con lo scienti¬ 
smo, suo corollario, non è più di moda. Dall’altra parte gli esegeti approfondi¬ 
scono meglio d'una volta il vero carattere della sacra Scrittura, dell'ispirazione 
e dell’inerranza e insegnano che neH’interpretare i libri santi è necessario 
determinare i giudizi che i sacri autori pronunciano formalmente in nome 
proprio, coìi una ricerca che è possibile solo quando per mezzo della critica 


(i) Al. 
de la ree 


Ho ve, La docirìne dii miracle ckez saint Thomas et son accord avec les prin- 
scientifiqiie , Gabaida, Parigi 1927. 
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storica e psicologica ci si sforza di fissare quello che il sacro autore volle esatta¬ 
mente insegnare (2). Ora l’esegesi condotta con questi criteri dimostra facil¬ 
mente che gli agiografi non intendono insegnare le scienze naturali, onde chi 
vede chiaramente « i due capi della catena », vede anche essere impossibile 
qualsiasi conflitto tra la Sacra Scrittura e i dati delle scienze. 

Tuttavia certi aspetti del problema a scienze e Bibbia » restano ancora 
attuali, perchè le obiezioni, come le leggende, hanno la vita resistente; per 
classificarle secondo la loro importanza, distinguiamo : Lo le obiezioni desunte 
da certe constatazioni della Bibbia che hanno parvenza di affermazioni scienti¬ 
fiche, ma che sono erronee di fatto; 2.o quelle desunte dalla pretesa ignoranza 
dei Libri santi riguardo al meccanismo della natura, all’esistenza e al funzio¬ 
namento delle leggi dette naturali; 3.o infine e soprattutto quelle provenienti 
dalla pretesa sintesi scientifica dei Libri santi, dalla cosmologia biblica, cioè 
dalle speculazioni degli autori sacri sulla costituzione, origine e destino del¬ 
l’universo. 


§1.-7 pretesi dati scientifici erronei della Bibbia / 

Un buon numero d’esegeti razionalisti si diverte a ripetere gli errori 
scientifici di cui, secondo loro, la Bibbia è piena. A titolo d’esempio ne indi-, 
chiamo tre fra i più noti: Il Levitico (11, 6) pone la lepre tra i ruminanti; 
il libro di Giosuè (10, 13) dice che il sole gira attorno alla terra, e quello 
di Giobbe (39, 14) afferma che lo struzzo abbandona le uova affidandole al 
calore della sabbia. 

Risposta. - Ci fanno sorridere tanto le difficoltà quanto le sottili risposte 
che un tempo ne davano i difensori della verità biblica. Nei tre, casi citati, e 
negli altri simili, gli autori ispirati non hanno affatto l’intenzione d’irnpartirci 
una lezione di scienze naturali, ma di descrivere i fenomeni della natura, cioè 
del regno vegetale e animale, della vita umana, del mondo fisico e- dell’universo 
astronomico secondo le apparenze sensibili, come già diceva l'enciclica leonina 
Pravidentissimus. Cosi facendo non s’ingannarono essi, nè inducono i lettori 
in errore. 

Il ricorso alle apparenze sensibili non risolve tutte le difficoltà, poiché in 
certi passi dei libri sacri gli agiografi s’esprimono non precisamente partendo dai 
dati concreti e sensibili dell'esperienza, ma dai dati scientifici del tempo, dati 
che la loro opera presuppone esprimendosi in funzione di essi e a prima vista 
pare accettarli e confermarli. Tutto l’Antico Testamento, dalla Genesi ai Macca¬ 
bei, presuppone la stessa visione dell’universo, comune nel mondo antico; 
qui non si tratta più di adattamento alle apparenze, ma si tratta necessaria¬ 
mente di nozioni soggettive, basate sopra un’inesatta osservazione e soprattutto 
sopra una differente interpretazione dei fenomeni osservati. 

Specialmente in apologetica, se negassimo la serietà della difficoltà avrem¬ 
mo torto; ma, per avere una vera difficoltà, anche qui dovremmo poter provare 


(2) Il Manuel d'Études bibliques di Lusseau et Goixomb, dei quali è nota la prudenza, 
pone come tesi (voi. I, Téqui, Parigi 1936, p. 176): «La verità d’un 5 afferra azione biblica 
si misura generalmente in dipendenza dal genere letterario al quale appartiene ». 
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cbe Fagiografo fa sue le concezioni scientifiche erronee del suo ambiente, fino 
a insegnarle formalmente, od anche soltanto a insinuarle. Però a me pare che 
fino a questo punto non si arrivi. Gli agiografi presuppongono semplicemente le 
nozioni scientifiche; senza integrarle alla materia formale dei loro giudizi. 
Infatti ogni qual volta esse si trovano in opere d'indole storica il caso è chiaro; 
l’autore le prende dalla cultura del suo tempo, senza però pronunciarsi sul lo¬ 
ro valore e senza pensare d’inculcarle, ma esprimendosi come facevano comu¬ 
nemente gli uomini contemporanei. L'enciclica leonina dice molto sensata¬ 
mente: Sicut Commutiis sermo per ea ferebat tempora . 

A più forte ragione ciò avviene nei libri poetici il cui genere lette¬ 
rario esclude quasi completamente il disegno d'insegnare freddamente: nella 
maggior parte dei casi, i poeti si servono di nozioni pseudoscientifiche solo per 
trarne stimolo alla loro immaginazione creatrice, o almeno per avere un pun¬ 
to di partenza. Maggior difficoltà può sorgere dai libri didattici, ma, a bene 
considerarli, essi espongono una saggezza che consiste soprattutto, se non uni¬ 
camente, in una norma di vita morale e religiosa, e non si può affatto provare 
che intendano insegnare le scienze. 

È chiaro che in queste condizioni si è a mal partito quando si vuole sfrut¬ 
tare contro la veracità dei libri sacri i pochi elementi della scienza imperfetta 
che si vuole imputare ad essi, mentre essi altro non sono che le briciole d’una 
cultura generale profana, posseduta dagli agiografi prima della loro vocazione. 

Il carisma deH'ispirazione non soppresse in loro tale scienza, nè la sostituì 
con altre nozioni cadute, per cosi dire, già beH'e fatte dal cielo e suggerite 
allo spirito degli agiografi senza verun legame col tempo e con lo spazio. Una 
tale supposizione urta contro le vedute della psicologia ed è anche contro le 
vie ordinarie della Provvidenza, che per realizzare i suoi disegni si serve delle 
cause seconde. Inoltre, se la Provvidenza avesse agito diversamente, sarebbe 
andata contro la natura che è propria dei libri sacri, i quali sono un mes¬ 
saggio rivolto prima di tutto ai contemporanei degli autori ispirati; Quindi la 
luce divina penetrò l'intelligenza degli agiografi attraverso gli elementi della 
cultura profana dell’epoca in cui vissero, elementi che in certo modo furono 
una specie di velo, che temperò e filtrò lo splendore di questa luce abbagliante 
per troppi. Insomma, l’esegesi cattolica veglierà per non confondere i contorni 
pseudoscientifici, tacitamente supposti dagli agiografi, con rinsegnamento in-. 
eulcato da essi, cadendo in una specie di confusione tanto grossolana che, di¬ 
remo con una frase dello Zollar, significherebbe confondere il vino col barile 
che lo contiene. 

§ 2. - La pretesa ignoranza delle leggi della natura, 

Gi si dice: sia pure; però la Bibbia non s'accontenta di registrare uii 
certo numero di dati erronei, ma s'inganna direttamente perfino sul meccani¬ 
smo della natura, perchè considera tutto quanto l’universo soggetto all'influs¬ 
so delle cause libere, che intervengono capricciosamente a modificare a loro 
arbitrio il corso della natura, e questo significa che per gli autori ispirati non 
esiste la nozione di legge naturale su cui si fondano le scienze esatte moderne; 
significa che nella natura non regna nessun determinismo e che le creature 
sono soggette alla volontà e al dominio di colui che « frena il furore dei flut- 
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ti ». In questo modo si spiegano i frequenti prodigi e miracoli, tanto che lo 
Straordinario diventa il fatto quasi quotidiano e il corso normale delle cose 
finisce coH'apparire prodigioso; si spiega pure la grandezza dei miracoli com¬ 
piuti poiché, siccome nulla è superiore alla potenza divina, le tradizioni bi¬ 
bliche moltiplicano e pongono innumerevoli fatti meravigliosi sulla via del 
popolo di Dio e li descrivono in modo teatrale. La Bibbia riporta fatti così 
enormi, che offendono perfino la fede del carbonaio; molti gesti divini tocca¬ 
no l'assurdo e ledono gli attributi di Dio. 

Risposta. - L'obiezione esposta parte dai pregiudizi classici degli autori 
razionalisti sul miracolo, i quali dicono che il miracolo non esiste perchè non 
può esistere, La Bibbia, credendo ai miracoli, condivide la fede della gente 
semplice e quindi s f inganna grossolanamente facendo proprie le credenze 
popolari. 

Anche se qui non è il caso di discutere i presupposti razionalisti, dobbia¬ 
mo però protestare proprio in nome della scienza storica. La storia ha come 
primo compito la constatazione dei fatti, e un fatto qualsiasi è più rispettabile 
di qualsiasi ipotesi scientifica o filosofica. Ora se in un caso particolare i fatti 
sembrano spezzare gli schemi delle leggi naturali, non bisogna negarli, ma re¬ 
gistrarli, pur segnalando il loro carattere insolito e paradossale, che i credenti, 
chiameranno miracoloso. 

Gli autori razionalisti d’ordinario non si limitano a negare aprioristica¬ 
mente resistenza del soprannaturale, ma aggiungono che i pretesi miracoli 
della Bibbia si presentano in una luce sfavorevole, rivestiti di particolari fan¬ 
tastici, e molti richiamano i dati del folklore e della mitologia, apparendo quin¬ 
di a posteriori come un prodotto dell’immaginazione religiosa creatrice de¬ 
gli Ebrei. 

Secondo noi, l’ultima asserzione è falsa, e per convincersene basta con¬ 
frontare le attestazioni e descrizioni di prodigi, che si trovano nelle tradizioni 
della Bibbia, con quelle dei popoli pagani dell’Oriente antico, constatando cosi 
come subito ci colpisca la sobrietà dei Libri sacri. Anche nei cicli di racconti 
dove sono più frequenti i miracoli (p. es. la storia dell’Esodo, le biografie di 
Elia e d’Eliseo), non ci sono prodigi che s’impongono col gesto teatrale, cosa 
invece che è evidente nelle raccolte letterarie della taumaturgia popolare e 
folkloristica. Si può dire che Jahvè non compare mai come un’imbonitore da 
fiera; ogni tanto opera fatti straordinari, ma sempre in circostanze che mani¬ 
festano la sua gloria divina e sempre inquadrandoli e subordinandoli ai fini 
religiosi e morali dell economia della salvezza. 

Forse soltanto il soprannaturale del libro di Tobia e la storia assai bizzar¬ 
ra del profeta Giona sembrano fare eccezione alla regola generale, ma ricordia¬ 
mo che il genere letterario di questi due libri è soggetto a discussione e ci si 
chiede se abbiano un carattere strettamente storico, oppure, per molti partico¬ 
lari d'importanza didattica o simbolica indiscutibile, non si colleghino a qual¬ 
cuno di quei generi letterari infrastorid, che l’antichità, compresa quella ebrai¬ 
ca, apprezzò molto come metodo per inculcare le verità religiose in una for¬ 
ma popolare concreta, impressionistica. Com’è noto, la questione, sulla quale 
ritorneremo, viene liberamente discussa dagli esegeti cattolici e, comunque sia, 
possiamo facilmente rispondere mettendo ri da un punto di vista d'un'inter- 
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prelazione larga dei libri di Tobia e di Giona. Bisogna guardarsi dal voler 
imporre come verità di fede, a quelli che sono ancora fuori della Chiesa, certe 
posizioni dottrinali che sono semplicemente opinioni dei teologi, o che la 
Chiesa raccomanda, o anche prescrive ai suoi fedeli, ma unicamente come la 
via dottrinale più sicura, finché i problemi non siano meglio impostati e 

chiariti (3). . . 


CAPITOLO IL - OBIEZIONI DESUNTE DAI PRETESI 

ERRORI STORICI DELLA BIBBIA 

§ 1. - Considerazioni generali. 

I 

a) Caratteri di queste obiezioni. - Le obiezioni desunte dai pretesi er¬ 
rori storici della Bibbia sono infinitamente più complesse di quelle che abbia¬ 
mo analizzato poco fa, perchè qui non si può più credere che gli agiografi si 
siano espressi secondo le apparenze. Alcuni esegeti proposero una spiegazione, 
che fu violentemente combattuta fin dal suo primo apparire, spiegazione che 
non è contenuta nell'enciclica leonina sulla Sacra Scrittura e che renciclica di 
Benedetto XV, più severa, segnala per condannare. 

b) Principi di soluzione. - Veramente l’espressione « apparenze storiche » 
è poco felice, è equivoca e, secondo me, anche inesatta, perchè non ci sono ap¬ 
rente storiche nel senso in cui intendevano i proponitori della formula. Ci so¬ 
no invece modi difettosi di percepire, registrare, conservare, trasmettere, con¬ 
segnare i fatti per scritto, e soprattutto vi sono diversi modi, egualmente le¬ 
gittimi, di concepire e scrivere la storia. Cosi il nostro modo d'intendere la sto¬ 
riografìa, p. es. al modo del Duchesne o di Cauchie (per fermarci ai due più 
illustri rappresentanti della storiografia cattolica moderna) non è quello degli 
annalisti o dei cronisti dell’antico Oriente, che ignoravano, sia quanto a docu¬ 
mentazione sia quanto ad analisi critica, le regole del moderno metodo critico, 
i processi redazionali e sintetici. Dimenticare questa cosa significa condannarsi 
in anticipo a non comprendere nulla dell'Antico Testamento. 

Quindi non si deve dire che gli autori antichi sbagliano perchè s’espri¬ 
mono secondo le « apparenze storiche » erronee, il che, ripetiamo, è inesatto; 
occorre anzi riconoscere che essi procedono col metodo storico della loro epo¬ 
ca e con la larghezza che esso comportava, senza preoccuparsi d'avere una do¬ 
cumentazione esauriente, non esigendo un’analisi rigorosamente critica delle 
fonti, ricorrendo a processi oratori, talvolta perfino a libere combinazioni, 
p. es., delle circostanze, amando tradurre in discorsi i pensieri dei principali 
attori, essendo in definitiva più preoccupati di fare una bella presentazione 

($) Nulla impegna maggiormente alla prudenza delle variazioni dell’esegesi catto¬ 
lica nell’interpretazione dell’ Esamerone. Quelli che vollero difendere un’interpretazione 
stretta e concordista di questa pagina biblica, proposero al riguardo considerazioni che 
oggi si vorrebbero dimenticate. 
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letteraria, che una rappresentazione materialmente esatta e, direi, fotografica 
dei fatti (1). 

Gli autori dell’Antico Testamento non filmano i fatti, ma ne tratteg¬ 
giano larghi quadri, seguendo i gusti estetici dei contemporanei, senza mai 
perdere di vista lo scopo d’istruire ed edificare i lettori. Essi sono, nella mag¬ 
gior parte, altrettanto filosofi della storia quanto annalisti o cronisti propria¬ 
mente detti. Per questo molti critici credono di poter parlare di più storie del¬ 
le origini religiose d’Israele, che chiamano la storia jahvista, elohistica, deute¬ 
ronimista e sacerdotale. Un punto di vista particolare caratterizzerebbe ad un 
tempo e l’insieme ed i particolari dei racconti che compongono ogni ciclo sto¬ 
rico così distinto. 

Quindi ogni qualvolta sembrano sorgere gravi difficoltà, non si tratta di 
ricorrere subito ai generi letterari infrastorici, come la tradizione popolare, 
la storia idealizzata, il midrash aggadico, i favola ri, i racconti fantastici, ecc., 
ma bisogna prima considerare che anche la storia vera e propria nell’Antico 
Testamento non era scritta come la concepiamo noi moderni, come incomin¬ 
ciano a riconoscere apertamente i recenti manuali d'introduzione alla Sacra 
Scrittura (2), che in questo modo non compromettono affatto l’inerranza bibli¬ 
ca. Infatti il carisma dell’ispirazione esercita tutta la sua causalità fino a esclu¬ 
dere ogni errore soltanto nell'ambito del genere letterario al quale appartiene 
il libro ispirato (3). 

D’altronde, come notano molto giustamente Lusseau e Collomb (4), il 
fatto che le affermazioni della Bibbia non contengono nessun errore, non com¬ 
porta che esse esauriscano la verità del loro oggetto, poiché altrimenti sarebbe 
necessaria una serie di rivelazioni che farebbero dello storiografo un essere a 
parte e gli darebbero una mentalità e una cultura totalmente estranee a quelle 
del suo ambiente; i suoi discorsi e i suoi scritti sarebbero incomprensibili ai 
suoi contemporanei e perfino a lui stesso, senza uno speciale aiuto di Dio. 

# Ammessi questi pochi princìpi, la storia sacra non si presta a serie obie¬ 
zioni e quelle che, ciononostante, le si oppongono derivano soprattutto dall'o- 
stinazione a voler misurare l'esattezza biblica con le regole del metodo critico 
moderno. Ora questo è semplicemente grottesco. 

Oltre il fatto suaccennato, che la storia sacra è scritta alla maniera degli 
antichi, avviene pure che per alcune sezioni dei libri detti storici, e forse an¬ 
che per alcuni interi libri, gli autori ispirati s’allontanano deliberatamente dal 
genere storico per adottare questo o quel genere letterario, che Lusseau e Col¬ 
lomb chiamano « infrastorico ». Come vuole prudentemente e giustamente la 
Chiesa, in osmi caso Darticolare bisoonprà ~__ 


. (i) resto, sebbene in misura minore, queste riflessioni valgono anche per i libri 

storici del Nuovo Testamento, come ammettono i migliori esegeti cattolici moderni. Si 

pensi particolarmente a certe varianti della tradizione evangelica. L’opera del P. Thibaut, 

Le sens des parole.s du Christ, BruxeUes-Parigi, 1940, al riguardo contiene molte giudiziose 

osservazioni, che in materia segnano^ un progresso sulle posizioni che direi medie. 

(3) Lusseau-Collomb, Manuel d'Éiudes bìbliqties, t. I, Parigi 1936, p. 254, n. 3 epp. 

218-219* Vedi p. 218, lett* G: « È evidentissimo che il metodo storico degli antichi non 
era il nostro a. 

( 3 ) M* pi ? ?61 (4) M, , p. 1 77. 
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promenti che Fagiografo usa simile genere letterario, e inoltre che s'allontana 
coscientemente dalla storia in senso stretto. Fatta questa dimostrazione, perchè 
rifiutare agli storici sacri quei diritti che concediamo agli scrittori di tutti 
i tempi? Tanto più che si ammette che l'ispirazione non cambia le abitudini Xet ; 
terarie di chi ne beneficia, in quanto Dio, adattandosi a servirsi di strumenti, li 
sceglie quali la cultura profana del loro ambiente li ha preparati per svolgere il 
loro compito di scrittori. Non ci dobbiamo lamentare se la Chiesa esige esegeti 
prudenti e circospetti, ma in questo campo nessuno ha diritto di essere più 

esigente del Papa o della Commissione biblica. 

A noi sembra die alcuni autori, preoccupati di non allontanarsi dalle di¬ 
rettive pontificie, si servano con troppe riserve e quasi con il contagocce di certi 
principi di buona esegesi, sembrando talvolta di voler ricorrervi solo nei casi 
d'estrema necessità, quando è permesso appropriarsi dei beni altrui e, in que¬ 
sto caso, dei beni della critica. Tale posizione, anche se ispirata dalla lodevole 
intenzione di non scandalizzare mai il pubblico cattolico, ahimè troppo poco 

versato e istruito in materia, è inopportuna. 

Queste poche considerazioni generali dovrebbero bastare e spero che ri¬ 
solvano più facilmente le difficoltà cui crediamo dover rispondere più dif¬ 
fusamente (5). 


§ 2. - Esposizione delle principali obiezioni . 

1, I primi undici capitoli della Genesi. - Enunciazione. - I primi un¬ 
dici capitoli della Genesi, servendosi dei ricordi conservati dalla generazione 
di Mosè, espongono le origini dell’universo e la storia delFumanità primitiva. 
In questa storia predomina il punto di vista religioso. Non. solo, ma si tratta 
soltanto di un semplice compendio di storia, che descrive lo sviluppo culturale 
dell'umanità primitiva attraverso le tappe più salienti, scegliendo i quadri, 


(5) Se non esagero, le considerazioni da noi esposte sono ormai appoggiate dall'au¬ 
torità della più recente enciclica biblica, documento tutto impregnato d'ottimismo e che 
dà notevole fiducia alla scienza che s'applica a scrutare il senso della Parola divina,. So¬ 
prattutto riguardo all'Antico Testamento l’enciclica non esita a raccomandare alcuni me¬ 
todi e a spiegare certi principi che una volta alcuni ambienti, chiusi al progresso della 
scienza, guardavano con sospetto e diffidenza, quasi fossero più o meno inquinati di ra¬ 
zionalismo. Però, come abbiamo osservato altrove, non bisogna abusare del documento 
pontificio per applicare alla leggera le eccellenti direttive che contiene; quindi si proceda 
solo dopo aver studiato i problemi a fondo.-Vedi F. M. Braun, O. P., Les études bibliques 
d'aptès Vencyclique de S. S. Pie XII « Divino afflante Spirìtu », in Discours universitaires , nuova 
serie, n. 3, Friburgo in Sv, 1946. - J. Levie, S. J., Vencyclique sur les études bibliques. Texte 
et commentaires (estratto dalla Nouvelle Revue tkéologique, ott.-nov., 1946), Tournai-Parigi 
1946. 

Nulla è più istruttivo che ricordare la storia dell’esegesi cattolica in quest’ultimo mez¬ 
zo secolo. A questo riguardo vi sono parecchie monografie: J. Coppens, Le chanoìne Al- 
bìn Van Hoonacksr. Son enseìgnement> son oeuvre , sa méthode exégèlique , Bruges-Parigi, 1935 » 
Voeuvre exégétique et hisUriqm du R. P. Lagrange , Parigi, Bloud et Gay 1935; J* Coppens, 
Paulìn Ladcuze orientatisi en exegeet (1870-1940), in Meied. Kon . VI. Ac ad ernie > Bruxelles, 
Palais des Académies, 1940; J. Guitton, Porirait de M. Pouget } 2 ed., Parigi 1941,; F. 
M. Braun, O. P., Voetwre du P. Lagrange . Etnie et bibliogmpkie , Friburgo in Sv. 1945; 
trad. it. presso Morcelliana, Brescia. 
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tracciandoli e raggruppandoli attorno ad alcuni personaggi rappresentativi del¬ 
la loro epoca o attorno ad alcuni grandi eventi che segnano il corso dell'evolu¬ 
zione: Adamo ed Èva, Abele e Caino, Seth e la sua discendenza, Noè con i tre 
figli Sem, Cam e Jafet, Àbramo, la creazione dell’universo e della prima cop¬ 
pia umana, il peccato dei progenitori, l’uccisione d’Abele da parte del fratello, 
la decadenza morale dei contemporanei di Noè, il diluvio, la costruzione della 
torre di Babele e la dispersione dei popoli. 

Molti esegeti razionalisti cercano di convincerci che i racconti dei primi 
undici capitoli della Genesi sono completamente privi di valore storico, avendo 
al massimo qualche reliquia delle tradizioni antiche, cui forse corrisponde un 
fondo di verità filosofica. Perciò bisognerebbe interpretare questi vecchi dati 
come prodotti dello spirito mitologico o, meglio ancora, della fantasia popolare 
mescolante generi letterari disparati: leggende tribali, racconti popolari, fa - 
bliaux, canti epici, ecc. In qualsiasi ipotesi, la Chiesa ha torto nel basare la 
storia del mondo sopra questa confusa mescolanza di racconti e tradizioni e di 
trarne alcuni dei suoi dommi fondamentali. 

Risposta . - Ammettiamo senza difficoltà che l’interpretazione dei primi 
undici capitoli della Genesi è di natura delicata. La questione è stata trattata 
con molta dottrina, buon senso e spirito ecclesiastico dal rev. H. Junker nell'o¬ 
pera Die bibliche Urgeschichte in ihrer Bedeutung als Grundlage der alt- 
testamenilichen Offenbarung (Bonn, 1932), con alcune affermazioni che oc¬ 
correrebbe chiarire, e alcune furono chiarite dall’autore nella rivista dell’Isti¬ 
tuto Biblico, Biblica (6). In complesso l’opuscolo del professore tedesco dà 
buone direttive alle quali facciamo volentieri eco. 

I primi capitoli della Genesi non sono racconti mitologici o sviluppi pu¬ 
ramente simbolici, non sono allegorie o leggende in cui s'inseriscono forse al¬ 
cune briciole delle antiche tradizioni storiche. Assieme alla Commissione bi¬ 
blica, dobbiamo affermare proprio l’opposto e dire che i primi undici capitoli 
cercano di elaborare una storia oggettiva dell’umanità, ma (occorre capire e 
ricordare bene questo una volta per tutte) una storia compendiosa, precedu¬ 
ta da una pagina filo so fica-religiosa sulla creazione; storia che narra i fatti ora 
con un linguaggio figurato e convenzionale, ora in una redazione popolare in 
cui sono inserite, sotto forma di citazioni abbastanza esplicite per un lettore 
avveduto, alcune tradizioni che l’autore si limita a riportare, senza garantirne 
la storicità. Faremmo torto all'agiografo se, anche quando manifesta più o 
meno chiaramente rintenzione di fare la relazione obiettiva dei fatti, gli chie¬ 
dessimo la precisione e l’esattezza che convengono solo a un metodo storico 
critico di cui egli non ebbe certamente l’idea e che quindi non fu nelle sue 
intenzioni. D’altronde questa storia è un’opera geniale, con valore letterario e 
soprattutto dottrinale unico, che non trova assolutamente nulla di simile in 
tutte le altre letterature dell’Oriente antico. 

Ciò significa che nei capitoli I-XI della Genesi, accanto all’esposizione 
storica con valore oggettivo garantito dall’agiografo, conviene distinguere un 
certo numero d’elementi da lui riferiti sia a titolo di documentazione (prima 
categoria di tradizioni), sia con un punto di vista meramente letterario, este¬ 
tico, per drammatizzare e ornare l'esposizione (seconda categoria di tradizioni). 

(6) ?ur Erklàrunp von Gen . 6. r-4-, in Biblica „ icra*?. t. XVI. dt>. 20 ^- 212 . 
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jsjel primo gruppo di tradizioni si possono collocare gli elementi presi tanto 
dalle tradizioni popolari d'Israele, orali o scritte, quanto da quelle dei popoli 
vicini agli Ebrei, facendo cosi posto alle citazioni esplicite e implicite. Vi en¬ 
trano così lo schema cronologico generale di Gn. I-XI, le liste genealogiche dei 
Sethiti (Gn. V) e dei Semiti (Gn. 11, 10-32), l’elenco delle nazioni (Gn. X), 
importanti sezioni del racconto del diluvio (Gn. VII-IX), il racconto delle unio¬ 
ni contratte dai figli di Dio con le figlie degli uomini (Gn. 6, 1-4). 

Siccome la Commissione biblica permette di ricorrere alle citazioni espli¬ 
cite o implicite solo quando la citazione stessa è dimostrata da solide prove, ri¬ 
guardo allo schema cronologico generale della Genesi si fanno valere i dati 
certi della preistoria: per le liste genealogiche dei Sethiti e dei Semiti si fa 
valere l’accettazione e il contesto di questi documenti, per il racconto del di¬ 
luvio i duplicati che vi si trovano e i paralleli non biblici, per l’episodio dei 
giganti il carattere frammentario del racconto. 

Le tradizioni del secondo gruppo hanno un carattere storico direttamen¬ 
te stabilito, perchè l’autore sacro, riprendendoli per suo conto, se ne fa garan¬ 
te. Però qui la forma è più convenzionale, consistendo ora in una libera de¬ 
scrizione, figurazione simbolica, rappresentazione viva e drammatica dei fatti, 
ora utilizzando certi temi letterari molto diffusi nell’Oriente antico, ora idealiz¬ 
zando i fatti, riportati e garantiti dall’autore ispirato quanto alla sostanza. 

Alle tradizioni di questo secondo gruppo o categoria si riferiscono l’esa- 
inerone (Gn. 1,1-2,3), i racconti della creazione d’Adamo e di Èva (Gn. 2, 
4-25), il racconto del paradiso (Gn. 3, 1-24) e anche quello della costruzione 
della torre di Babele (Gn. 11, 1-9). Quest’ultimo però, secondo lo Junker, vi 
si riferisce in modo speciale. Mentre in tutte le altre parti i dati storici sarebbero 
trasmessi fedelmente quanto alla sostanza, ma in qualche modo rivestiti con 
una rappresentazione simbolica o drammatica, qui invece lo stesso fatto storico, 
cioè la costruzione della torre o santuario di E-temen-an-aki nella città di Babi¬ 
lonia (monumento restaurato più tardi da Nabucodonosor e che sarà descritto 
da Erodoto) viene idealizzato, fino a perdere i suoi contorni storici e diventare 
la semplice figurazione simbolica dell'opposizione dei regni terreni al regno 
di Dio. Tra gli elementi figurativi o tematici delle tradizioni della seconda ca¬ 
tegoria si citano il soffio di Jahvé, che crea l’anima umana, gli alberi e la figura 
del serpente del paradiso, nonché la costa d'Adamo nel racconto della creazio¬ 
ne della donna. Gli esegeti cattolici non sono ancora concordi sull’estensione 
semplicemente simbolica di tutti questi elementi. Così per quanto riguarda il 
serpente, l'interpretazione simbolica venne difesa dal P. Beda Rigaux (L’An- 
tichrist et Fopposìtion au royame messianique dans VAncien et le Nouveau 
Testamenti Duculot, Gembloux 1933) e pare guadagni partigiani, anche se 
a dire il vero, il testo della Commissione biblica non è direttamente favorevole, 
ma, a mio parere, non vi si oppone formalmente. NeH’inciso « diabolo sub ser¬ 
penti specie suasore j> l'accento cade sulla menzione del demonio; il resto della 
frase è aggiùnto solo onde precisare di quale personaggio del racconto si tratta, 
e siccome il demonio viene presentato solo sotto la forma di serpente, bisogna¬ 
va nominare anche questo. Per la creazione di Èva la stessa Commissione bibli¬ 
ca sembra aprire la via a un'interpretazione larga, che è tanta piu plausibile 
quanto più il termine che noi traduciamo cc costa » è uno dei vocaboli ebraici 
più oscuri nella Genesi, e siamo convinti che la Chiesa non sarà indotta a ta- 
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gliare netto con la sua autorità riguardo all’esegesi d’un testo difficile, davanti 

al quale i Padri confessavano la loro ignoranza. 

Per Tin ter pr e fazione del racconto della torre di Babele, riconosciamo in¬ 
nanzitutto che la narrazione non ha un senso molto chiaro, non essendo facile 
precisare il fatto storico al quale si riferisce. Per questo si possono consultare 

gl’ingegnosi punti di vista svolti dal can. Van Hoonacker (7). 

Per appoggiare l’interpretazione più o meno simbolica dei racconti della 
seconda categoria, si possono addurre come argomento i frequenti antropomor¬ 
fismi, l’insistenza occasionale dello stesso autore sacro sul carattere simbolico 
dì parecchi elementi, il carattere evidentemente tematico di altri elementi, il 
ricorso al linguaggio o allo stile convenzionale, ecc. 

Ispirandosi a questi principi l’esegesi cattolica si sentirà ormai a suo agio 
neU'interpretare Gen. I-XI, non avrà più da temere obiezioni che avrà prevenute 
con la giustezza, la ricchezza, la duttilità di queste considerazioni, che tendono 
tutte a farci comprendere la psicologia dell’autore ispirato e le minime varianti 

del suo stile ( 8 ). 

Z. La scienza del bene e del male in Gn. H-III. - Una delle più classiche 
obiezioni alla Genesi I-XI riguarda il senso preciso della « scienza del bene e del 
male », esca della tentazione dei nostri progenitori. Alcuni esegeti razionalisti 
vogliono vedervi la scienza della vita sessuale, specialmente quella dei rapporti 
coniugali; altri invece ci vedono il risveglio della coscienza morale. 

La prima di queste due ipotesi razionaliste non deve trattenere a lungo 
la nostra attenzione. Anche se si suppone dimostrabile che le fonti da cui 
dipende Gn. II-IÈt considerino la scienza del bene e del male d’ordine sessuale, 
non ne seguirebbe che sia ancora così nella presente redazione del racconto, il 
cui contesto esclude simile interpretazione, specialmente le parole che si crede 
Adamo abbia rivolto alla sua compagna nello stesso momento in cui gli venne 
presentata la prima volta (Gn. 2, 23-24). 

È meno facile confutare la seconda interpretazione, come tentò con suc¬ 
cesso Ad. Lods. Un’analisi oggettiva del racconto, da una parte ci permette di 
affermare che la trasgressione viene presentata come una mancanza morale, e 
questo significa che i nostri progenitori avevano già la coscienza morale prima 
della caduta e, dall’altra parte, che l’oggetto della scienza del bene e del male 
è prima di tutto d’ordine intellettuale, e se occorre aggiungervi un elemento 
d’ordine morale, si tratta d’un aspetto diverso da quello proposto dagli autori 
indipendenti, ai quali ci riferivamo. Ecco, d'altronde, gli elementi di cui ci si 
può serviva e che noi sviluppiamo in stretta dipendenza da un articolo pubbli¬ 
cato nella Theologische Blàtter dal professor A. Lods, che nessuno potrà so¬ 
spettare di parzialità in materia (9). 

a) L'enunciazione delle accuse da parte di Dio (3, 14.17) e la descrizione 
delle condanne che infligge ai nostri progenitori (3, 16.17-19) suppongono la 


(7) J* Coppens, Le chanoine Albin Van Hoonacker , ecc., Parigi, Desclée de Br. 1935 » 

( 8 ) Si legga Y. Laurent, A. A., Le carotière historique de Gn . 21-1 II, dans Vexéghe 
frangaiss au tournant du XIX siècle, in Ephem. Theol. Lovanienses, 1947 , t. XXIII, pp. 36 - 69 . 

(9) K. Dubbe-A. LodSj Ein Austausch zur Paradisee gesckichte, in Theol . Blàtter , 1 933 , 
t# X, coll. i-ro. 



OBIEZIONI DESUNTE DALLA STORIA 


973 


loro colpevolezza e quindi una disobbedienza formale. Se Fuorno e la donna 
avessero agito pienamente innocenti, oppure come animali che pascolano nel 
campo del vicino o nell’orto del loro proprietario, sarebbe comprensibile che 
Tahvé li avesse espulsi dal giardino, onde impedire una nuova invasione (3, 22), 
jna non si spiegherebbero le amare pene che furono inflitte. 

A questo venne risposto che qui si tratta d’una disobbedienza di grado 
inferiore, come la trasgressione d’un’ordinanza di polizia: a Cosi un individuo 
può essere colpevole, nota per esempio Carlo Budde, anche a prescindere to¬ 
talmente dalla questione morale, di fronte a una qualsiasi ordinanza di polizia ». 
Al paragone del bestiame l’esegeta tedesco oppone il cane, cui si fanno proibi¬ 
zioni estranee all’ordine morale, semplicemente perchè è più intelligente. Il 
Budde fa anche notare ciré non si può concludere esservi stata una mancanza 
morale dalla sola gravità dei castighi, che il narratore doveva cercare d’accet¬ 
tare anticipatamente e necessariamente, dovendo spiegare il presente stato della 
condizione umana con le pene e le sofferenze che essa comporta. 

La prima difficoltà è molto debole, poiché nell’esempio del cane c’è di¬ 
sobbedienza solo in senso improprio della parola, e nella trasgressione delle 
ordinanze di polizia c'è trasgressione formale che non è pensabile come grave, 
com’è evidente nel caso della narrazione biblica. D'altronde la nozione di 
legge penale per opposizione implica già quella delle leggi morali propria¬ 
mente dette. 

La seconda difficoltà è più seria, ma non resta meno vero che soltanto 
l'ipotesi d’una mancanza morale conduce naturalmente alla spiegazione dei 
castighi. 

b) Confrontando il racconto biblico con il mito di Adapa o con il rac¬ 
conto della perdita dell’albero della vita (è il secondo argomento di Lods) 
appare maggiormente il carattere morale della trasgressione biblica, poiché nel 
racconto ebraico c’è mancanza e l’uomo viene punito, mentre nei due racconti 
babilonesi c’è la sfortuna delluomo che gioca una cattiva carta e perde la 
partita. 

Carlo Budde rifiuta il paragone, perchè le due tradizioni avrebbero pre¬ 
supposti totalmente diversi, poiché nei racconti babilonesi l'infelicità è conna¬ 
turale all'uomo, mentre in quello ebraico l’infelicità non è alle origini dell'u¬ 
manità, quando l’uomo aveva l’immortalità assicurata (Gn. 2, 17; 3, 19b). 

Concediamo pure tutto questo, ma ciò non toglie che in entrambi i casi 
l'uomo non possiede nè la felicità nè l’immortalità, la cui mancanza dalle tra¬ 
dizioni babilonesi è imputata all’insuccesso, mentre nella Bibbia è imputata 
a una mancanza che comporterà un castigo. 

c) Lods aggiunge che la proibizione di mangiare il frutto dell’albero del¬ 
la scienza in quanto intellettuale concorda perfettamente con il pensiero ebrai¬ 
co, ostile alla saggezza umana, che considera come un'usurpazione dell'abilità 
dell’uomo sul dominio di Dio, mentre è difficile credere che, secondo il jahvi- 
sta, Dio abbia rifiutato il discernimento del bene morale. 


d) Del resto l’espressione « conoscere il bene e il male » venne interpretata 
in senso intellettuale dallo stesso autore di Gn. 3, 22 che, in conseguenza del¬ 
l’acquisto della conoscenza fatto dall’uomo, prevede che coglierà il frutto del¬ 
l’albero della vita. Secondo alcuni autori il versetto 22 del capo 3 non è certa¬ 
mente autentico, perchè sarebbe derivato da 3, 3 e da 3, 24b. Ma anche se cosi 
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fosse, resterebbe il fatto che 5, 22, che sarebbe in tal modo una delle interpre¬ 
tazioni più antiche, ha adottato la interpretazione intellettualista, confermata 
anche dall'interpretazione delle parole (3, 5) che il serpente suggerisce per se¬ 
durre la sua vittima. Il fatto della seduzione non prova che il serpente abbia 
mentito, poiché il mentitore non dice soltanto menzogne. 

È vero che si obietta che se così fosse il serpente non avrebbe mai spin¬ 
to l’uomo a gustare il frutto, per non suscitare un concorrente; ma anche qui, 
che ne sappiamo noi? E perchè l’uomo, divenuto intelligente, sarebbe diventa¬ 
to necessariamente il concorrente del serpente, mentre avrebbe potuto egual¬ 
mente divenire un alleato utile contro Jahvé? 

Infine il senso dell’espressione nei testi più antichi è nettamente intellet¬ 
tuale, come Dt 1, 39 (parallelo solo testuale), 2 Re 19, 35 e Is 7, 15. Ai testi 
precedenti Budde oppose Am 5, 14s, interpretando anche Is 7, 15 in ordine 
morale, che crede essere almeno connotato anche in Dt 1, 39. Però questi ultimi 
testi non sembra debbano prevalere su quelli della prima serie. 

e) Dobbiamo ancora rispondere a due difficoltà sollevate contro la spie¬ 
gazione intellettualista. Prima di tutto se è difficile negare ai nostri progeni¬ 
tori il discernimento morale, non lo è meno negare loro una certa facoltà di 
discernere il buono dal cattivo, l’utile dal nocivo, prima di mangiare il frutto. 
D’accordo, ma secondo il narratore non si tratta dell’acquisto della scienza pura 
e semplice, ma d’una conoscenza del bene e del male eguale a quella degli 
Elohim (3, 5 e 3, 22). A chi osserva che in Gn II l’uomo possiede già questa 
conoscenza, Lods risponde che Gn II rappresenta una tradizione indipendente, 
che apprezza in modo diverso il lavoro agricolo e la maternità. 

La seconda difficoltà è capitale. Ci si obietta che in Gn III la conoscenza 

della nudità viene descritta come conseguenza dell’aver mangiato il frutto; ma 

confrontando Gn 3, 7 con Gn 2, 25, appare che questa coscienza deriva formal¬ 
mente dall’ordine morale. 

Per rispondere a questa difficoltà Lods attribuisce Gn 2, 25 a un’altra 
tradizione, ma questo peggiora la situazione, poiché resta sempre il fatto che 
Pinterpretazione morale è più antica, o almeno egualmente antica di quella 

di Gn 3, 22, su cui si basa Lods, e questo significa che le due interpretazioni 
si sarebbero trovate di fronte quasi fin dalle origini. 

Molto più giustamente Lods fa notare che nemmeno l’interpretazione 
contraria spiega la portata dei testi. Come si può riconoscere nella coscienza 
della nudità il primo risveglio della coscienza morale, se lo stato di nudità sen¬ 
za il sentimento di vergogna non è descritto come immorale in se stesso? 

Infine Lods propone positivamente di vedere nella coscienza della nudità 
un effetto dell'illuminazione intellettuale, che i nostri progenitori acquistarono 
indebitamente e questo potrebbe segnare il passaggio dall’infanzia alla puber¬ 
tà e forse anche, come pensava Wellhausen, da uno stato selvaggio a un rudi¬ 
mento di civiltà. L'autore rimanda poi al mito di Enkidu. 

Che pensare della controversia tra Budde e Lods? Secondo noi il critico 
francese dimostra luminosamente che i nostri progenitori prima della caduta 
ebbero indiscutibilmente la coscienza morale, senza la quale l’intero racconto 
è privo di senso; però a causa di Gn 2,25 e 3,7 il senso morale non manca nel¬ 
l’espressione a conoscere il bene e il male ». 
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Per soddisfare a tutti I dati del racconto, preferiamo dire che Bucino e 
la donna aspirarono a una specialissima conoscenza d’ordine morale, che cre¬ 
devano riservata a Elohim, pretendendo cioè un privilegio morale di Dio. Te¬ 
nendo conto del senso pratico connotato dal verbo ebraico Yadà, non si potreb¬ 
be tradurre « la scienza sperimentale del bene e del male »? Viene naturalmen¬ 
te da pensare alle credenze d'alcuni popoli pagani, come nel caso della mitolo¬ 
gia greco-romana, che concepivano le loro divinità esenti dalla legge morale. 
p£o sarebbe così sottratto all’obbligazione, senz'essere tenuto a piegarsi alle 
prescrizioni date agli uomini, essendo privilegio degli dèi permettersi qual¬ 
siasi cosa e sperimentare in tutta la loro estensione il bene e il male. Tale pres¬ 
sa poco sarebbe il contenuto delle parole del serpente seduttore, cui prestarono 
fede i progenitori, ma mentre desiderarono acquistare un preteso privilegio 
morale riservato a Elohim essi perderono l’unico reale privilegio di ordine mo¬ 
rale che già possedevano, cioè la immunità dalla concupiscenza. Erano nudi 
e non sentivano vergogna; dopo invece si aprono loro gli occhi e sorge la con¬ 
cupiscenza. 

Questa spiegazione ha il vantaggio di giustificare tutti gli -elementi del 
racconto conservando all’uomo e alla donna il possesso della coscienza morale 
prima della caduta. Nell’oggetto della tentazione vede un preteso privilegio 
divino e lo interpreta come derivante dall’ordine morale, conforme a Gn 2, 25, 
a Gn % 7 e al senso di altri passi biblici; assegna al serpente il compito di se¬ 
duttore, che gli è proprio e spiega perfettamente il risveglio della concu¬ 
piscenza ( 10 ). 

3. Il peccato del Paradiso. - La teologia cattolica accorda un’importanza 
fondamentale al racconto del Paradiso e della caduta, andando evidentemente 
oltre il pensiero di Cristo e degli scrittori ecclesiastici, che sono particolarmen¬ 
te sobri! neU’alludere a Gn II-III, e che almeno vigilano per non costruire la 
dottrina cristiana sopra una base tanto contestabile. Del resto pare che la teo¬ 
logia cattolica ignori di che si tratti nel racconto, perchè se lo sapesse si mo¬ 
strerebbe assai prudente. Infatti leggendo i migliori esegeti della nostra epoca, 
pare accertato che l’agiografo fa consistere il peccato del ‘paradiso nell’opera 
della carne, considerando l’atto coniugale come inquinato di peccato in quan¬ 
to tale, anche se contenuto entro i limiti del matrimonio. Simile dottrina è 
formalmente opposta a quanto insegna non solo la ragione umana, ma anche 
alla dottrina della Chiesa, che riconosce essa pure la santità del matrimonio e 
ha fatto di quest’istituzione un sacramento. Pertanto Gn II-III ci mette di 
fronte a speculazioni impregnate di vero e proprio encratismo avanti lettera, 
che la teologia cattolica farebbe bene a ripudiare. 


(io) È noto che il can. Van Hoonacker intendeva l’espressione «conoscere il bene 
e il male » come la scienza particolare agli Elohim, esseri divini, cherubini, che popolavano 
il paradiso: v. j. Coppens, Le diancine Albin Van Hoonacker , ecc,, p. 15. Però tale esegesi 
non s’impone. Tuttavia, volendola adottare, è facilmente accordabile con quella proposta 
da noi. Su tutto l’appassionante e complesso problema della conoscenza del bene e del 
male., si può consultare: La ccnnaùscme da Bien et du Mal et le peché du Paiadis. Contrìbution à 
V interprètalion de Gn. tirili \ in Analecta Lovanìensia Biblica et Orùntalia, fase: 3, Bruges-Pari- 
gi, Desclée de Bri 1957 . 
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Risposta. - Non è facile interpretare Gn II-III, perchè il racconto è com¬ 
plesso e ricco di contenuto; Tagiografo al momento buono sa essere sottile e 
maneggia l’ironia e forse ha pure un po' di umorismo. La redazione è molto lon¬ 
tana nel tempo e quindi ci sfuggono necessariamente molte sfumature del 
pensiero deirautore. Tuttavia ci pare assurdo e blasfemo voler presentare Tatto 
coniugale come inquinato dal peccato, o addirittura come costitutivo formale 
del peccato del paradiso. Tutta la Bibbia, compreso Gn II-III, sia nel docu¬ 
mento J come in P, presenta o suppone la procreazione come un’opera voluta 
e benedetta da Dio, e la fecondità come la benedizione per eccellenza. È vero 
che alcuni autori cattolici vollero salvare la teoria sessuale radicale supponen¬ 
do che Dio avesse interdetto temporaneamente Tatto coniugale ai progenitori, 
che quindi avrebbero peccato anticipando indebitamente l’unione coniugale. 
Però tale ipotesi non ha alcun fondamento nel testo e perciò è inutile fermar- 
visi anche per un solo momento, poiché la teoria sessuale radicale è inutile, 
dal momento che ci appare falsa. 

Con questo si vuol forse dire che nella trasgressione dei progenitori non 
c'è alcun elemento sessuale e che nessuna mancanza sessuale abbia accompa¬ 
gnato o aggravato la mancanza principale, cioè la disobbedienza ispirata dal¬ 
l’orgoglio? Noi abbiamo tentato di risolvere il problema dell’opera La connaìs * 
sance du Sten et dii Mal et le pèché du Paradis (Parigi-Bruges, Desclée de Br. 
1947) sforzandoci di dimostrare che il redattore finale o, se si vuole le 
fonti utilizzate, hanno verosimilmente intravisto una mancanza grave contro 
la castità concomitante al peccato d’orgoglio, non certo nelTattuare Tatto co¬ 
niugale come tale, ma nelTempio tentativo di mettere l’opera della carne sotto 
la tutela delle divinità della vegetazione e della fecondità, che nel racconto sa¬ 
rebbero presentate sotto Temblema del serpente. Per le prove e le particolarità, 
con cui occorrerebbe sviluppare questi punti di vista, rimandiamo allo studio 
suddetto. 

4. La longevità dei patriarchi. - L ’tìistoire salute par un professeur de 
séminaìre (Parigi, 1924, p. 82), nota che « secondo le cifre, per quanto diverse, 
trasmesse dal testo biblico, pare risulti che i patriarchi ebbero i loro figli a 
un’età eccezionalmente avanzata e che la loro vita ebbe una durata assoluta- 
mente fuori delle proporzioni della vita umana nelle epoche storiche ». 

La difficoltà è classica. Forse è possibile far ricorso alla teoria, che abbia¬ 
mo spiegato, delle citazioni esplicite, o a quella dei dati popolari, ripresi sem¬ 
plicemente da un punto di vista tematico e simbolico. A me pare che il P. Bea, 
Rettore del Pontificio Istituto Biblico di Roma e autore assai, prudente, pro¬ 
penda momentaneamente a tale esegesi quando scrive {De Pentateucho, 2 ed., 
Roma, 1933, p. 184): «Addizionando l’età in cui i patriarchi ebbero i loro figli 
e il numero di anni da essi raggiunto... sembra si voglia indicare che essi fu¬ 
rono i capi e le guide delle loro famiglie per un tempo abbastanza lungo, onde 
assicurare la continuazione e la conservazione della tradizione ». Più innanzi 
(p. 186) Io stesso autore considera come fatto storico la longevità patriarcale: 

« Non ci sono solide ragioni che ci obbligano a metterla in dubbio». 

Secondo me il partito piu prudente è quello dell’Misto ire sainte par un 
professeur de séminaire> che si rassegna a ignorare la vera spiegazione, secondo 
il consiglio di Sant Agostino : « Su tale questione e molte altre simili si possono 
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ignorare molte cose, senza pericolo per la fede cristiana» ( 11 ). Del resto si può 
anche credere di trovare la vera soluzione ricorrendo ai generi letterari, come 
caldamente raccomanda di fare l’ultima enciclica pontificia, essendo difficile 
dimostrare che l'agiografo intendesse comunicarci dati certi e garantiti dalla 
rivelazione e quindi da credersi con fede divina, quando inserì questi dati cro¬ 
nologici, che forse sono l’opera d'un autore relativamente recente, che cercò 
di elaborare alla meglio e con beneficio d'inventario un sistema di date. In 
realtà, fece del Suo meglio, cosciente com’era delle imperfezioni della sua opera 
e lavorando entro lo schema dei generi letterari noti e praticati al suo tempo. 

5 . Il diluvio. - Il P. Bea ( 0 />. cit., p. 173 ) dice giustamente che il problema 
dell’universalità del diluvio è celebre, e al riguardo sono state formulate tre 
opinioni principali. La prima inclina all’universalità assoluta; la seconda ammet- 
te l’universalità antropologica; la terza restringe il diluvio a una razza particola¬ 
re. Oggi nelle scuole cattoliche prevale la seconda opinione, solo perchè sembra 
nifi prudente e saggio attenervisi (E. Mangenot). Il P. Bea ( Op . cit., p. 176 ) 
giunge a riconoscere che essa prevale soprattutto grazie a « princìpi teologici ». 
perciò l’apologetica fa bene a lasciare la porta spalancata alla terza spiegazione 
già proposta da F. de Hummelauer, FI. Zschokke, J. Doller, H. Lesetre e difesa 
tuttora, malgrado il favore di cui gode la seconda opinione, da Paolo Heinisch, 
già professore all’università cattolica di Nimega: Das Buch Genesis (Bonn, 

1930 , pp. 181 - 184 ). 

Nessuna tesi dommatica, conclude l’Heinisch, esige l’universalità antropo- 
logica, cui d’altronde sembrano apertamente sfavorevoli alcuni dati del testo 
biblico, come pure parecchie conclusioni delle scienze linguìstiche ed etnogra¬ 
fiche, sebbene queste ultime riguardino meno l’universalità antropologica del 
diluvio che quella geografica. Nell’ipotesi del diluvio ristretto a una sola razza, 
si dirà che la Bibbia, nel suo compendio di storia primitiva, tiene presenti solo 

i discendenti di Caino e di Seth, trascurando gli altri figli di Adamo. 

Non si possono invocare come prove dirette e chiare del diluvio biblico, 
e specialmente della sua universalità, le pretese conferme archeologiche, desunte 
ad esempio dagli scavi fatti in Mesopotamia, a Ur e altrove. I dati archeologici 
provano che nell’antichità molte città antiche della valle dei due fiumi subivano 
gravi inondazioni, alcune delle quali forse le sommersero completamente o par- 

fu) A titolo di curiosità ecco le riflessioni d’un « profano » in esegesi, il pubblicista 
cattolico Alfredo PoizAT, Le miraclejuif, Parigi 1932, pp. 102-103: « Fino al diluvio gli 
uomini ci vengono rappresentati come esclusivamente vegetariani o viventi di latticini, 
pervengono assai tardi alla pubertà, dieci volte più tardi che oggi, ma vivevano purè 
un’esistenza dieci volte più lunga, con una statura che non ci è detto fosse diversa da quella 
attuale. Però questi dati, saranno poi molto esatti, anche seMosè li rettificò di certo eli con¬ 
dusse il più possibile al ragionevole e al verosimile? 

Prendiamo peir esèmpio il caso di Matusalènij che è padre di Lainech a 18^ anni e che 
muore a 969. Dividendo per dieci, la sua paternità si riduce al diciannovesimo anno e 
l’età della sua vita a poco meno di 97 anni, e questo rientra nel nostro normale. Nella sto¬ 
ria dei Persiani del Gobinau vediamo che questo popolo conservava nelle sue tradizioni 
un elencò analogo di dieci dèi-antenati, con un’esistenza di fronte alla quale la nostra 
ha la proporzione di 1 a 10.000, proporzione che briose, preoccupato com’è della verisi- 
miglianza, abbassa, com’ho detto, al multiplo di dieci, che forse tra i Semiti era tradi¬ 
zionale ». 


452 - Enciclopedia apologetica ... 
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zialmente; però nulla prova che si debba collegare il diluvio a una di tali cata¬ 
strofi, e se proprio si vuole identificare il diluvio con un'inondazione, manca 
completamente ogni prova per fare un accostamento preciso e tale da chiarire 
interamente il racconto biblico. 

•6. La moglie di Lot. - La storia della moglie di Lot è molto curiosa, Ci 
sfugge la vera natura del castigo che colpi la donna e la punizione sembra 
sproporzionata alla mancanza che le viene imputata (Gen., 19, 26). 

Dom Agostino Calmet, nel suo Commentaire littèral sur tous les lìvres 

de VAncien Tcstament (t. I, 2 ed., Parigi, 1715), fin da allora doveva affrontare 
le due difficoltà, uscendo dairimbarazzo come poteva e alquanto malamente. 
« La pena che colpi la donna appena si voltò indietro, dimostra che c’era un 
precetto positivo e letterale di non voltarsi indietro ». 

A noi pare possibile una spiegazione più soddisfacente, tenendo conto di 
questi tre dati: Lo il versetto 17 del capitolo 19 si legge cosi (trad. Varcar i); 
« Mettiti in salvo, per la tua vita; non guardare indietro, nè restare in tutto il 
distretto; mettiti in salvo alla montagna, per non essere travolto ». Il Signore 
ordinò a Lot e ai suoi familiari di non voltarsi indietro e di non fermarsi nel 
distretto o pianura. I due versi hanno senso completamentare e voltarsi indietro 
significa arrestarsi nel distretto o nella pianura, trascurando di salvarsi sulla 
montagna ed esponendosi al pericolo; quindi la moglie di Lot si sarebbe rifiutata 
di seguire il marito e, allontanandosi da lui contro l’ordine di Jahvè, sarebbe 
stata sorpresa dal cataclisma. Insomma la moglie di Lot non venne colpita da 
un castigo particolare, ma perì nella catastrofe generale cui non si era sottratta. 
2.o L’enunciazione del versetto 26 è oscura. Dom Calmet nota che il testò 
ebraico è; « Essa guardò dietro di lui », e tale è pure la versione adottata da 
tre traduzioni giudaiche molto letterali della Bibbia, pubblicate recentemente 
in Germania: «Da blickte sein Weib hinter ilim » (J. B. Jacob); « sein Weib 
aber schaute sich hinter ihm um » (H. Torczyner); «sein Weib, blickte sich 
hinter ihm um » (M. Buber). A chi si riferisce la terza persona singolare del 
pronome personale maschile? Calmet pensa si riferisca all’angelo che conduce 
Lot; oppure a Lot stesso, al quale pensano unicamente quasi tutti i commenta¬ 
tori moderni. Ma si è riflettuto bene sulla straordinaria espressione che ne 
risulta? « La moglie di Lot guardò dietro di lui », cioè di suo marito. Capisca 
chi può. Ascoltiamo il grave Calmet: «Lot andava davanti con le figlie; la 
moglie veniva dietro, si fermò e si voltò verso Sodoma. Tremellius crede che 
Lot camminasse dietro e che la moglie si voltasse dalla parte di lui per vedere 
la città ». Il senso del versetto non è più semplice e d’altronde più in armonia 
del 17 che abbiamo letto, se traduciamo: «La moglie di Lot guardò dietro di 
lui, cioè si allontanò da suo marito e se ne separò »? Come dice il versetto 17, 
guardare indietro significa arrestarsi nella pianura o distretto e non rassegnarsi 
a lasciare la regione maledetta. La moglie di Lot, incredula (come afferma Sap. 
10, 7), venne raggiunta dal cataclisma e fu perduta per la sua mancanza di 
fede. 3.o Aggiungiamo che, secondo alcuni, la moglie di Lot era originaria di 
Sodoma (si legga ad esempio Math. Poìus: Synopsis criticorum aliorumque 
S. Scripturae inierpreium; t. I, Londra, 1669: erat enim de filiabus Sodomae); 
il che era possibile e spiegherebbe bene il fatto che la donna fosse attaccata 
alla sua patria e si rifiutasse di lasciarla per seguire il marito. 
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Checché ne sia di quest’ultimo punto, di cui la nostra spiegazione non ha 
bisogno, restano soppresse le difficoltà classiche che suppongono al racconto, 
perchè non venne punito il fatto materiale di voltare il capo e nemmeno la 
curiosità della donna, come vuole Y Histoire sainte par un projesseur de sémi- 
na ire (12), ma l’ostinazione a non voler separarsi dalla città maledetta, quindi 

la duplice infedeltà: a Dio e al marito. 

E la colonna di sale? Assieme alla citata Histoire sainte possiamo credere 

che la donna, sorpresa dal cataclisma, venne ricoperta da depositi salini. « Più 

tardi si localizzò il ricordo del fatto dando il nome della donna a qualcuna 

delle colonne di sale che si ergono lungo la sponda del Mar Morto ». 


7. La torre di Babele. - (Gn., 11, 1-9).- È più facile interpretare il raccon¬ 
to della torre di Babele che non le precedenti narrazioni della Genesi, poiché 
il suo contenuto non solleva speciali difficoltà contro l'inerranza; ma è più 
faticoso ricavare il senso esatto del racconto come rime» Pagiografo e lo inserì 
nella sua storia religiosa dell’umanità primitiva. Albino Van Hoonacker pro¬ 
testa contro l’abitudine troppo diffusa nei manuali di mescolare al racconto 
biblico elementi disparati, desunti dai commentatori antichi, e perfino dall’an¬ 
tica tradizione giudaica, palestinese e anche ellenica, e si fa torto ai costruttori 
della torre quando, ad esempio, s’attribuisce loro la volontà temeraria e sacri¬ 
lega di dare la scalata al cielo, oppure il desiderio di prepararsi un luogo di 
rifugio che avrebbe messo l'umanità al sicuro da un nuovo diluvio 1 (13)* 
Secondo noi all’intervento di Jahvè bisogna attribuire un’intenzione punitrice, 
ma si concederà pure che l’intervento stesso servì a meraviglia ai disegni prov¬ 
videnziali di Jahvè, cioè alla sua volontà d’assicurare il popolamento della 
terra, conforme al programma della creazione (Gn., 1, 28). 


8 . II quadro delle nazioni. - L’esegesi cattolica non è più impacciata nel¬ 
lo spiegare l’importante documento etnografico, che occupa il capitolo deri¬ 
ma della Genesi. L 'Histoire sainte par un projesseur de séminaire , ad esempio, 
adotta un punto di vista particolarmente largo: t< Il quadro si presenta sotto il 
punto di vista di un albero genealogico... Sarebbe [però] imprudente prenderne 
alla lettera i termini (figli, generare)... L’autore sacro vuol soltanto definire un 
gruppo consecrato dalla storia e dalla geografia, e nulla più...» (p. 119). Per 
l'apologetica non si tratta più di giustificare i rapporti etnografici dei popoli 
enumerati dal capitolo decimo della Genesi come parenti tra di loro, ma 
tutt’al più di fissare l’epoca dei rapporti storici e geografici presupposti dal 
quadro delle nazioni. È evidente che si tratta d'una questione accessoria, il 
più delle volte risolta in modo diverso dai critici cattolici e da quelli non catto¬ 
lici. Nel suo commento alla Genesi Paolo Heinisch (Genesi?, Bonn, 1933) non 
esita a rivendicare a Gen. X un’origine postmosaica e dovrebbe venir datata alla 

( 12 ) Parigi ( 1924 ), p. 162 , nota 2 . 

(13) Si legga la spiegazione proposta da A. Van Hoonacker in J. Coppens, Le cha- 
noine Albin Van Hoonacker , ecc., Parigi;, Desclée de Br., 1935 , pp. 20-21 ; VHistoire sainte par 
Un projesseur de séminaire (pp. 98 - 99 ) si dimostra egualmente riservata sulle spiegazioni tra¬ 
dizionali della costruzione della città e della torre di Babele. Sul racconto della torre di 
Babele si veda l’articolo di O. E. Ravin, Der Turm zum Babel , in Zàlschr. Deutsck . Mcrg . 
GeseUsch., 1937 , t. xci, pp. 352 - 72 . 
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fine del secolo vin o al principio del vii. Da una parte Ninive non è distrutta, 
rAssiria ha ancora una potenza superiore a Babilonia; dall'altra parte nè i 
Persiani, nè gli a Arabi » (questi ultimi visti solo come un gruppo etnico) non 
compaiono ancora airorizzonte. L'ipotesi dello Heinisch, che gli esegeti credenti 
non hanno giudicato contraria alle direttive della Commissione biblica, soppri¬ 
me una crux interpretum che ostacolava assai l'esegesi del capitolo decimo 
del primo libro di Mosè. 

9. La cronologia biblica. - A. - Direttive . - La cronologia biblica è uno 
scoraggiante soggetto di studi; ma in questi ultimi anni l’esegesi cattolica è 
riuscita a sfiorare un po' i principali problemi sollevati da essa (14). 

Per il periodo primitivo della preistoria e della protostoria umana la 
questione appare definitivamente risolta e gli autori cattolici sono concordi a 
non dare più un valore assoluto ai dati cronologici dei primi dieci capitoli della 
Genesi. Nel 1928 il P. Bea, rettore del Pontificio Istituto Biblico, affermava 
ancora che la Sacra Scrittura « ci offre tuttora quanto ci occorre per poter 
fissare l'anno del diluvio e anche della creazione » (De Pentateucho, Roma, 
1928, p. 153); ma nel 1933, pur conservando la frase citata, le dà un altro senso: 
« Le ultime ricerche delle scienze geologiche, paleontologiche e "tipologiche" 
hanno dimostrato in modo assoluto (omnino) che il numero di anni indicato 
dalla cronologia biblica non risponde affatto (nequaquam) alle conclusioni 
certe della scienza » (De Pentateucho , 2 ed., Roma, 1933, p. 180). Registriamo 
senz’altro l'evoluzione dottrinale di questo manuale, che è tenuto in gran 
considerazione negli ambienti ecclesiastici, e aggiungiamo che la rivista Biblica, 
organo dello stesso Istituto Pontificio, l'ha in certo modo sanzionata in un 
articolo del P. Kòppel, UUimae investigationes de aetate generis humani 
(1934, t. XV, pp. 419-436). 

Gli studiosi cattolici possono quindi darsi liberamente agli studi della cro¬ 
nologia dei tempi preistorici, con il diritto di collegarsi al sistema che a loro 
sembrerà meglio fondato dal punto di vista della scienza. 

B. - A titolo d'illustrazione ecco lo schema cronologico proposto da un 
orientalista di grande fama, F. M. Th. Bohl, professore dell’università di Leida, 
Schizxe der mesopotamischen Kulturgeschichte, in Neue Theologische Studien, 
1936, t, XXXVI; pp. 129-138. 

Dopo la pubblicazione dell'articolo di Bòhl la cronologia dell'antica Asia 
anteriore non ha subito modifiche profonde, salvo che per la data del regno di 
Hammurabi. Restando sulle generali, l'Albright ( From thè Stone Age, p. 105) 
non esita più ad affermare che, a partire dal 2.400, la cronologia del vicino Orien¬ 
te può venir fissata con uno scarto d'una cinquantina d'anni, mentre oltre tale 
data è molto piu incerta, potendosi contare solo per secoli, con un margine di 
incertezza che il più spesso va da cento a duecento anni. Per la nuova data di 
Hammurabi una comunicazione alla reale Accademia di Amsterdam (King 
Hammurabi of Babylon and thè Setting of his Time [about 1700 B. C.] in 
Meded . Kon . NederL Akademie van Wetenschappen, nuova serie, t. 9, n. 10, 


(14) Sulla cronologia dell’Antico Oriente si legga l’importante opera di W. F. Al* 
bright, From thè Stone Age io Ckristianity. Monotheism and thè historical Process, Baltimora 
1940; trad. francese presso Payot, Paris. 
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Amsterdam, 1946) lo stesso Bohl s'incaricò di correggere i suoi antichi calcoli; 
Basandosi su varie informazioni recenti, e soprattutto sulla nuova lista crono¬ 
logica dei re assiri, scoperta da Frankort a Khorsabad e pubblicata più tardi da 
poebel, pare ormai fermamente accertato che il regno del grande re babilonese 
dev'essere considerevolmente avvicinato a noi. Ormai quasi tutti gli autori sono 
concordi nel collocarlo verso il 1700, sebbene si dividano poi quando si tratta 
di fissare una data concreta: 1750-1708 (R. de Vaux, O. P., Les 
kébreux et les découvertes modernes, in Revue biblique , 1946, t. Lin, pp. 321- 
$48), 1704-1662 (Poebel), 1728-1686 (Albright). Bohl stesso inclina a porre i 
quarantadue anni e più del regno di Hammurabi piuttosto dopo che prima 

del 1700. 

La storia dell'Oriente antico avrebbe quindi abbracciato questi periodi: 

1. Primo periodo: dalla fine delVultimo periodo glaciale (nel vicino 
Oriente e in Egitto verso 1*8.000 a. C.) fin verso il 5.000 a. C. - È l’epoca in 
cui nascono le civiltà neolitiche e calcolitiche e si diffondono sugH altopiani 
dell’Asia anteriore dove, verso il 5.000, si formò una civiltà neolitica di po¬ 
poli dediti all'agricoltura, che perciò avevano superato lo stadio della vita no 

made e anche seminomade. 

% 

2. Secondo periodo : dal 5.000 al 3.700 a. C, - Verso il 5.000 comincia la 
colonizzazione delle tre grandi pianure del vicino Oriente, cioè dell’Indo, del- 
TEufrate e del Nilo, come pure il popolamento della valle del Giordano, re¬ 
gioni diventate per la prima volta abitabili verso questa data. In queste valli 
le condizioni di vita e soprattutto il bisogno di cominciare grandi lavori d'ir¬ 
rigazione obbligarono i popoli ivi stabiliti a costituire una forte organizzazione 
sociale e politica, giungendo cosi a formare i primi stati. 

La comparsa di questa prima colonizzazione in Mesopotamia coincide 
con le origini della civiltà presumerla. Dal punto di vista etnico si segnala 
Parrivo degli «uomini dal profilo d’uccello » ( Vogelgeschichtmenschen ) giunti 
verso il 5000 dagli altopiani a oriente di Babilonia, e la venuta degli « uomini 
con il grembiule di foglie u ( Blattschurz , cfr. Gn. 3, 7), giunti dalla Polinesia 
per via di mare verso il 4.000. Bóhl osserva di passaggio che quest’ultima data 
coincide press'a poco con quella che la storia sacra fissa per la creazione dei 
nostri progenitori, che furono anch’essi posti da Dio in un « eden » in Mesopo¬ 
tamia e dopo la caduta compaiono vestiti d’una cintura di foglie di fico. 

3. Terzo periodo: dal 3.700 al 2.600; periodo delVantica storia dei Sume¬ 
ri - La migrazione sumerica pare si debba porre verso il 3.700. Venuti dalle 
sponde del Mar Caspio, regione chiamata la riserva dei popoli uralo-altaici, i 
Sumeri si fermarono dapprima neH'Assiria (civiltà di Tepe Gawra), poi disce¬ 
sero nella piana mesopotamica, dove crearono la prima grande civiltà, combi¬ 
nando in una nuova sintesi superiore tutti gli elementi culturali preesistenti. 
Questo popolo di montanari, battaglieri e conquistatori, nella piana mesopota¬ 
mica edificò le sacre torri, dette Ziggurat, vi organizzò una specie di comuni¬ 
Smo religioso, e il re veniva venerato come una specie di luogotenente degli 
dèi; ogni Capodanno il dio-padre, che era il capo supremo, discendeva dal 
cielo, verificava i conti dell’anno precedente, gettava le sorti dell’anno nuovo, 

i riti d’una ierogamia e rinnovava la sua intronizzazione. Si credeva 
ite oneste cerimonie arcaiche il cielo e la terra si compenetrassero a 
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vicenda, e che la terra ricevesse l’impronta sempre più visibile del cielo. La 
regalità, come già accennammo, era ritenuta sacra e divina, e i re erano i gran¬ 
di sacerdoti e i rappresentanti degli dèi. 

La storia di Sumer e di Akkad, la più nota finora, si suddivide cosi: a) 
periodo di Uruk (Warka, Eredi: 3700*3400), che si segnala già per una stupe¬ 
facente fioritura culturale, con i caratteristici mosaici nero-bianco-rosso; b) pe 
riodo di Genidet-Nasr (3400*3100), che spesso viene chiamato di transizione; 

c) periodo classico di Ur, detto anche protodinastico, il periodo dello splendore 
delle antiche dinastie; d) periodo sumero-accadico, in cui viene posto il regno di 
Sargon il grande d’Agade; f) periodo della rinascita sumerica o della terza 
dinastia di Ur. Prima del regno di Uruk, qui classificato per primo, l’Albright 
distingue ancora le civiltà dette: a) di el-Obeid; b) di Samarra: c) di Ghassul; 

d) di teli Halaf, le quali però sono ancora poco conosciute e non sappiamo dì 
quanto siano debitrici ai Sumeri. 

4. Dal 2.600 al 2.300. - Alla storia antica dei Sumeri succedono le invasio¬ 
ni dei Semiti e le lotte tra i nuovi venuti e le antiche popolazioni. L’invasione 
dei Semiti pone fine all’antica storia di Sumer. Misti ad altri gruppi etnici, 
specialmente Urriti e Subarriani, originari dell'Assiria, e di Amurru, i Semiti, 
e più precisamente gli Akkadi, loro primi rappresentanti, introdussero in Me- 
sopotamia l'organizzazione patriarcale e l’economia capitalista. Non conosciamo 
la sede primitiva dei Semiti, che fu cercata in Arabia (opinione comune un 
tempo), nell'Alta Siria (A. T. Clay), nel Negeb e nei paesi di Edom e di Moab 
(tavolette di Ras Shamra). Nemmeno il sito d'Agade non è ancora identificato. 
Venendo in Mesopotamia, i Semiti separarono i Sumeri dalla loro base di re¬ 
clutamento. Wrukagina, re-sacerdote di Lagash, codificando il diritto cercò in¬ 
vano d'unire le forze sumeriche; Sargon I d’Agade lo vinse e, con l'aiuto delle 
nuove armi, la freccia e l'arco, schiacciò le falangi degli avversari e fondò il 
primo grande impero mesopotamico instaurando una specie di dittatura militare. 

5. Dal 2.300 al 2.000. - Con la scomparsa della prima potènza semitica 
comincia un quinto periodo, che corrisponde a un’ammirabile rinascita sume- 
rica, già accennata dal regno di Gudea a Lagash con centro a Ur, la città del 
dio lunare, posta nella Bassa Mesopotamia. Il regno di Dungi, re di Ur, (2276- 
2231), ne segna l'apogeo. I despoti di questo periodo rafforzano i loro rapporti 
con gli dèi; non s’accontentano di esserne i rappresentanti come un tempo, ma 
divengono eguali a loro, re e dèi nello stesso tempo. Il monarca divinizzato ha 
un potere assoluto. La dinastia di Dungi si estingue nel 2187 con il monarca 
Ibi-Sin; la civiltà e la potenza sumerica della città di Ur passano a quella di 
Isin e di Larsa, per poi scomparire definitivamente dalla storia verso il 1200 
per esaurimento, a quanto pare. 

6 . Dal 2.000 all’ 800, - Dopo il 2.000 la storia del vicino Oriente è più no¬ 
ta. Soprattutto le magnifiche scoperte di Mari, sul Medio Oriente, dove sono 
stati trovati importanti archivi che gettano nuova luce sull’impero degli Amor¬ 
rei, come pure i testi egiziani d’esecrazione contro i popoli dell’Asia, editi da 
IL Sedie e da Posener, hanno arricchito considerevolmente la nostra conoscen¬ 
za dell'Oriente dal 2.000 al 1.500. Inoltre le tavolette di Ras Shamra-Ugarit 
hanno colmato più d'una lacuna del periodo precedente la corrispondenza di 
Amarna (v. R. de Langhe, Les textes de Ras Shamra-Ugarit et le milieu bìbli - 
que de VAncien Testamenti 2 voi., Parigi, Desclée de Br., 1945). 
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Verso il 2.000 e, più esattamente, il 1940, la potenza sumerica declina 
definitivamente e sta per finire, mentre si fa sensibile la spinta degli Amorrei, 
antichi nomadi del deserto siro-arabico, che avevano cominciato a stabilirsi in 
Siria, Palestina, Transgiordania a danno dei Cananei, come crede il P. de Vaux. 
Verso il 1940 discendono nella valle dei due fiumi; fondano un potente stato 
a Mari; alcuni poi s'incontrano a Larsa e altri nel 1830 fondano la prima di- 
nfltia babilonese; altri ancora, con Shamshi Adad I, verso il 1750 prendono il 
potere ad Assur; verso la stessa epoca Kish, Sippar, Eshnunna, Kazallu sono go¬ 
vernate da prìncipi che hanno un nome amorreo. « Un gioco d'alleanze e di 
rivalità, continua il P. de Vaux nell’articolo citato (p. 343), conserva tra loro 
una specie d’equilibrio di potenze, che venne spezzato a vantaggio di Hammu- 
rabi, quando questi sconfisse successivamente i suoi rivali di Babilonia, vinse 
Rimsin, s’impadronì di Mari e si estese verso il Paese Alto ». 

Però mentre Hammurabi fonda il suo impero, alle frontiere del suo re¬ 
gno si preparavano già nuove migrazioni; altre tribù semitiche, come i Rab¬ 
bia, i Su tu, i Benè-Simal e i Bené-Yamina, gli Habiru, assalgono le frontiere 
della « mezzaluna fertile ». Dalle montagne circostanti la Mesopotamia discendo¬ 
no popoli non semitici, che notizie più tardive ci permettono di chiamare Urriti 
(art cit p. 345). Tuttavia non tutti i nuovi venuti rivolsero gli sguardi e i passi 
verso la Mesopotamia, perchè alcuni gruppi, eterogeneamente composti, disce¬ 
sero in Palestina e, con il nome di Hyksos, cominciarono la conquista dell’E¬ 
gitto; in seguito altri popoli, certamente d’origine indoeuropea, sorsero sul 
teatro della storia. Primi fra tutti ricordiamo glTttiti, con un impero che, in 
certi momenti, raggiunse una reale grandezza. Un re ittita, Mursil, verso il 
1530 s’impadronì di Babilonia, saccheggiò la città, mise fine alla prima dinastia 
babilonese e così permise ai Cassiti di stabiiirvisi poco dopo. 

Nelle guerre di conquista i popoli stranieri, cioè gli Urriti, i Mitanni, gli 
Ittiti, gli Hyksos, irrompendo nel Medio Oriente e causando la progressiva 
scomparsa degli stati amorrei, disponevano di nuove armi, come il cavallo e il 
carro da battaglia. Però culturalmente erano molto inferiori ai Semiti, tanto 
che, nonostante tutte le fluttuazioni politiche, perdurano e la lingua e la cul¬ 
tura accadiche, le quali s’impongono anche ai nuovi venuti e ai conquistatori. 
La lingua accadica diventa internazionale e i miti accadici circolano per tutta 
l’Asia anteriore, da Babilonia a Boghz Koi e da Nuzi ad Amarna. In queste 
condizioni di vita agitata, forse favorito dallo spostamento dei vari popoli, 
Abramo si muove e viaggia liberamente, assodato forse agli Habiru, da Ur 
in Caldea fino in Palestina e in Egitto. 

Verso il 1.200 una seconda serie d'invasioni cambia nuovamente la fisio¬ 
nomia dell'Asia anteriore. Popoli imparentati con gli Arii ed originari dell’Eu¬ 
ropa, distruggono l’impero ittita e minacdano l’Egitto, mentre un’ondata di 
Aramei s’abbatte sull’Assiria e la Mesopotamia, rafforzandovi l’elemento semi¬ 
tico. In seguito a questi vari eventi, si formano diversi nuovi gruppi etnici, in 
cui si sveglia il sentimento nazionale. Tra queste giovani nazioni quella dèi 
Bené Israel occupa un posto a parte. Le nuove nazionalità così costituite pote¬ 
rono svilupparsi e conservare Pindipendenza per più secoli, cioè fin verso P800, 
data intorno alla quale si costituì il grande impero assiro, che sacrificò succes¬ 
sivamente le piccole nazioni alla sua egemonia. In Palestina solo il regno di 
Giuda conservò un’ombra d’indipendenza. 
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Ora conviene situare nei quadri cronologici che abbiamo tracciato i tre 
grandi fatti antichi, che la storia sacra ci racconta diffusamente: la migrazione 
d’Àbramo, la partenza dei Bené Israel per l’Egitto, il loro ritorno nella terra di 
Canaan. La maggior parte degli storici crede doversi collegare tali fatti a uno 
dei periodi delle migrazioni segnalate, ma sfortunatamente non sono concordi 
sul periodo da scegliere. Alcuni anni fa si credeva d’avere due capisaldi ben 
certi per la cronologia assoluta dell’epoca patriarcale. Grazie all’identificazione 
di Amrafel, ricordato nel capitolo XIV della Genesi, con Hammurabi, Àbramo 
diventava contemporaneo del grande re di Babilonia; inoltre sembrava 
sempre più che si dovesse situare l’Esodo sotto il regno del faraone Merneptah. 
Oggi però i due punti di partenza sono diventati incerti, da quando il Bohl, 
nostro collega dell’università di Leida, ha messo in dubbio l’identificazione 
Amrafel-Hammurabi, e i suoi argomenti non sono ancora stati confutati in 
modo perentorio; inoltre per la data dell’Esodo gli scavi di Gerico, incomin¬ 
ciati da Garstang, sembrano contraddire l’ipotesi che pone nel sec. XIU-XII la 
distruzione di questa città cananea e quindi la conquista israelitica della 
Palestina. 

Gli esegeti, che aderiscono alle nuove conclusioni degli studi cronologici, 
modificano come segue il modo di vedere finora accolto in molti ambienti cri¬ 
tici, Abramo si sarebbe stabilito in Palestina nel secolo XVI e la sua migrazione 
avrebbe coinciso con gli spostamenti degli Habiru e degl’Ittiti. Gli autori, che 
ormai opinano per una data più antica, pongono il fatto militare della distru¬ 
zione di Gerico nel secolo XV e, per conciliare questa data con le conclusioni 
d’altronde accolte negli ambienti critici riguardo alla conquista della Palestina 
da parte dei Bené Israel, suppongono che la conquista sia avvenuta in tappe 
cronologicamente distanti, per cui la guerra di conquista avrebbe avuto inizio 
nei secoli XV-XIV, prolungandosi fino al tempo di Davide. Quest’ipotesi, di¬ 
ventata quasi comune tra gli autori razionalisti e protestanti, in questi ultimi 
tempi venne pure proposta dall’esegeta cattolico Schmidtke, la cui opera venne 
però messa all’Indice (15). 

In quanto al capitolo XIV della Genesi e ai risultati ch'fe se ne possono 
trarre per datare Abramo, ecco le ultime conclusioni di Bòhl, notevolmente 
diverse da quelle alle quali abbiamo fatto allusione nella prima edizione di 
quest’opera: Lo l’autore continua a credere che in Gn. XIV si tratti dei re con¬ 
federati non della Mesopotamia meridionale, ma di quella del Nord; 2.o con¬ 
tinua a credere che si debba identificare Tid’al con il re ittita Tudhalias, che 
ora precisa in Tudhalias I e propone per il suo regno gli anni 1720-1680; 3.o 
si potrebbe pure identificare con certezza un secondo re grazie agli archivi di 
Mari; Arioc sarebbe Arriwuk, figlio del re Zimrilim di Mari; 4.o Amrafel po¬ 
trebbe essere Amut-pi-el di Qatanum sull’Oronte, uno degli alleati di Ham¬ 
murabi nella lotta contro Zimlirim di IVIari; o.o Kedor-la’omer per ora resiste 
a ogni tentativo d’identificazione, anche se il nome, come attesta la Genesi, sia 
perfettamente elamita. 

In queste condizioni tra Abramo e Hammurabi non è ristabilito il rap¬ 
porto al quale si credette a lungo sulla fede di Gn. XIV, che non alluderebbe 
affatto al grande re. Tuttavia, se non erro, si ritorna in qualche modo al rav- 
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vicinamento in maniera indiretta. Abramo diviene contemporaneo di due e forse 
di tre re contemporanei di Hammurabi di Babilonia, conforme alla loro cronolo¬ 
gia e a quella nuova dello stesso Hammurabi; quindi la migrazione del patriar¬ 
ca Abramo dovrebbe venir posta verso il 1.700 a. C. e perciò, per questo fatto 
tanto importante per la storia israelitica, sarebbe ormai raggiunta una data 
relativamente sicura. 

Ancor piò difficile pare poter fissare la data dell’Esodo. È quasi certo che 
la conquista della Palestina da parte dei figli d’Israele dev’essere posta in un 
periodo di decadenza dell’impero egiziano, quando i faraoni avrebbero abban¬ 
donato roccupazione della Palestina con le loro truppe. Ma si presentano pur¬ 
troppo tre periodi: quello dal 1400 al 1350, specialmente il regno di Tutan* 
kamon. Fui timo faraone della XVIII dinastia, che successe ad Amenofis III 
(1411-1375) e ad Amenofis IV (1375-1358); quello del 1225 al 1200, cioè il re¬ 
gno di Merneptah (1225-1215) della XIX dinastia, il faraone che successe a 
Seti I (1314-1292) e a Ramses II (1292-1225); infine gl’inizi del secolo XII, cioè 
gli anni che seguirono l’invasione dei Filistei in Palestina e la loro installazione 

(1192) sul litorale di questo paese (16). 

In un recente articolo svlVExp osi tory Times (17), Robinson si pronuncia 
per la XVIII dinastia, e anche per una data assai più lontana, compresa tra il 
1580 e il 1400, per questi motivi: a) tale periodo corrisponde a quello di Amar¬ 
na; ora, anche se le numerose lettere di Amarna non ricordano le imprese mi¬ 
litari che la Bibbia attribuisce a Giosuè, la situazione che esse descrivono con¬ 
viene perfettamente all'ingresso degl’israeliti in Palestina. Inoltre non è inve¬ 
rosimile stabilire un certo rapporto tra gl'israeliti e gli a Ebrei », dalle lettere 
indicati come presenti nella terra di Canaan; b) solo quest'ipotesi spiega come 
un’iscrizione di Seti I ricordi la tribù di Aser come già stabilita nella terra di 
Canaan e che un’iscrizione di Merneptah riferisca che Israele è stato distrut¬ 
to; c) inoltre soltanto questa cronologia permette d'attribuire al periodo 
dei Giudici la durata necessaria all’evoluzione e all’organizzazione delle 
tribù israelitiche; d) essa sola spiega come le tribù di Dan e di Aser si 
siano stabilite lungo il litorale, il che sarebbe stato difficile, se non impossibile, 
dopo l’avanzata filistea del 1192; e) la maggior parte degli archeologi pone la 
rovina di Gerico prima del regno di Ramses II, e pensano che la città non sia 
stata occupata dal principio del secolo XIII fino alla metà del secolo IX a. C.; 
f) infine il nome di Mosè è imparentato con parecchi nomi dei faraoni della 

XVIII dinastia. 

Non si manca di obbiettare: l.o il silenzio del libro dei Giudici sulle 
campagne di Seti I e di Ramses II in Palestina; 2.o la costruzione della città di 
Pithom e di Ramses da parte degli Ebrei; 3.o la possibilità d’una data più tar¬ 
diva per la distruzione di Gerico. 

Alla prima difficoltà alcuni risposero mettendo Fattività di Sisara, ricor- 




(i6) Vedi la tavola cronologica di questi periodi in Ricciotti, Storia d'Israele. I. 
Dalle origini all*esìlio, Torino 19352 , p. 38 . Il problema della cronologia è stato discusso 
molto minutamente da M. H. Rowley, Israel*s Sojourn in Egypt, Manchester, 1938 . Egli 
credè che il faraone oppressore sia Ramses II e che gl’israeliti abbiano lasciato l’Egitto ver* 
io il 1225 , 

{17) T. H. Robinson, The Date of thè Exodus, in Expository Times , 1923, t. lxvil 

m * 53-55* 
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data dalla Bibbia, in relazione con quella degli eserciti egiziani; ma Tipotesi il 
ebbe poca fortuna. Secondo alcuni autori più recenti il famoso capitano sarebbe 
piuttosto il capo d'un’avanguàrdia dei popoli ittiti. Quindi è mèglio dire che 
le tradizioni .israelitiche registrate nel libro dei Giudici riguardano un periodo j 
della storia israelitica in cui i figli d’Israele occuparono il centro della Palesti¬ 
na. La vita nazionale era concentrata attorno alla città e al santuario di Silo; 
le colonie israelitiche si distribuivano al centro del paese, dalla regione mou- || 
tana di Gerusalemme fino alle colline attorno alla piana d'Esdrelon. In queste 
condizioni, siccome gli Egiziani occuparono specialmente il litorale e la piana 
del nord, le operazioni dei loro eserciti non interessavano i narratori israelitici. 

Più grave è la seconda difficoltà, che riguarda la costruzione delle città di' 
Pithom e di Ramses. Dopo gli scavi cominciati dal Naville, la città di Pithom 
viene identificata con una località situata nel Wadi-Tumilat o terra di Goshen, 
e si aggiunge che sarebbe stata edificata sotto il regno di Ramses II da schiavi 
asiatici, tra i quali bisognerebbe riconoscere gli Ebrei. Però la teoria del Na¬ 
ville non è stata accolta in modo unanime e alcuni dissero perfino che essa ri¬ 
posa soltanto sopra una serie d’ipotesi, l’una più gratuita dell’altra; altri ese¬ 
geti hanno espresso il parere che il ricordo delle due città nell'Esodo I, II, po¬ 
trebbe essere opera d’un glossatore (18). 

Infine, per una data più tardiva della rovina di Gerico, il Garstang deve 
certamente ammettere che le conclusioni d'ordine cronologico, desunte dal P. 
Vincent dallo studio della ceramica, specialmente da quella trovata nella ne¬ 
cropoli, ci pongono innanzi ai vestigi del periodo del bronzo evoluto, per cui 
occorre discendere fin verso il 1250. Però il Garstang si sottrae alle conclusioni 
del P, Vincent limitando le apparizioni del Bronzo III a un ipotetico posto 
avanzato, che sarebbe stato tenuto da una guarnigione straniera sotto i Rames- 
sidi. Al che il P. Vincent risponde: « E che cosa potevano custodire questi mi¬ 
liziani stranieri a vantaggio dei faraoni ramessidi sulle ceneri malinconiche e 
maledette d’una città distrutta fin dal 1400? » (19). Insomma res sub judice est 
Abbiamo già accennato come molti autori recenti cerchino di conciliare i vari 
dati e suppongano che la conquista della Palestina debba essere ripartita in 
diverse penetrazioni degl’israeliti nella terra di Canaan (20). 

(i3) G. Ricciotti (0 . c., pp. 224 - 228 ) riconoscendoli carattere incerto delle due ipo¬ 
tesi cronologiche, a titolo d’informazione riporta un’altra spiegazione : « E’ vero che questo 
appellativo (Pi-Ramses) a rigore potrebbe essere spiegato con un’anticipazione cronolo¬ 
gica, come nel caso della terra di Ramses ». 

( 19 ) Reme biblique , 19 . 35 , t. xliv, pp. 583 - 605 . 

( 20 ) Crediamo di non dover cambiare le nostre opinioni sulla data dell’Esodo, 
pur restando la questione sempre incerta: lis sub judice est . Veramente dobbiamo aggiungere 
che in quest’ultimi anni l’ipotesi d’una data più recente, posta nel secolo XIII, guadagna 
terreno, potendosi appellare a nuovi argomenti : 1 ) il fatto che la data di Hammurabi 
aggiornata dì due secoli invita ad aggiornare nella stessa misura la cronologia dTsraele, 
il che per l’Esodo dal secolo XV ci conduce al XIII ; 2 ) le tradizioni sull’Esodo suppongono 
la presenza di Edom, Moab e Ammon in Transgiordània ; ora, secondo i risultati delle esplo¬ 
razioni di M. N. Glueck in Transgiordania, questi popoli fissarono quivi la loro dimora non 
prima del secolo XIII ; 3 ) tra le città distrutte da Israele nel suo ingresso nella terra di Ca¬ 
naan figura certamente Lachish (Teli ed Duweir) ; ora gli scavi iniziati sul posto dalla- 
Welcome-expedition, sotto la guida del compianto Starkey, hanno accertato che la città 
fu distrutta e saccheggiata verso il 1230 ; 4 ) infine gli scavi del Montet nel delta egiziano, 
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Dal regno di Davide e di Salomone in poi si possono fissare i principali 
elementi della cronologia biblica. Il parere autorevole emesso un tempo 
da Mons. Ruffini, attuale cardinale arcivescovo di Palermo, riassume bene la 
Questione: « Per gli anni dell'età regia si deve dire: l.o sono vere tutte le date 
vanno dalla divisione del regno fino ad Ocozia nel regno di Giuda, e a 
Gioram nel regno d’Israele; 2,o tutte le date da Ocozia e Gioram fino alla di¬ 
struzione di Samaria si spiegano abbastanza facilmente, eccetto due sincronismi, 
quello di Facea e soprattutto quello d’Azaria che però non ripugnano comple¬ 
tamente alla verità; 3,o le date del regno di Giuda, dopo la distruzione del regno 
d’Israele, non vanno soggette a nessuna difficoltà » (21). 

Per uno studio più particolareggiato della cronologia dei re di Giuda e 
d’Israele rimandiamo al nostro opuscolo: En marge de Vhistoire sainte (22), 
dove esponiamo le speciali difficoltà relative e giustifichiamo il sistema che ci 
sembra preferibile. 


10. La presa di Gerico per opera di Giosuè. - Il racconto della presa di 
Gerico è una delle più belle narrazioni del libro di Giosuè, ma gli scavi ese¬ 
guiti sul luogo, dove sorgeva l’antica città cananea, mettono in dubbio la sto¬ 
ricità del miracolo fatto da Dio su richiesta del conquistatore ebraico. 

I dubbi vennero formulati per la prima volta dopo gli scavi iniziati da 
Ernst Sellin nel 1908-1909. Com’è noto, l'esploratore tedesco esumò una doppia 
cerchia di mura, costruite sopra il piano d’un ovale con la punta a sud. La 
parte orientale delle mura era certamente scomparsa, ma Sellin pensa che la de¬ 
molizione di questa sezione dei bastioni risalga all’epoca bizantina. Dagli scavi 
pare quindi risultare che le trombe dell’esercito vittorioso di Giosuè non fe¬ 
cero crollare le mura della città cananea. ■ 

Che cosa pensare di questa difficoltà? 

È un fatto che la storia della città di Gerico, come dovrebb’essere descritta 
dopo gli scavi, appare sempre più complicata; dopo le ultime ricerche per ope¬ 
ra di Garstang, sorsero nuove difficoltà, ma io credo che non impediscano d’in¬ 
serire nella storia archeologica della città una caduta delle mura, sopraggiunta 
per esempio a causa d’un terremoto. 

In attesa che si conosca meglio la storia archeologica di Gerico, pare che 
si possa segnalare l’ingegnosa interpretazione del libro 6 di Giosuè data dal 


soprattutto a Tanis (P. Montet, Tanis, Danze années de fouìlles dans me capitai oubliée a 
Delta Egyptien, Parigi 1942) hanno anch’essi confermato la cronologia recente. D’altronde 
i sostenitori d’una data più antica della distruzione di Gerico convengono che ormai si 
possa discendere al 1300 per situare il saccheggio della città. Ma neppure quest 5 ultima data 
non permette ancora di pensare a Ramses II (Rowley) e tanto meno a Memeptha come 
faraone dell’Esodo, come propongono abitualmente i sostenitori dell’ipotesi d’una crono¬ 
logia più recente. 

Sul problema dell’Esodo si veda : H. Rowley, The Exodus and thè Setilement in Ca¬ 
naan, in Bull Am. Or. Soc., n. 85, 1942, pp. 27-34; G. E, Wright, The Misunderstood Items 
in thè Exodus-Conquest Cyde, n. 86, 1942, pp. 32-35; H. Rowley, The Re-Discovery of thè Old 
Teslament, Londra, s. d. 1945 ; G. E. Wright, Fl. V. Filson, W. F. Albright, The Westmin- 
ster Historical Alias to thè Bìble, First British Edition, Londra 1946. 

(21) E. Ruffini, Chronologia V. et N. Testamenti in aeram nostram collata, Roma 1924» 

P- 37* 

(22) Bruges Bayaert 1930 . 
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can. Van Hoonacker, secondo il quale il testo ebraico attesterebbe non la ca¬ 
duta delle mura della città, ma la caduta delle truppe della guarnigione, e 
parecchi elementi del racconto appoggiano quest'interpretazione (23). 

11. Il miracolo compiuto da Giosuè nella valle di Gabaon. - Ormai nes¬ 
suno, che abbia capito le spiegazioni date sopra sulla Bibbia e le scienze natu¬ 
rali, prenderà sul serio l'obiezione dei vecchi razionalisti che accusavano la 
Bibbia, Giosuè e Io Spirito Santo d'essere in contraddizione con le teorie astro¬ 
nomiche di Galileo. Rimane però la difficoltà: un miracolo grandioso: terra 
che si arresta e quindi arresto del moto degli altri corpi celesti, il che sembra 
sproporzionato con il fine relativamente modesto che si proponeva la Provvi¬ 
denza, e cioè la disfatta d'una banda armata di Cananei. 

È noto come il can. Van Hoonacker, sviluppando ingegnosamente le con¬ 
getture di alcuni autori anglicani e cattolici, girò la difficoltà dicendo che il 
testo, il quale parla dell’arresto del sole, non si dovrebbe intendere come un 
arresto del moto, ma dello splendore. Dal punto di vista filologico e letterario 
la spiegazione è plausibile, né vi si oppone l'inerranza biblica (24), 

12. Le storie di Sansone, Tobia e Giona. - Vogliamo segnalare questi tre 
cidi di narrazione perchè sono tra le più difficili a spiegarsi, e perchè da tem¬ 
po quasi immemorabile hanno offerto agli esegeti indipendenti materia a moh 
teplici obiezioni. 

a) Sansone. - a Prima di Samuele e di Saul non c’è personaggio cui l'anti¬ 
ca storia giudaica dedichi più attenzione che a Sansone, della tribù di Dan » 
(25). La sua leggenda, aggiunge Loisy (26), è meravigliosa, ma la storia ne ri¬ 
tiene ben poco, trattandosi soprattutto d’un eroe leggendario. 

Risposta. - La storia delle gesta di Sansone non è affatto banale e nel 
1903 il P. Lagrange ne dava questo giudizio: « La cornice storica è perfetta¬ 
mente determinata e nulla autorizza a dubitare della lotta che l’eroe danita 
sostenne contro i suoi nemici. Dallo stesso testo pare risulti chiaramente che la 
verve popolare si esercitò a proposito di Sansone » (27). Nel 1935 L. Dennefeld 
riprende l'ultima frase, la corrobora con l’autorità di Lesétre, Zapletal, Desnoy- 
ers e Feldmann, ma esita a farla totalmente propria (28). Qualunque sia il sen- 

(23) Si legga in J. Coppens, Le dumoine Albin Van Hoonacker , pp. 20-30 l'esposizione 
degli ai gementi del professore di Lovanio, la cui ipotesi è stata recentemente ripresa e ap¬ 
poggiata in parte su nuove considerazioni dal R. P. Tournay, A propos des Murailles de 
Jéricho , in Viyre et Penser (Reme Bìblique 1940-1945), 3 serie, 1945, pp. 304-306. 

(24) Si legga 1 esposizione dell’ipotesi e delle prove di sostegno in J. Coppens, Le 
diamine Albin Van Hoonacker pp. 30-32. - F. Ceuppens, O. P., (Le mirade de Josué, in Études 
nligieuses , n. 448, 1-24, Li egi, La Pensée Catholique, 1944) propose di modificare l’fpotesi 
di Van Hoonacker, basandosi sulla descrizione d’una pioggia di meteoriti caduta in Si¬ 
beria nel 1908, e pubblicata nel 1930 e 1934, volendo sostituire i meteoriti alla grandine 
e spiegare il prolungarsi del giorno per analogia con la luminosità anormale osservata la 
sera e la notte successiva alla pioggia dei meteoriti. Da parte nostra non vediamo come si 
possa trarre molto profitto da questa congettura. 

(25) M. Vernes, Précis d’hùtoire jvive Parigi, 1889, p. 233. 

(26) A. Loisy, La religion d r Israel, 3 ed., Parigi 1933, p. 83. 

(27) Le Lime des Juges , in Études bibliques , Parigi 1923, p. 258. 

(28) Histoire d*Israel et de VAncien Orùnt, Parigi 1935. 
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generale della storia, le tradizioni riguardo alla capigliatura di Sansone (Hum- 
melauer diceva che questa è la cosa più stupefacente nella vita dell'eroe da- 
nita) sono bene spiegate dal commento del P. Lagrange: « Il portare la capi¬ 
gliatura intatta indicava la conseorazione perpetua a Jahvé, probabilmente in 
vista di combattimenti. A questa consecrazione esteriore Jahvé rispondeva dan¬ 
do all’eroe una forza straordinaria » (p. 262). 

b) Il libro di Tobia. - Le linee generali della storia narrata dal libro di 
Tobia non suscitano difficoltà insormontabili. I fatti poterono accadere in As¬ 
siria nella cornice degli eventi successivi alla deportazione degli abitanti di 
Samaria (722 a. C. ); né obiezioni molto gravi si possono trarre dal fatto che 
deirAssirià l’autore sembra ignorare la geografia (si dice che confonda la città 
di Ecbatana nella Media con quella di Ragès, costruita da Seleuco I, e che col¬ 
loca Ninive sulla sponda occidentale del Tigri), come pure la storia (ignora 
Sargon e quindi attribuisce la presa di Samaria a Salmanasar, cui attribuisce 
come figlio Sennacherìb). In pratica, di fronte a una tradizione manoscritta 
molto incerta> è impossibile discutere tali particolari. Così, ad es., riguardo alla 
crux interpretum Tb 3,7: «In Rages civitate Medorum » lo studio dei mano¬ 
scritti della Volgata ha dimostrato che questo dato mancava in parecchi testi¬ 
moni importanti: il Cod. Amiatinus e Toletanus, la Bibbia di Huesca, ecc. 

Le difficoltà più serie riguardano la demonologia che Fautore sacro pare 
inculcare. Io aedo che il miglior studio cattolico pubblicato sulla questione sia 
il commento del P. M. M. Schumpp, O. P., Das Buch Tobias ùbersetzet und 
erklart (Munster in West., 1933), secondo il quale Tagiografo non intende in¬ 
segnare formalmente la sua demonologia, ma la prende dalle credenze popolari 
del suo tempo e la presuppone, e in ordine ad esse, per combattere il terrore 
popolare riguardo agli spiriti, insegna l’onnipotenza di Dio e la fiducia che ì 
fedeli devono avere in lui. 

Oltre la demonologia bisogna anche segnalare, in quanto offrono il fianco 
alla critica, i riti usati per guarire, che il libro di Tobia presenta come rivelati 
dall’arcangelo Raffaele (6,5): « Sventra questo pesce e conservane il cuore, il 
fegato e il fiele, perchè sono usati come rimedi utili ». Infatti Tobia gettò il 
cuore e il fegato nel fuoco per cacciare i demoni (6,8-19) e il fiele servi per 
ungere e guarire gli occhi d’un cieco (6,9; 11,13). Queste pratiche sono certa¬ 
mente bizzarre e molti esegeti non cattolici non esitano a classificarle tra 

i riti magici. 

Ammettiamo la difficoltà d’interpretare simili testi oscuri. Nel commento 
citato il P. Schumpp utilizza meglio che può le spiegazioni dei commentatori 
credenti e nota due fatti: da una parte le pratiche descritte esternamente s'av¬ 
vicinano a certi riti della magia, degli esorcismi, della medicina popolare in 
uso nell’Oriente antico; dall’altra parte il sacro autore evita ogni nozione ma¬ 
gica attribuendo la guarigione e quindi l’efficacia dei rimedi unicamente a Dio. 

È possibile conciliare questi due dati? Il P. Schumpp aede dì sì. L’angelo 
s’appropriò d’un rimedio popolare, che comunemente era interpretato come 
un rito d’esorcismo, per far più facilmente comprendere che si trattava di com¬ 
battere realmente un infiusso demoniaco; d’altronde mettendolo al servizio del- 
ronnipotenza divina intendeva spogliarlo di qualsiasi riferimento all’errore. 

Tanto più legittimamente il Signore poteva servirsi dei riti della medi¬ 
cina o della superstizione popolare quanto più, usandoli, mostrava che solo la 
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potenza divina poteva rendere efficaci pratiche le quali, nonostante le cre¬ 
denze popolari, generalmente si rivelavano del tutto inefficaci. 

Se queste spiegazioni sembrano troppo artificiali, si ricorra airipotesi di 
un genere letterario popolare, infrastorico, soluzione che per i libri di Giudit¬ 
ta, Ester e Tobia venne adottata da J. Fischer nella Theologische Revue, 1929, 
p. 350, che è convinto esservi le gravi ragioni volute dalla Commissione biblica 
e crede che in questo caso siano realizzate. La maggioranza degli esegeti catto¬ 
lici esita a far propria questa soluzione, di fronte alla quale solo gli esegeti te¬ 
deschi (cfr. J. Fischer, H. Junker e altri) si dimostrano più progressisti. 

c) La storia di Giona . - Questa storia con le difficoltà che provoca non ci 
deve intrattenere a lungo. La spiegazione di Van Hoonacker, che propone di 
non trattare la profezia di Giona come un libro storico, sopprime tutte le dif¬ 
ficoltà (29). Certamente non tutta l’esegesi cattolica segue quest’ipotesi ma, se¬ 
condo autori seri e indiscutibilmente ortodossi, questa spiegazione è accorda¬ 
bile con i princìpi cattolici deH'ispirazione e i dati della tradizione, e basta que¬ 
sto perchè l’apologetica possa continuare ad appellarsi al commento del pro¬ 
fessore di Lo van io. 

13 . II libro di Daniele. - In un esame delle principali difficoltà stori¬ 
che sollevate contro l’Antico Testamento, non possiamo omettere quelle de¬ 
sunte dal libro di Daniele riguardo alla follia di Nabuchodonosor, alla pretesa 
successione di Baltasar e airidentifìcazione di Dario il Medo. 

a) La follia di Nabuchodonosor. - Il quarto capitolo di Daniele (vv. 25-34) 
racconta che il re Nabuchodonosor fu colpito dalla follia e che visse in que¬ 
sto stato per sette « tempi » o anni. Ora i documenti babilonesi non alludo¬ 
no affatto a questa malattia del re; anzi, riferiscono che, Tultimo re di Babilo¬ 
nia, Nabonide, venne relegato nell’oasi di Tema, probabilmente l’anno settimo 
del suo regno, verso il 548. Secondo parecchie fonti la causa del soggiorno mi¬ 
sterioso di Nabonide a Tema fu una malattia, e il quarto capitolo di Daniele 
si riferirebbe proprio a questo fatto (cfr. E. Dhorme, J. Gòttesberger). Cosi 
stando le cose, la Bibbia attribuirebbe a Nabuchodonosor un fatto che si deve 
riferire al suo successore. 

Risposta. - Alcuni esegeti cattolici credono senz’altro che Dn. 4, 25-34 si 
riferisca realmente a Nabonide, uno dei successori di Nabuchodonosor, come 
per esempio J. Gòttesberger, Das Buch Daniel (Bonn, 1928). Essi osservano 
tuttavia che non si tratta d’un errore biblico, ma d’un’alterazione del testo pri¬ 
mitivo, essendo il testo del libro di Daniele incerto in molte parti e sembran¬ 
do molto rimaneggiato. È quindi possibile che in Dn. 4, 25-34 e anche altrove 
(Dn. 5, 1-2) un copista abbia sostituito il nome di Nabuchodonosor a quello di 
Nabonide, ignorato quasi completamente (cfr. Hommel, Rieseler). 

b) Baltasar, re dei Caldei . - Il capitolo quinto di Daniele ricorda Baltasar 
come figlio di Nabuchodonosor e ultimo re di Babilonia, che avrebbe regnato 
almeno tre anni (Dn. 7, 1-2; 8,1) e col suo regno sarebbe finito l’impero ba¬ 
bilonese. Ma il fatto è che fu dimostrata la seguente successione dei re babilone- 

(29) A. Van Hoonacker, Les douz 6 petits propkèts , m Études bibliques , Parigi 1908. 
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*. jsjabuchodonosor (605-562), Amil-Marduk o Evilmerodach (561- 
galsarussur (559-556), Labasi-Marduk (556), Nabonide (555-539), che ebbe 
° - di nome Baltasar, ma nulla prova che sia salito al potere. 


Nir- 
un 



Risposta. - Bisogna ammettere che il racconto biblico suppone una si¬ 
tuazione confusa, ma che molte difficoltà si chiariscono se, con Rieseler, s'am- 
inette (e J. Gòttesberger non rifiuta alla congettura una certa verosimiglianza) 
che anche in Dn. V a Nabuchodonosor bisogna sostituire il nome di Nabonide, 
e questa ci sembra la migliore soluzione, fintanto che la documentazione assi¬ 
ro-babilonese non abbia apportato maggior luce. 

c) La personalità di Dario il Me do. - Il libro di Daniele ricorda varie vol¬ 
te un re molto enimmatico, Dario il Medo che, secondo Dn. 5, 30-31, sembra 
impadronirsi del potere in Babilonia nel 539, all’età di sessantadue anni, suc¬ 
cedendo a Baltasar. Quest’affermazione risponde alla linea storica del libro di 
Daniele, che fa occupare Babilonia prima dai Medi e poi dai Persiani. Dm 11, 1 
precisa il problema presentando Dario come figlio di Serse. Ma la storia si svol¬ 
se in modo del tutto diverso :a) Se c’è priorità dei Medi sui Persiani, essa risale 
al 612 e non al 539, quando cioè, assieme agli Sciti, soggiogarono Ninive e 
rAssiria; b) Babilonia fu presa per opera di Ciro e tra il suo regno e quello di 
Baltasar non c’è posto per un regno intermedio di Dario il Medo; c) la storia 
persiana conosce Dario I, figlio d’Istaspe (521-485) e padre di Serse (485-465), 
ma ignora completamente un Dario figlio di Serse; d) dopo il 539 nessun re 
medo regnò su Babilonia, mentre il Dario in questione viene varie volte qua¬ 
lificato come medo. 

Risposta. - La difficoltà è seria e all’autore dell’ultima monografia sul sog¬ 
getto pare insolubile (H. H. Rowley, Darius thè Mede and thè Four Empires 
m thè Book of Daniel , Cardiff, 1935). Rowley conclude die Dario il Medo non 
può venir identificato nè con Cambise, successore di Ciro e, in alcuni testi, 
associato con lui; nè con Astiage, figlio di Ciassare I conquistatore di Ninive; 
nè con Ciassare II, figlio d’Astiage e ultimo re dei Medi, che venne detroniz¬ 
zato da Ciro; nè con Gobrias, un ufficiale di Ciro. Del resto riguardo aH’ultimo 
personaggio la maggior parte degli autori, come aveva già fatto Senofonte, con¬ 
fonde Ugbaru, l’ufficiale di Ciro che conquistò Babilonia, con uno chiamato 
Gubaru, posto da Ciro come governatore della città e, a quanto sembra, vis¬ 
suto sotto il regno di Cambise e di Serse. Però nè in Ugbaru, nè in Gubaru si 
verificano i dati riportati dall’agiografo riguardo aH’enimmatico Dario. In que¬ 
ste condizioni occorre o rassegnarsi a ignorare finché non faccia nuova luce 
qualche scoperta di nuovi documenti cuneiformi, oppure a dire con Gòtte¬ 
sberger che anche qui l'inesattezza è imputabile non all’autore sacro, ma al 
testo tramandato che, servendosi d’elementi disparati, inventò la persona di 
Dario il Medo, confondendolo con Dario I d’Istaspe. Anche Rowley si attiene 
a simile spiegazione. Una terza e più radicale soluzione, già proposta nel 1904 
dal P. Lagrange e ripresa nel 1932 da H. Junker ( Untersuchungen iiber litera - 
lische und exegstische Probleme des Buches Daniel , Bonn, 1932, p. 28, nota 1) 
afferma che le sezioni storiche del libro di Daniele derivano dal genere 
tradizioni popolari e quindi non si può esigere un’esattezza rigorosamente 
storica 




(30) Chi vuole può documentarsi sulle posizioni recenti dell’esegesi protestante sul 
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14. Difficoltà generale contro l’antica storia d’Israele. - a) Ultima obie¬ 
zione d’ordine generale. - Si obietta che la storia antica d'Israele, specialmen¬ 
te le narrazioni dell’Esodo e quelle della conquista di Canaan (supposto che 
siano ammesse come storiche le grandi linee) ha molti dati, come quello che 
concerne le circostanze di luogo e di tempo, le cifre, le statistiche, gl’itinerari, 
ecc., di cui pare difficile poter ammettere il valore. Un solo esempio: la cifra 
di seicentomila fanti, che l’Esodo attribuisce alle tribù d’Israele quando esco¬ 
no dall’Egitto, è fantastica. L. Dennefeld ( Histoire d’israèl et de Vancìen Orienta 
Parigi, 1935) osserva a questo riguardo: « Una tale massa avrebbe formato una 
fila di centocinquanta chilometri, il che corrisponde a trenta giorni di marcia 
d’una carovana ». A proposito di Es. 12, 37-41 già Maurizio Vernes scriveva nel 
suo Précis d’histoire juive (Parigi, 1889, p. 95): a Cifre ridicolmente gonfiate, 
che tolgono ogni verosimiglianza alla storia successiva » (31). 

b) Risposta. - Ammettiamo la difficoltà di spiegare molte sezioni dei libri 
storici e che non c’è una risposta generale da dare come valida per tutte le 
difficoltà; quindi ogni caso si deve esaminare a parte. Però, in quanto alle ci¬ 
fre, le località, le indicazioni cronologiche e geografiche e altri particolari delle 
narrazioni, pare possibile e doveroso tener conto di certe modifiche subite dal 
testo sacro per opera dei copisti e dei glossatori. Tutti gli esegeti ammettono 
concordi che certi elementi del testo sono alterati (v. A. Loisy, Histoire du 
texte et des versions de la Bible } t. I, Amiens, 1892). 

Ultimamente Paolo Heinisch ha richiamato l’attenzione degli esegeti sul 
fatto di queste alterazioni testuali e se ne servì per spiegare passabilmente 
tratti difficili della Genesi, deirEsodo, del Levitico, dei Numeri. Si veda per 
esempio Numeri (Bonn, 1936, pp. 12-13). Quest’autore volle giustificare critica- 
mente il suo metodo di lavoro e armonizzarlo con la dottrina cattolica sull'ispi¬ 
razione (v. p. es. il commento a Gn. 43, ed Es. 13). 

libro di Daniele con 1 * eccellente opuscolo di M. W. Baumgartner, Dos Buch Daniel und 
seine Botsckaft von den letzen Dingen t Basilea 1944, secondo il quale bisogna distinguere 
i racconti dagli oracoli propriamente detti : i primi sviluppano in modo originale e vera¬ 
mente religioso una serie di temi leggendari, che si ritrovano sbriciolati nella letteratura 
delTamico Oriente; gli oracoli riguardano tutta l’epoca maccabea e si potrebbero datare 
quasi perfino nel mese; tutti conterrebbero una sezione di storia sotto forma di profezia: 
vaticinium ex eventu ; poi una previsione dell’avvenire propriamente detta. Quindi per fis¬ 
sare la data della composizione basterebbe determinare dove finisca la visione della storia 
e dove cominci l’aspettativa del futuro. Alcuni oracoli avrebbero anche subito correzioni 
cronologiche, ispirate dal desiderio di mettere a punto le profezie, a mano a mano che gli 
eventi le smentivano. Per l’esegesi cattolica : G. Rinaldi, Daniele , 3 ed., Marietti, Torino 

X951 ’ 

(31) Molte difficoltà d’ordine storico sorgono, ad esempio, per la conquista di Canaan 
da parte degli Ebrei. Gios. X e Giud. I sembrano contraddirsi : da una parte le città di 
Debir e di Hebron sono prese da Giosuè ; dall’altra pare che esse siano cadute in potere 
degl’Israeliti solo al tempo dei Giudici. Il saccheggio di Ai viene attribuito alle truppe di 
Giosuè ; invece gli scavi fatti sul posto sembrano contraddire questa tradizione e invitarci 
ad attribuire agl’israeliti il sacco di Bethel, cosa di cui la Bibbia non parla. Così Gerico, 
secondo gli archeologi venne distrutta prima della venuta degl’Israeliti, anche qui contra¬ 
riamente ai dati biblici. Si potrebbe dare una soluzione radicale dicendo che l’agiografo 
non seppe nè volle scrivere una storia perfettamente esatta e che s’accontentò, conforme ai 
generi letterari allora in uso, di scrivere una relazione più o meno approssimativa, presen¬ 
tando ora allineate l’una all’altra, ora combinate niù o meno felicemente, tradizioni tal- 




m 








OBIEZIONI CONTRO LA RELIGIONE E LA MORALE 

^ • * • • . • *. '* ' ” > • ,• . * * • *• 

Non converrebbe certamente postulare un’alterazione testuale dei libri sacri 
ogni qualvolta si sia davanti a un passo difficile, perchè sarebbe un metodo ese¬ 
getico arbitrario, inventato per il bisogno della causa. In ogni caso particolare 
solo ragioni oggettive e desunte dal testo possono autorizzare Tesegeta a con¬ 
siderare un passo difficile come effetto d’un’alteTazione testuale per via d’addi- 
zionCj di glossa, di correzione fallace, ecc. Mancando queste ragioni bisognerà 
o risolversi a confessare la propria, ignoranza (come potremmo pretende¬ 
re di cogliere sempre e ovunque il senso completo dei testi antichi?), o cer¬ 
care di capire i passi difficili alla luce della storiografia antica, come abbiamo 

spiegato. 


CAPITOLO III. - OBIEZIONI CONTRO LA RELIGIONE 
E LA MORALE DELL’ANTICO TESTAMENTO 

• • 

La religione insegnata dai libri sacri e attribuita ai figli d'Israele non 
solo sarebbe inferiore alla dottrina di Cristo, ma anche opposta alle nozioni e 
jd precetti della religione cristiana, e perfino alla religione in se stessa. 

L’obiezione s'appoggia a fatti che si possono dividere in tre categorie. La 
prima categoria comprende le pratiche e le credenze che si vuole provengano 
dalle forme elementari della vita religiosa osservabile in tutti i popoli di cul¬ 
tura. inferiore; così nell’Antico Testamento si segnalano vestigia non equivoche 
'di credenze animistiche, feticistiche, totemiche, magiche, ecc.; la seconda cate¬ 
goria di fatti dimostrerebbe indirettamente l’inferiorità della fede e della mo¬ 
rale israelitica relativamente aH’insegnamento del Nuovo Testamento; infine 
una terza categoria unisce le obiezioni che si fanno valere contro il monoteismo 
e il messianismo, le due credenze israelitiche che la Chiesa considera come il 
meglio della rivelazione anticotestamentaria. 

volta contrarie, talora già deformate. Ma questa soluzione, giustificabile forse al lume della 
teoria dei generi letterari, e anche abbastanza conciliabile con la dottrina dell’ispirazione 
e dell’inerranza, è certo larga e facile. Importa che l’esegeta cattolico, e anche l’esegeta 
in genere, non si scoraggi troppo presto davanti a una contraddizione apparente, e nemme¬ 
no voglia, cadendo nell’altro estremo, tutto armonizzare, spesso a costo delle combina¬ 
zioni più artificiose. Anziché salvare le Sacre Scritture, tale metodo riuscirebbe solo a scre¬ 
ditarle di fronte a quelli che non condividono la nostra fede e che d’altronde vogliono stu¬ 
diare la Scrittura onestamente e senza partito preso contro la religione. Nulla delude di 
più l’incredulo quanto il vedere che lo si vuole circuire a forza di sottigliezze. E’ infinita¬ 
mente meglio riconoscere lealmente le difficoltà, quando ci sono, far intravvedere la solu¬ 
zione più larga come estrema e intanto continuare a studiare sempre più da vicino i dati 
apparentemente contraddittori, ricordando che molto spesso il progresso degli studi le ha 
dissipate. Basta ricordare i successi ottenuti dalla scienza dell’Oriente antico in questi 
ultimi cinquantanni per essere modesti e prudenti, non solo nella soluzione dei problemi, 
ma anche, e più ancora, nel proporre le difficoltà che ex cathedra verrebbero dichiarate tali 
da rovesciare per sempre le posizioni della teologia cattolica in fatto d’ispirazione biblica, 
Così, ad es., per il problema di Ai vedi il P, H. Vincent, Les fouilles d ’ El-Tell = Ai, 
in Revue biblique, 1937, t. xlvi, pp. 230-266, soprattutto pp. 258-266. Per tutti i problemi 
si veda D. Baldi, Giosuè, Marietti, Torino 1952. 


83 - Enciclopedia apologetica». 


* 









994 


ANTICO TESTAMENTO 


§ 1. - Le 


e forme elementari della r 
morale anticotestamentaria 


religione e della 


La maggior parte dei manuali di storia della religione ebraica d’autori 
indipendenti indica un numero più o meno elevato di credenze e di pratiche 
infrareligiose, che gli agiografi avrebbero riportato e quindi approvato. Per una 
buona esposizione della questione rimandiamo all’opera del compianto pro¬ 
fessor Ed. Kònig, Geschichte der alttestamentlichen Religion, 2 ed., Gutersloh, 
1915. 


I fatti principali, a) Vestigia d’un culto agli animali o a certe specie di ani¬ 
mali. - La venerazione del serpente di bronzo fabbricato da Mosè e conservato nel 
tempio di Gerusalemme fino alla riforma di Ezechia; la distinzione tra animali 
puri e animali impuri; Y attribuzione dei nomi di animali alle tribù o agli ante 
nati delle famiglie patriarcali, come Simeone, Caleb, Lea, Rachele. 

b) Vestigia à!un culto dei morti e degli antenati : la venerazione delle tom¬ 
be, la pratica dei sacrifici funebri, 1 ampiezza e bizzarria dei riti dei funerali, 
l’attribuzione del titolo « elohim » dato agli spiriti dei trapassati. 

c) Vestigia d’un culto agli alberi, alle fonti, ai fiumi, alle montagne 
e alle pietre. - Ricordiamo prima di tutto la frequente menzione delle 
montagne sacre; le pratiche rituali osservate o prescritte verso certe pietre, che 
forse venivano considerate come tabernacoli di spiriti o anche di divinità; le 
colonne erette all’ingresso del tempio di Gerusalemme; il titolo di k rupe » che 
Dio decretò a se stesso; la venerazione religiosa agli alberi, ai quali la tradi¬ 
zione legava questo o quel fatto dell’antica storia religiosa: i terebinti di Si- 
chem, di Manré, d’Ofra, il tamarisco di Beer-Sheba, il roveto del Sinai, ecc.; 
infine la venerazione religiosa delle fonti e dei fiumi con acqua considerata mi¬ 
racolosa, come la sorgente di Qadesh, di Beer-Sheba, di Lahai-Roi e, nella 
stessa Gerusalemme, quelle di Rogel e di Gihon, senza contare l’acqua santa 
del tempio. Siamo indubbiamente vicini al senso originale di queste pratiche, 
scrive A. Lods, ammettendo che in questi oggetti abitasse costantemente un dio 
o uno spirito. 

d) Vestigia d’un culto a certi gruppi di spiriti rappresentati come indi- 
pendenti dalla natura. Rimandiamo ai serafim, temibili serpenti alati; ai se’irim, 
demoni vellosi del deserto; al demonio Azazel e a Lilith, il demonio femminile, 
temuto anche dagli Assiri. 

•e) Vestigia d’un culto agli astri. - Alcune feste degli Ebrei,’la cui origine 
si può far risalire all’epoca premosaìca, nota A. Lods, hanno un pronunciato 
carattere lunare, come la Pasqua, rito pastorale che si celebrava di notte al ple¬ 
nilunio di primavera; tale certamente la festa del novilunio al principio d’ogni 
mese. 

f) Vestigia d’un politeismo, cioè d’un culto ai baalim, divinità locali o 
tribali della terra di Canaan. Però sulle credenze politeistiche gli autori indi- 
pendenti propongono opinioni divergenti. Così, ad esempio, in disaccordo con 
l’assrriologo Hommel e l’ebraicista Baentsch, lo storico protestante A. Lods, ri¬ 
fiutandosi di attribuire agli Ebrei nomadi un politeismo sviluppato e sapiente 














OBIEZIONI CONTRO LA RELIGIONE E LA MORALE 


995 


mente organizzato, conclude: «Probabilmente non saremmo lontani dal vero 
se definissimo lo stato religioso al tempo della fondazione del jahvismo come 
un polidemonismo leggermente tinto di politeismo» (1). 

Principi per una soluzione. - Per non perdere tempo, non esamineremo i 
numerosi fatti che nel passato accumularono i seguaci della scuola wellhausia- 
na. Simile esame solleverebbe più d’un problema interessante d'esegesi, e ret¬ 
tificherebbe discretamente le spiegazioni, ma lo scopo limitato, che ci siamo 
proposti, rende inutile una simile inchiesta. Quindi preferiamo dare ai nostri 
lettori alcuni princìpi di buona esegesi, che non sarà difficile applicare. 

Farebbe torto alla rivelazione anticotestamentaria chi la facesse responsa¬ 
bile delle credenze o delle pratiche religiose delle quali si limita a segnalare 
la diffusione tra i figli d’Israele, indicandole o descrivendole senza approvarle 
o condannarle. La rivelazione è responsabile delle pratiche e delle credenze 
predicate e imposte agli Ebrei dai messi del jahvismo in nome di Jahvé stesso. 

C’è da stupire se la religione jahvistica non conquistò subito tutto il po¬ 
polo d’Israele e nemmeno tutta l’anima israelitica di ciascun individuo? Il fal¬ 
limento parziale non ci può meravigliare, poiché il jahvismo formulava esi¬ 
genze spirituali elevate e perfino le anime religiose dell’Antica Legge oppone¬ 
vano non poche tenebre e debolezze alla luce e alla grazia divina. I libri dell’An¬ 
tico Testamento non attestano forse che il monoteismo jahvistico dovette intra¬ 
prendere un’atroce guerra di conquista contro le religioni cananee e che, anche 
dopo il trionfo del movimento profetico, fu sempre minimo il numero dei cre¬ 
denti perfetti, sotto la protezione d’Àbramo, di Mosè, Samuele, ed Elia? Possia¬ 
mo quindi credere che le forme elementari della vita religiosa, come le creden¬ 
ze animistiche, naturistiche, polidemoniache e altre ancora abbiano avuto vita 
tenace tra i figli d’Israele, proprio nella misura in cui questi continuavano a 
sottrarsi alla luce divina; però sarebbe ingiusto imputare queste credenze er¬ 
ronee al jahvismo o trattarle alla pari della religione rivelata. Esse non riusci¬ 
rono mai a soffocare la voce dello Spirito di Dio, e tanto meno si stabilirono 
in mezzo ai figli d’Israele fino ad assumere la vera fisionomia della religione 
di Jahvé (2). 

Oltre le vestigia delle antiche religioni pagane della terra di Canaan, al 
margine del jahvismo e nell’anima ancor rozza degli Ebrei vi fu una fioritura 
di pratiche superstiziose, provenienti dalla mescolanza di credenze pagane con 
la fede monoteistica. Siamo nel campo del folklore e di quella che venne chia¬ 
mata la religione popolare. Ovunque e sempre l’anima popolare resta avvolta 
da numerosi concetti religiosi di qualità inferiore, d’ispirazione elementare; 
non avendo una cultura sufficiente, spesso reagisce, seguendo tali concetti, 
sulle nozioni religiose più elevate. Se tale è l’anima popolare davanti alla reli¬ 
gione cristiana, come avrebbe potuto essere diversamente davanti al mosaismo? 
Spesso i jahvisti semplici potevano comprendere male i princìpi della loro 
religione, oppure, ricevendoli e comunque depositandoli nel terriccio delle cre- 

(1) Sulla presente questione vedi l’esposizione di A. Lods, Israel. Des origines au milieu 
du Vili siècle, Parigi 1930, pp. 241-293. 

(2) Fr. X. Kortleitner, Cananaeorum auctoritas num ad religionem Israèlitarum aliquid 
perlinuerit , Innsbruck 1932. - A varie riprese citeremo le opere di quest’autore la cui sintesi 
storica lascia certo a desiderare, ma che ha una documentazione straordinariamente ab¬ 
bondante. 























996 


ANTICO TESTAMENTO 


denze popolari, che sappiamo quanto valgano, potevano essere più o meno vi¬ 
ziati, sviluppando così un folklore e una religione popolare cui alludono ri¬ 
petutamente gli scritti ispirati, ne segnalano le pratiche, alle volte senza con¬ 
dannarle (3). i 

Alla luce delle distinzioni che occorre fare tra il jahvismo, il mosaismo e 
la religione rivelata da una parte, e dall'altra i culti cananei, il folklore reli¬ 
gioso, la religione popolare, crediamo possibile risolvere tutte le obiezioni. I i 
fatti citati o derivano dagli antichi culti della terra di Canaan, condannati dal 
jahvismo, o riguardano la religione popolare o il folklore religioso, che sembra¬ 
no tollerati a lungo dagli organi della rivelazione, finché non comportano la 
negazione di qualche articolo del credo jahvistico; oppure fanno parte della 
religione rivelata, ma portano il segno deirimperfezione, propria di tutta l'an¬ 
tica economia biblica. Altrove abbiamo spiegato diffusamente che l'Antico Te¬ 
stamento richiede un complemento; quindi è nell'errore chi vuol trovare in 
esso l'espressione perfetta e senza macchia delle credenze donateci dal cristia¬ 
nesimo, espressione che, anche dopo la rivelazione neotestamentaria, i grandi 
uomini spirituali non cessano di scavare e approfondire (4). 

Conclusione. - Finiamo con un rilievo. Oggi nessuno sogna di sottoscrive¬ 
re le vedute, per quanto brillanti, sviluppate da Ernesto Renan nelYHistoire 
dii peuple d*Israel, nè si può in particolare accogliere il suo quadro della vita 
religiosa degli Ebrei, quale fu vissuta al tempo delle peregrinazioni in Siria, 
in Palestina e anche in Egitto. Però c’è un'ipotesi di Renan, della quale egli 
abusò, cui non si può rifiutare ogni valore, cioè quella delle profonde differen¬ 
ze che distinguono e oppongono le istituzioni dei popoli nomadi e quelle dei 
popoli di civiltà più raffinata, che hanno una dimora fissa nelle città e nei gran¬ 
di villaggi. Secondo Renan sarebbe propria dei popoli pastori la purezza dèi 
costumi e la relativa elevatezza delle credenze religiose. 

li tempo ha decantate le affermazioni esagerate dello storico francese, di 
cui riteniamo quanto hanno di fondato. Nella terra di Canaan non mancò un 
certo numero di famiglie o di clan di pastori, poiché dal tempo di Abramo fino 
all'epoca di Cristo, anzi fino ad oggi, intere famiglie continuano ad abitare sotto 
le tende, nelle steppe e nei deserti. Non è possibile attribuire a questi raggrup¬ 
pamenti di nomadi o seminomadi, viventi al margine della civiltà materiale, 
un compito importante nel conservare, trasmettere ed epurare la religione? Alla 
fede jahvista, più o meno contaminata dei cittadini e dei grandi proprietari 
rurali, sui quali la civiltà cananea aveva lasciato la sua impronta, essi opposero 
le tradizioni delle origini, spogliate da ogni alleanza pagana e conservate intat¬ 
te sulle montagne d’Israele o nelle steppe di Giuda. Non è forse alla fede e 
alle condizioni di vita di questi clan nomadi privilegiati del jahvismo, che i 
grandi profeti del secolo vm volsero gli occhi fino a intrawedere e descrivere 
con i colori della vita patriarcale l'avvenire messianico della nazione? Se così 
stanno i fatti, si spiega più facilmente 1'esistenza e la trasmissione del jahvismo 
puro e fedele ai princìpi della riforma religiosa mosaica, e fa piacere constatare 

( 3 ) 1 °-, De religione popuiari Israelitarum , Innsbruck 1927. 

(4) Vedi J. Coppens, Pour mieux comprendre et mieux enseigner Vhistoire sainie del*Ancien 
Testammt , Parigi, Desclée de Br. 1936. 
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co ine uno studioso tanto apprezzato, come Emery Barnes, se ne renda conto e 
s ja prontissimo ad accogliere una simile spiegazione (5). 


g 2. - Le dottrine religiose morali dell’Antico Testamento 

dette contrarie al cristianesimo. 

In questa seconda categoria di difficoltà dovremo esaminare le coi 
doni svolte dagli autori razionalisti per scavare un abisso invalicabile 

f't'Tttìana p Pìn «poti amento della Leerse Antica. 


tra la 


Enunciazione di tali obiezioni. - Si dice che il cristianesimo predissi la 
continenza e la castità; invece i costumi israelitici erano poco sensibili ai disor¬ 
dini sensuali: i patriarchi praticavano la poligamia; Abramo lascia equivocare 
sulla condizione di Sara sua sposa; Giuditta espone la sua virtù per salvare la 
patria, ecc. Il cristianesimo esige la purezza del cuore e l'onestà assoluta; invece 
gli Ebrei tollerano la menzogna e la frode, come si vede nella storia di Giacob¬ 
be; Gesù Cristo esige il rispetto assoluto alla vita umana e promulga la supre¬ 
ma legge della carità; invece Israele inclina alla vendetta (la maledizione di 
Canaan e i salmi imprecatori) e non indietreggia davanti all'omicidio ordinato 
a fini superiori, profani o sacri, come il sacrifìcio d’Isacco, l’immolazione della 
figlia di Jefte, l'uccisione d’Eglon e di Sisara, lo sterminio dei Cananei, ecc. La 
morale cristiana proibisce il suicidio; invece vari grandi uomini dell'Antico Te¬ 
stamento si diedero la morte: Abimelec, colpito al capo da un pezzo di macina 
si fa uccidere dallo scudiero, onde non si possa dire : a Fu ucciso da una don¬ 
na »; Sansone, imprigionato dai Filistei, si fa crollare addosso il tempio di Da- 
gon; Saul, inseguito dall'esercito nemico, si trafigge con la propria spada; Achi¬ 
tòfel, respinto da Assalonne, s'impicca, ecc. Soprattutto poi, mentre nella nuova 
economia il primo principio fondamentale della legge morale è l'imputabilità 
strettamente personale, in Israele imperversa la legge implacabile della respon¬ 
sabilità collettiva: Mosè soffre per il suo popolo, e in ogni famiglia i figli espia¬ 
no le mancanze morali dei genitori. 

Risposta. - Di alcuni dei fatti elencati è discutibile il senso che vien loro 
attribuito; così la storia della figlia di Jefte, che venne variamente interpretata 
(6); il sacrifìcio d'Isacco presenta alcuni particolari che potrebbero dargli un 
senso diverso da quello adottato dall'esegeta comune (7). Però non insistiamo, 
perchè la soluzione delle difficoltà non consiste nel proporre interpretazioni 
nuove e più ingegnose di quelle antiche; essa è infinitamente più semplice, 
riguarda la generalità dei casi e consiste nel riconoscere generosamente 
il carattere imperfetto della religione e della morale israelitica di fronte alla 
morale e alla religione neotestamentaria. 


(5) The Mesate Religion. in Theology , 1935, t. xxxi, pp. 6-17. - L’atteggiamento di 
Kortleitner nei confronti di quest’ipotesi mi sembra troppo severo : Relìgio Jahvae cohae- 
reatne curri simplicitate viiae nomadum, Innsbruck 1933 ; va bene condannare l’ipotesi come una 
spiegazione razionalistica del j slaviSmo, però mi sembra contenga alcuni elementi di verità. 

(6) V. J. Coppens, Le ehm. Albin Van Hoonacker , ecc., p. 32. 

H) Gfr. A. G. Welch. Proùhet and Priest in Old Israel. Londra 1936, PP- 81-82. 










998 


ANTICO TESTAMENTO 


In ciò è unanime tutta quanta la tradizione ecclesiastica, ma sfortunata¬ 
mente certi autori in pratica si diportano come se la rivelazione da Abramo a 
Gesù non avesse fatto nessun progresso. L'insegnamento anticotestamentario ha 
una perfezione limitata e a salvare il principio dell'inerranza biblica basta che 
le affermazioni degli agiografi conducano al nocciolo luminoso, e non all'invo- 
lucro di tenebre, le cui frontiere furono fatte indietreggiare gradatamente dalle 
rivelazioni che Dio fece successivamente agli uomini dell'Antico Testamento. 
È possibile ridurre a due categorie la maggior parte delle limitazioni: quelle 
dettate dallo spirito nazionale dell'antica economia e quelle provenienti da 
un'escatologia deficiente. La rivelazione dell'Antico Testamento non si affrancò 
dai contorni nazionali e non dispensò lumi definitivi sull’aldilà; perciò molti 
insegnamenti conservano aspetti d'una morale terrena, provvisoria, collettiva, 
sui quali trionferà poi completamente la predicazione di Cristo ( 8 ). 


§ 3. - La dottrina monoteistica del V. Testamento. 

L'Antico Testamento ha valore soprattutto per le grandi dottrine religiose 
delle quali il popolo israelitico fu il portatore nell'antichità. Queste dottrine 
sono la fede in un solo Dio, le speranze messianiche ed escatologiche, la morale 
del decalogo. Ora la critica razionalistica attacca perfino questo triplice insegna¬ 
mento e tenta di provare che il monoteismo nel mondo antico non fu un privi¬ 
legio d'Israele; che la predicazione messianica dei profeti non contiene le visio¬ 
ni chiare realizzabili e realizzate cui si appella l'apologetica cristiana per giu¬ 
stificare la nascita del cristianesimo; che il decalogo, del quale si fa un vanto a 
Mosè, venne introdotto nella religione israelitica più tardi. 

Nell'esposizione della storia d’Israele S. Magnin ha fatto conoscere i 
fatti principali che manifestano la trascendenza del monoteismo israelitico. Noi 
preciseremo alcuni aspetti di quest'esposizione. 

1. Spiegazione di Renan e d’alcuni autori che propugnano l’origine se¬ 
mitica. - Gli autori indipendenti variano notevolmente nel presentare gli ar¬ 
gomenti contro l'origine soprannaturale del monoteismo israelitico. 

a) La spiegazione di Renan . - A quest’autore piaceva spiegare il mono¬ 
teismo ebraico ricorrendo agl’istinti religiosi dei popoli semitici: esso sarebbe 
stato conservato, se non causato, dalla permanenza nel deserto, dove la con¬ 
templazione con la sua monotonia generava necessariamente una teologia mo¬ 
noteistica. Renan additava l'Arabia come la patria per eccellenza dei pensatori 
religiosi che si evolvono nell'orbita del monoteismo. 

Vale la pena citare la pagina di storia religiosa dove Renan sviluppa il 
suo pensiero, perchè contiene il germe d'alcune di quelle teorie che sono poi 
diventate di moda per spiegare l’origine del credo israelitico, cr La coscienza se¬ 
mitica è chiara ma poco estesa; comprende a meraviglia l’unità, ma non sa 
cogliere la molteplicità. 

( 8 ) V. il nostro opuscolo : Pour mieux comprendre et mieux enseigner Vhistovre de VAncien 
Testament, Parigi, Desclée de Br, 1936 . 
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Il monoteismo ne riassume e spiega tutti i caratteri. È gloria della razza 
semitica l’aver raggiunto fin da principio la nozione della divinità, che tutti 
gli altri popoli dovevano adottare sul suo esempio e sulla fede della sua predi¬ 
cazione. Questa razza sempre concepì il governo dell’universo come una mo¬ 
narchia assoluta; la sua teodicea, dopo il libro di Giobbe, non ha più fatto un 
passo; sempre le furono estranee le grandezze e le aberrazioni del politeismo. . 

^ Il monoteismo non s’inventa: l’India, pur avendo un pensiero tanto ori¬ 
ginale e profondo, non vi è ancora giunta nemmeno oggi; tutta la forza dello 
spirito greco non bastò per condurre l’umanità al monoteismo, senza la coope¬ 
razione dei Semiti, i quali, possiamo anche affermare, non avrebbero mai rag¬ 
giunto il domina dell’unità divina se non l’avessero trovato negristinti più 
imperiosi del loro spirito e del loro cuore; essi in Dio non compresero affatto 
la varietà, la pluralità, il sesso. La natura poi tiene poco posto nelle religioni 
semitiche: il deserto è monoteista; sublime nella sua uniformità immensa, al¬ 
l'uomo rivela prima di tutto l'idea deH'infinito » (9). 

La facile e semplicistica spiegazione di Renan si mostrò ben presto insuf¬ 
ficiente, poiché a mano a mano che s’imparò a conoscere meglio le antiche ci¬ 
viltà semitiche e quelle delle tribù nomadi, che avevano attraversato il deserto 
siro-arabico, si vide che nel deserto le credenze politeiste erano fiorite con la 
stessa esuberanza che nelle terre coltivate dell’Oriente antico, tanto fra i di¬ 
scendenti di Sem quanto fra quelli di Cam e di Jafet. Bisognava quindi abban¬ 
donare l'ipotesi di Renan, o modificarla profondamente, indicando con esat¬ 
tezza il gruppo dei Semiti e l’epoca della loro storia, alla quale si colleghereb¬ 
be il monoteismo israelitico. Assieme allo sguardo retrospettivo che la storia 
permette di dare, non è privo d’interesse considerare quali ipotesi hanno af¬ 
fascinato gli studiosi. 

b) Monoteismo comune ai Semiti. - Dapprima un certo numero di studiosi 
credette di poter asserire 1’esistenza d’un monoteismo primitivo comune ai Se¬ 
miti, in base a nuove considerazioni. L'argomento principale consisteva nel- 
rammettere resistenza d'un dio, El, Ilu, comune ai popoli semitici, consideran¬ 
dolo come il dìo « primitivo e molto probabilmente unico dei Semiti a (10). 

Com’è notò, questa tesi fu aspramente discussa. Non si nega che presso 
molti popoli sia esistito un dio El, Ilu, ma si tratta di sapere se questa divinità 
si trova presso tutti i Semiti e se nei tempi primitivi fu l’unico dio. Provare, 
questo pare difficile. 

c) Monoteismo in una famiglia più ristretta. - Se manca un monoteismo 
comune ai Semiti, non sarà possibile trovare la fede monoteistica assodata in 
qualche famiglia etnica più ristretta? Quando il panbabilonismo era di moda, 
gli storici si volgevano necessariamente alla religione assiro-babilonese, ma le 
ricerche fatte non diedero nessun risultato, poiché nell’Assiria-Babilonia il poli- 


(9) E. Renan, Histaire generale et système compare des langues sémìtiques , I parte, Parigi 
l8 55> PP* 5- 6 > 

(10) M. J. Lagrange, Études sur les religions sémìtiques , 1 ed., Parigi 1903, p. 70. - 
Evidentemente nè il P. Lagrange, nè il P. Landersdorfer, citato più avanti, non interpre¬ 
tano razionalisticamente i fatti sui quali talvolta concordano con i razionalisti, perchè 
amméttono la rivelazione primitiva e gl’interventi soprannaturali dì Dio nella storia degli 
Ebrei. 
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teismo si sviluppò con una ricchezza impressionante e, sotto ['influsso sia delle 
speculazioni sacerdotali, sia degli eventi politici, s'organizzò a varie riprese, ge- 
rarchizzando le divinità che si credeva componessero il panteon, e ponendole 
sotto l’autorità d'un dio supremo, al quale si rendeva un culto particolare, che 
però fu sempre inferiore a una vera religione monoteistica. Si giunse a costi¬ 
tuire delle triadi, una supremazia politico-religiosa degli dèi venerati nelle ca¬ 
pitali dei regni, per esempio quella di Marduk o di Assur, a comporre inni e 
preghiere in cui le tendenze monoteistiche talora rivestono le forme d’una fede 
e d'una fiducia in un solo Dio. Cosi stando le cose, anche i seguaci del panbabi- 
lonismo rinunciarono a qualsiasi tentativo di trovare o di costituire un prete¬ 
so monoteismo babilonese (11). 

e) Elohismo tra gli Arabi. - Sconfortati dall’esito delle ricerche sulle anti¬ 
che civiltà sumerica e assiro-babilonese (12), alcuni autori credettero di trovare 
tra gli Arabi quanto mancava tra gli Assiro-babilonesi, rinnovando cosi, in for¬ 
ma più particolare e modificata, l'ipotesi di Renan. G. Brockelmann, ad esem¬ 
pio, sebbene molto timidamente, propose d'ammettere che tra le tribù arabe 
del deserto esistesse un elohismo di tendenze monoteistiche, propenso com’è 
a considerare il deserto quale culla del monoteismo islamico. Egli afferma che 
Allah ( Allah und die Gòlzen . Der Ursprung des islamischen Monotheismus . in 
Arch. Rei. Wiss 1922, pp. 93-121) non è un dio idolatrico elevato sopra gli 
altri per potenza e grado, per il fatto che in tutte le tradizioni antiche appariva 
come Dio supremo, creatore e signore, e non c'è mai una figura intermedia che 
lo spieghi. Sia pure, rispondono altri studiosi, ma può trattarsi d’un prestito 
preso, se non dal cristianesimo, almeno dal giudaismo, che molte tribù arabe 
avevano imparato a conoscere. 

Parecchi studiosi tentarono di salvare l’origine « araba » del monoteismo 
israelitico, ipotesi che le tradizioni dell’Arabia antica appoggiano scarsamente 
(cfr. J. Wellhausen, Reste arabischen Heidentums , 2 ed., Berlino 1897), diri¬ 
gendo le ricerche su una regione più circoscritta dell'Arabia, cioè l'Arabia del 
sud (13). Basandosi sui lavori e specialmente sulla monografia di Nielsen con- 


(n) Fr. X. Kortleitner, Babyloniorum auctoritas quantum apud antìquos Israèlitas va- 
luerit? Innsbruck 1930. 

(12) Accanto all'Assiro-Babilonia, l’Egitto era il secondo centro di civilizzazione nel 
Medio Oriente. Recentemente s'è pensato di far derivare il monoteismo israelitico dalle 
antiche religioni egiziane: cfr. Fr. X. Kortleitner, Aegyptiorum auctoritas quantum cpud 
Israelìtarum instituta sacra pertinuerit , Innsbruck, 1933. “ Oltre gli Egiziani e gli Assiro-babilo¬ 
nesi, molti altri popoli penetrarono dal 1800 al 1200 nelle regioni che formano la cosiddetta 
« mezzaluna fertile » (la regione del Tigri, dell’Eufrate e dell’Oronte) : procedendo da est 
a ovest indichiamo iMitanni, gli Urriti, gl’Ittiti, gli Hyksos, gli Aramei. Le credenze reli¬ 
giose della maggior parte di questi popoli sono poco note e nessuno di essi sembra doversi 
prendere in considerazione. 

(13) F. Hommel, Die altisraditische Ueberlieferung in inschriftlicker Beleuchtung, Monaco 
1897; Der Gestirndienst der alter Araber und die altisraditische Ueberlieferung , Monaco 1901. 
D. Nielsen, Die altarabiscken Mondreligion und die Mosaiscke Ueberlieferung , Strasburgo 1904; 
D. Landersdorfer, Die Bibel und die sudarabische Altertumsforschung , Munster in West. 1920 ; 
- Alcuni di questi autori fanno agire Tinflusso arabo attraverso Babilonia, per soddisfare 
insieme le esigenze del panbabilonismo e quelle della Bibbia, che fa venire Abramo da 
Ur di Caldea. V. G. Ryckmans, Les religions arabespréislamiques, in M. Gorge-R. Mortier^ 
Histoire generale des religions , Parigi 1947, pp. 307-332. 
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jecrata al dio sabeo Umuhah: Die sabarische Gott Ilmukah (Lipsia, 1910), poi 
mettendo la patria arranita dei patriarchi in stretta relazione storica con l’A- 
rabia meridionale e la penisola sinaitica, il P. Landersdorfer credette poter 
^nuraoDorre antiche credenze mono teistiche con la fede d’Israele. Fu un bril¬ 


lante fuoco d’artificio, che presto si spense ( 14 ). 

2. Secondo gruppo di spiegazioni. - Rinunciando all’idea fondamentale 
di Renan, un secondo gruppo d’autori cerca di spiegare lo sbocciare delle 
credenze monoieistiche nell’antico Oriente mediante Vinflusso che i culti solari 
avrebbero esercitato sulle antiche religioni politeistiche . Infatti è noto che la 
venerazione del dio sole fece sorgere parecchie religioni solari, che instaurarono 
tutte quante un certo monismo religioso. Gli esempi più noti sono quelli dei 
culti siriaci, dei quali Franz Cumont tracciò la storia, e quello del culto di Mi¬ 
tra, il invìctus degl’imperatori romani. Nell’antico Oriente un caso simile 
di culto solare, forse altrettanto impressionante, fu il culto di Aton, il disco 
solare, che il faraone riformatore Amenofis IV tentò d’istituire e di opporre 
a quello del dio tebano Amon-Ra. Il tentativo sarebbe stato fatto prima che si 
formasse il jahvismo mosaico, e il famoso inno che Amenofis IV rivolse al 
sole avrebbe influito sul salmo GIV (CUI), uno dei più bei canti religiosi 
del salterio. 

Anche qui, quando si considerano i fatti da vicino e si stringe più da 
presso il senso dei documenti messi a confronto, all’estremo vertice del con¬ 
fronto cessano le analogie, proprio. ove dovrebbe avvenire rincontro. Per il 
culto del dio sole avviene press’a poco quanto accade per quello della dea ma¬ 
dre, la grande dea, la dea della vegetazione: in tutti e due i casi una divinità 
naturistica prevalse sulle altre non fino a sopprimerle, ma fino a dominarle e 
relegarle in secondo piano. È naturale che il sole e la terra madre siano per¬ 
venuti a una tale supremazia, perchè si ritrovano quasi identici presso tutti 
i popoli e rappresentano gli elementi della natura con cui l'uomo deve fare 
i conti. Sotto alcuni aspetti s’aggiunsero « i cieli b e divennero anch’essi il sim¬ 
bolo d’una divinità, la cui religione ha essa pure un certo andamento mo¬ 
no teistico. 


3 . Terzo gruppo di spiegazioni, - Sembra che in questi ultimi anni la 
scienza comparata delle religioni cambi ancora una volta direzione, lascian¬ 
dosi ora affascinare dal preteso monoteismo della letteratura sapienziale, quale 
si manifesterebbe soprattutto nella letteratura sapienziale egiziana. In un re¬ 
cente articolo il prof. A. Lods elenca i testi principali che occorrerebbe con¬ 
siderare (Le monothéisme israèlite a-t-il eu des prècurseurs parmi des sages de- 
'Ancien Orienti in. Rev. Hist. Philos. Rei, 1934, t. XIV, pp. 197-205) e dà un 
responso tra i più categorici: « Nelle espressioni "Dio”, "il dio” c’è poco più 


(14) Sulla questione delle tendenze monoteistiche delTOriente antico vedi la magi¬ 
strale sintesi dello studioso cattolico J. Hehn, Die biblische und babyloniscke Goltesidee. DU 
istaelitìsche Gottesaujfassung im Lichte der altorientalischen Religionsgeschichte , Lipsia 1913. L’ope¬ 
ra fu messa alITndice e quindi si deve leggere con le débite riserve ; essa contiene una do¬ 
cumentazione d’importanza capitale, e sul problema del monoteismo israelitico formula 
numerosi giudizi, di cui la letteratura cattolica a questo riguardo continuerà ancora per 
molto tempo ad avvantaggiarsi. 
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che un monoteismo verbale, che è soltanto un lontanissimo avviamento al- 
l’idea deH’unità del divino. L'uso di queste locuzioni nei moralisti, egiziani 
e assirobabilonesi risponde esattissimamente a quello dei termini theós e o theós 
che dai Greci politeisti erano usati quasi come sinonimi di thcoi. S’ammet 
volentieri che la letteratura gnomica internazionale dell’antico Oriente pre 
parò il terreno al movimento profetico israelitico, diffondendo nell’élite della 
nazione idee elevate sulla divinità e la sua giustizia. 

Però non basta quest’influsso a spiegare la convinzione categorica che 
si manifesta con crescente chiarezza nell’anima dei profeti d'Israele nei secoli 
VIII-VII-VI riguardo al carattere unico e universale del Dio che si era rivelato 
a loro, convinzione che arrivò a esprimersi in formule chiarissime: ”Jahvé è 
Dio e non ce ne sono affatto altri”. Gli dèi delle nazioni "non sono dèi'\ "Lo 
giuro suH’onor mio, dice Jahvé: 

Ogni ginocchio si piegherà davanti a me 

e ogni lingua giungerà per il mio nome. 

Le isole spereranno in me" ». 

4 . Quarto gruppo di spiegazioni. - Altri autori si limitano ad appellar 
si alle tendenze, dette enoteiste, d'ogni vita religiosa un po’ intensa, cioè il 
bisogno che ha un’anima religiosa di fare una scelta tra le divinità che le si 
presentano e, data la preferenza, di limitare ad essa il proprio orizzonte reli¬ 
gioso. Per appoggiare queste tendenze si citano volentieri i nomi teofori, che 
insistono sul carattere veramente trascendente d’una divinità particolare, o 
che la esaltano come la divinità, diremmo unica, di colui al quale venne dato 
il nome. Così questi nomi accadici: Iluma-Nusku (Nusku è davvero dio), Ea 
ma-ilu (Ea è il mio dio), JAi-mci-ìlum (il mio dio è dio), Ilu-shu-ma (lui 
soprattutto è dio), Mannum-kima-ilija (chi è come il mio dio?). Si dice essere 
sufficiente che la riflessione filosofica rinvigorisca queste tendenze, oppure che 
la volontà unificatrice d'un re o d’un collegio di sacerdoti se ne impadronisca, 
perchè risulti nel modo più naturale un monoteismo almeno allo stato em¬ 
brionale. 

Questa teoria è insufficiente quanto le ipotesi rivali, lasciando sempre 
da spiegare perchè in realtà queste tendenze siano riuscite soltanto in Israele, 
mentre altrove fallirono dovunque. Inoltre i migliori assirologi negano che 
tali formule ed esclamazioni esprimano un reale monoteismo, perchè al mas¬ 
simo fissano temporaneamente ed esclusivamente l’attenzione dei fedeli sopra 
una divinità, che cercano di esaltare per un momento, onde attirare la sua at¬ 
tenzione sulle preghiere con cui viene assediata: B. Gemser, Die Beteekenisder 
Persoonsnamen voor onze Kennis van het Leven der onde Babyloniers en As • 
syrièrs, Wageningen, 1924. Insomma soltanto il monoteismo israelitico seppe 
tenersi al riparo dalla credenza nelle idee associate nella suprema dignità e 
resistere all’attrattiva quasi generale di elaborare le triadi divine. Le scoperte 
dei testi archeologici di Ras Shamra-Ugarit hanno messo in una luce tutta 
nuova l’ammirabile trascendenza della religione d’Israele, in contrasto con le 
speculazioni mitologiche, di cui si dilettavano gli antichi cananei. 

Conclusione. - Come si vede, i risultati della nostra inchiesta sulle ori¬ 
gini del monoteismo israelitico sono sfavorevoli alle ipotesi della storia com- 


















OBIEZIONI CONTRO LA RELIGIONE E LA MORALE 


parata delle religioni, poiché nessuna ai esse risolve il problema» Il mono¬ 
teismo israelitico si presenta allo storico con caratteri che portano il segno in¬ 
delebile della sua origine specificamente israelitica e che, posta la trascendenza 
del fenomeno, postulano una causa divina (15), 


in- 


4. - II Messianesimo. 


Difficoltà. - A chi lo intraprende impreparato, lo studio delle credenze 
messianiche riserva molte sorprese e delusioni. La maggior parte dei manuali 
di storia sacra abitua i lettori a credere die tra le predizioni dell'Antico Testa¬ 
mento e la loro realizzazione ilei Vangelo e nella Chiesa ci sia una corrisponden¬ 
za lampante come in un'equazione matematica; invece ci si avvede ben presto 
che così non è. Chi non ricorda lo sbalordimento degli studenti di teologia o 
dei laici colti che cominciano a leggere la Bibbia e prendono il primo con¬ 
tatto personale con i vecchi e oscuri testi? Hanno repressione che gli unici 
clementi chiari mirino alla restaurazione temporale della dinastia davidica, 
alla ricostruzione della città regale di Gerusalemme e del suo santuario e, alle 
volte, ma in sottordine, a ristabilire il sacerdozio levitico; però nessuno di que¬ 
sti elementi si è realizzato. 

Principi per una soluzione. - Le difficoltà che ci vengono opposte sono 
reali e i commentatori che si rifiutassero di attenuare l'esegesi delle profezie 
messianiche rivendicando ai testi, che le contengono, un avveramento mate¬ 
maticamente esatto, falserebbero il senso delle predizioni e imporrebbero al¬ 
l'apologetica un compito impossibile. 

Nei nostri studi sui profeti israeliti ci siamo proposti di apportare alcuni 
schiarimenti allo sconcertante problema in pagine che vennero accolte favo¬ 
revolmente. Quindi ci permettiamo di rimandarvi il lettore che vuole avere 
un'esposizione completa della questione. Qui bastino alcune spiegazioni ge¬ 
nerali (16). 

1. - Prima di tutto e soprattutto teniamo sempre presente che il compi¬ 
mento delle profezie messianiche riguarda la loro sostanza, non quello che ab¬ 
biamo chiamato l’involucro contingente. Non è sempre facile distinguere tra 
il fondo del messaggio profetico e l’involucro letterario convenzionale che lo 
ricopre; ma non ei venga rivolto il rimprovero di procedere arbitrariamente 
e aprioristicamente, solo alla luce degli eventi deireconomia cristiana, moven* 


(15) Si leggano anche le conclusioni di W. L. Wardle, The Orìgins of Hebrew Mono- 
theìsm, in Zvitschr. Altt. Wiss., 1925, t. ir, pp. 193-209; e Fr. X. Kortlkitner, Quaestìones 
de Ve ter e Testamento et comparativa religionum historia recentiore astate propositae, Averbode 
(Belgio) 1925; Formae cultus mosaici cuna ceteris religionibus orientis antiqui comparatae > 3 ed., 
Inasbruck 1933* Th. H. Meek, autore non sospettabile di pregiudizi pretesamente dom¬ 
inatici, rigetta anch'egli le spiegazioni religionistiche del monoteismo ebraico: Hebrew 
Origine, New-York 1936, pp. 176-191, 

(16) Les propkètes dTsrael. I. Le prophétisme en Israel. Les propkètes orateurs, 2 ed., Des- 
sain, Malines 1932. Uscirà presto un nuovo volume sul Messianismo. 
















1004 


ANTICO TESTAMENTO 


doci in un ampio circolo viziosor proprio l’Antico Testamento a chi lo sa leg 
gere offre i criteri necessari al discernimento. 

2 . - In secondo luogo il carattere frammentario delle profezie messiàni¬ 
che è Un fatto evidente, essendo l’economia della Legge antica come un pri¬ 
sma cristallino, che divide e diffonde i raggi luminosi della rivelazione. Nei 
vecchi testi il Messia appariva sotto vari lineamenti; sono aspetti diversi che 
si tratta di far convergere in una stessa immagine. Come le plance a colori, i 
lineamenti del Messia non furono stampati tutti insieme e certe visioni furono 
riscritte varie volte, tanto che la considerazione del loro insieme urta contro 
le inevitabili difficoltà create dalla lettura d’un palinsesto. Però un'esegesi so¬ 
bria e severa dei principali testi messianici permette di tracciare un quadro con 
lineamenti d'incomparabile grandezza, di cui il cristianesimo è l'immagine fe¬ 
dele. Nella sintesi delle profezie si tratta prima di tutto dell’avvento d'un regno 
spirituale di Dio, che si compirà attraverso la pacifica predicazione del mo¬ 
noteismo ai gentili e assicurerà il perfezionamento del giudaismo, dandogli un 
irraggiamento religioso mondiale e definitivo; in secondo luogo si tratta del 
compito missionario, che nella conquista del mondo pagano spetterà a un luo¬ 
gotenente di Jahvé: l’unto, l’eletto, il prediletto, il figlio di Dio: il Messia. 
Inoltre pare che almeno uno dei veggenti d’Israele, riflettendo sulle sofferen¬ 
ze che erano divenute e dovevano divenire la proprietà dei suoi compatrioti, 
sul calco del suo popolo concepì l’eletto di Jahvè come un martire e quindi 
autore della miracolosa e pacifica conversione del mondo pagano, mediante la 
predicazione e l’efficacia della sua passione e della sua espiazione vicaria. 

Il messianismo, come la fede monoteistica, concepito sopra un piano spi¬ 
rituale e morale, si presenta come un fatto unico nella storia religiosa dell’O¬ 
riente antico, con un’unicità così notevole da postulare un'origine specifica 
mente israelitica. Come da un'Iato le risorse dell’anima israelitica o quelle del¬ 
la terra di Canaan non offrono alcuna spiegazione naturale e, dall’altro lato, 
siccome la storia ha autenticato le visioni apponendo il sigillo del compimen¬ 
to, l’unicità del messianismo trova tuttora la sua migliore spiegazione nella 
natura divina del fatto che lo provocò, cioè nel carisma della vera profezia, 
nel soffio dello Spirito Santo. 

Abbiamo detto che il messianismo nella storia religiosa dell’Oriente an¬ 
tico è un fatto unico e trascendente, e l’insuffidenza delle spiegazioni pura¬ 
mente razionali è ancor più evidente che nel caso del monoteismo. Le specu¬ 
lazioni iraniche, alle quali un tempo s’appellavano i wellhausiani, non sono 
più seguite nemmeno dalla critica indipendente, poiché si vide che esse furono 
importate troppo recentemente nella terra d’Israele. Le visioni assiro-babilo¬ 
nesi sul futuro, recentemente analizzate dalla scuola Gunkel-Gressmann, o le 
speranze di salute attestate nella letteratura dell’antico Egitto, sulle quali volle 
insistere Ed. Meyer, sono aneh’esse troppo distanti dalle credenze d’Israele e 
anche troppo politiche e materiali, perchè vi si possa scorgere una mutua di¬ 
pendenza. Siccome la sostanza dell’escatologia israelitica ha l'impronta del sigillo 
jahvxstico, bisogna trovarne la spiegazione nello stesso Israele e nella reli¬ 
gione di Jahvé. La necessità d’un’interpretazione jahvistica in questi ultimi 
anni è stata riconosciuta da esegeti di buona lama, come E. Sellin, L. K. Bleeker, 
S. Movinkel. Per giungere a concludere che occorre una spiegazione sopranna¬ 
turale c’è ancora da fare molta strada, che però è accessibile. La spiegazione 
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soprannaturale si può valere d’una serie di verosimiglianze 

sembrano darci una certezza morale ( 17 ). 


convergenti, che 


§ 5 , - L'origine del decalogo. 

Opinione di Loisy. - Nella sua storia de La religion d'Israel (3 ed., Pa¬ 
rigi, 1933 , pp. 210 - 212 ) Alfredo Loisy afferma: « Anche se la data è molto di¬ 
scussa, il decalogo tradizionale, che venne raccolto nel documento elohistico 
dell’Esateuco e riprodotto nel Deuteronomio, non pare anteriore aH'esilio. Con¬ 
tro i superstiti difensori delTorigme mosaica di questi precetti, si fece giusta¬ 
mente valere che il divieto delle immagini non conviene assolutamente al¬ 
l'epoca del deserto, in quanto superfluo nonché il fatto che i Giudei prima 
della cattività pare abbiano ignorato il sabato ebdomadario. Tolte le glosse che 
lo sovraccaricarono, il nostro decalogo era concepito in questi termini: 

* "Io sonò Jahvè, tuo Dio, 

che ti ha tratto dal paese d'Egitto, 

dalla casa degli schiavi. 

Non avrai altri dèi fuori di me. 

Non farai immagine scolpita. 

Non pronun cerai colpevolmente il nome di Jahvé, tuo Dio. 

Pensa al sabato per santificarlo. 

Onora tuo padre e tua madre. 

Non ucciderai. 

Non sarai punto adultero. 

Non ruberai affatto. 

Non porterai affatto la tua testimonianza contro il tuo prossimo. 

Non bramerai affatto la casa del tuo prossimo". 

Cinque precetti sono religiosi, essendo anche il rispetto dei genitori parte 
della religione; cinque sono di morale sociale. Le proibizioni religiose riguar¬ 
dano la superstizione delle immagini e l'uso magico del nome divino. Non ci 
sono prescrizioni rituali, eccetto che si prenda come tale quella del sabato. 
E non si parla d’altro, perchè nel corso ordinario della vita il giudeo comune 
poteva non avere altro obbligo rituale esteriore oltre quello del riposo sabatico. 
Ma questo punto di vista non conviene ai tempi anteriori all’esilio ». 

Come si vede, i rilievi riguardano l'origine posteriore all’esilio del deca¬ 
logo, anche se formulati con molta esitazione e molte riserve, mentre appare 
riconosciuta la grandezza del codice morale. 

Nuove posizioni dell'esegesi non cattolica del Vecchio Testamento. * 
Noi crediamo che anche sul capitolo delle origini del decalogo l’esegesi non 
cattolica del Vecchio Testamento tenda a riavvicinarsi alle posizioni tradizio¬ 
nali, come prova un recente articolo dedicato a questo proposito da W. E. Bar- 
* nes, di cui vogliamo riprodurre l'essenziale, che apre nuove vedute sulla que- 


(17) E* il famoso argomento della convergenza, al quale il Card. Newman s’appelh 
in An Essay in Aid of a Grommar cfAssent, nuova ed., Londra 1903, pp. 393, 319-330,410-412 
Esiste una trad. it. dal titolo Filosofia della religione , Guanda, Modena 1943. 
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stione e prova che ci si va liberando sempre più dall’ortodossia wellhausiana (18). 

Riportando il problema delle origini del decalogo nel suo contesto sto¬ 
rico tradizionale, cioè nell'opera legislativa di Mosè, Barnes formula due do¬ 
mande: l.o Sotto il cumulo dei testi che formano l’attuale Pentateuco, pos- 
siamo trovare gli antichi codici delle leggi che risalgono allo stesso Mosè? 
2.o In caso affermativo, come si spiega che quest’opera di Mosè ci venne con¬ 
servata, malgrado il periodo dei Giudici, che segna la decadenza religiosa del 
popolo d’Israele? In altre parole: per quali vie si conservò il mosaismo e si 
trasmise di generazione in generazione da Mosè fino ad Elia tesbite? Si può 
trovare nel mosaismo un principio di vita, d’una forza immanente, che rese 
possibile questa prodigiosa conservazione? Barnes pensa di poter così rispondere: 

A Mosè risalgono almeno entrambe le due sezioni del Pentateuco, che 
vengono presentate come emanate da Jahvé e scritte dal Signore stesso sopra 
tavole di pietra, cioè il decalogo morale ed elohistico di Es. XXIII, e il deca¬ 
logo rituale e jahvistico di Es. 34, 10-27, documento questo che, come si ri-, 
corderà, venne segnalato per la prima volta verso il 1800 all’attenzione degli 
esegeti dal poeta Goethe. Barnes conclude che i due documenti hanno origine 
mosaica. L'attuale redazione non rappresenta più con esattezza quella ricevu¬ 
ta dal legislatore degli Ebrei; ma la forma primitiva è ancora discernibile e si 
scopre non appena si tolgono dal testo attuale alcune addizioni e amplifica¬ 
zioni evidenti, specialmente i passi che presuppongono la vita sedentaria e 
agricola degl’israeliti. La recensione primitiva dei due decalogi sarebbe stata 
concepita unicamente per un popolo di nomadi e di pastori, poiché il tenore 
primitivo del decalogo morale non tien presente il possesso dei campi colti¬ 
vati, nè quindi i lavori agricoli. A prima vista il decalogo cultuale pare avere 
un'altra origine, ma le rare allusioni al lavoro agricolo ivi contenute si spie¬ 
gano in funzione delle abitudini d’un popolo seminomade, come possiamo pen¬ 
sare il popolo d’Israele al tempo dell’Esodo. D’altronde il secondo comanda¬ 
mento, che proibisce di fabbricare idoli, e il quarto, che prescrive di osser¬ 
vare il sabato, quadrano bene col contesto storico dell’opera di Mosè. Se si 
ammette, com’è necessario e doveroso, che tutto lo sforzo dì Mosè consistette 
nel separare Jahvé dalle divinità della terra di Canaan, si capisce perchè abbia 
rifiutato al Dio degli Ebrei ogni forma corporea e sensibile. L’istituzione del 
sabato è anteriore non solo a Neemia, ma anche ad Ezechiele, Geremia, Amos 
e può servirle come cornice storica la reazione contro l’oppressione egiziana. 

È vero che molti autori pensano che la predicazione dei profeti escluda 
l’origine antica del decalogo morale, ma i testi profetici, giustapposti dai well- 
hausiani ai precetti del decalogo, sono più un'eco che un primo abbozzo 
di essi. 

La religione enunciata in germe nei due codici mosaici è quella ma¬ 
gnifica e trascendente dei profeti scrittori del secolo Vili, che inculca l’unicità 
di Jahvé, come pure il suo carattere morale e trascendente. Sul piano secon¬ 
dario dell’organizzazione questa religione si concreta in una serie di precetti, 
che inculcano sia la purezza rituale e sia il sentimento della dipendenza assò¬ 
luta dei fedeli da Dio: proibizione di offrire pane lievitato, ordine di votare 1 
a Jahvé i primogeniti e le primizie, di osservare il sabato e di fare i tre pel¬ 
legrinaggi annuali. 


(18) The Mosaic Religion, in Theology, 1935, t, xxi, pp. 6-17. 
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Ma se Papera di Mosè s’impose al popolo coIPinsegnamento elevato, il 
valore unico della sua morale e con Pimponente insieme delle prescrizioni re¬ 
ligiose, come spiegare da una parte l’eclissi di quest’opera dopo la conquista 
di Canaan, e d’altra parte la sua conservazione in una nazione che aveva tra¬ 
viato? Prima di tutto il fatto della sua conservazione è forse meno straordina- 
rio di quanto sembri a prima vista, oppure, se prodigio c’è, il miracolo di¬ 
pende proprio dal carattere prodigioso dell’opera mosaica stessa. 11 contenuto 
della rivelazione mosaica era tanto trascendente (« Jahvé è il tuo Dio, è un Dio 
unico, egli solo è Dio ») e cosi meravigliosa era la liberazione d’Israele ope¬ 
rata da questo stesso Dio, che il ricordo della rivelazione e dei suoi contorni 
storici non si potè cancellare dalla memoria degli Ebrei, ai quali restò presente 
e vivo tale ricordo che, come un'idea forza, non cessò di suscitare la fiducia in 
Jahvé, di assicurare a Jahvé la fedeltà del suo popolo, di far sbocciare le più 
grandiose visioni sull’avvenire. 

Non possiamo poi identificare tutto Israele con alcune bande guerriere 
e selvagge, che diedero l’ultima mano alla conquista definitiva della Palestina, 
guidate da Ehud, Gedeone, Abimelec, Jefte e Sansone. Il Barnes dice che vi 
furono « due corridoi oscuri » per i quali il mosaismo da Mosè giunse fino a 
Elia, sfociando nella magnifica chiarezza della predicazione dei profeti dei se¬ 
coli vm e vii: le persone o classi di persone esistenti dopo Mosè, che si dedica¬ 
vano a conservare e trasmettere le credenze e le istituzioni jahvistiche, cioè le 
comunità religiose dei Recabiti e le corporazioni dei profeti di professione. Pa¬ 
recchie di tali comunità s’erano stabilite nella Transgiorclania, nella terra di 
Basan, di Gilead e di Moab, e ci rivelano il corridoio che il Barnes chiama 
territoriale, dove il mosaismo si rifugiò nel tempo della decadenza religiosa. Ex 
oriente lux , conclude in modo certo originale l’articolo di Barnes. Le migliori 
forze jahvistiche e i piu coraggiosi rappresentanti del jahvismo si rifugiarono in 
Transgiordania, dove il mosaismo costituì le sue riserve e donde, sulle tracce 
d’Elia, d’Eliseo e dei loro discepoli, si lanciò alla conquista della Palestina cis- 
giordanka, rinnovando nell'ordine spirituale, e dopo parecchi secoli, il piano 
conquistatore già attuato da Giosuè e dai Giudici d’Israele nell’ordine politico. 
Per confermare la sua ipotesi l’autore richiama l’attenzione sulle tradizioni deu* 
terocanoniche, le quali tutte conservarono il ricordo dell'importanza spettante 
alla Transgiordania neH'elaborare e conservare l’opera mosaica: Dt. 1,5; 4,41- 
42. 44. 46. 

Queste vedute del Barnes sull’opera di Mosè pensiamo possano interes¬ 
sare l’apologetica cristiana. D’altronde rispondiamo volentieri all’appello di 
quest’autore, onde accordare maggior importanza alla Transgiordania nella sto¬ 
ria d’Israele. 

L’influsso che più tardi esercitarono le capitali dei due regni cisgiordanici, 
cioè Samaria e Gerusalemme, e il fatto che la maggior parte delle tradizioni let¬ 
terarie proviene da questi ambienti, ci nascondono la parte avuta dalle regioni 
d'oltre Giordano, e forse è bene rettificare il punto di vista storico, contemplan¬ 
do la storia degli Ebrei non soltanto dalle colline della Giudea o di Efraim (19). 



(ig) V. la posizione della critica riguardo alle leggi di Mosè in : J. Coppens, Histoirs 
silique des Limes de VAncien 'Testamenti 3 ed. 3 Bruges-Parigi, Desclée de Br. 1942 ; nuova ed. 

34S. 
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CAPITOLO IV. 


LA 


DELL'ANTICO TESTAMENTO DESUNTE DALLE DIRETTIVE 

PONTIFICIE ED ECCLESIASTICHE IN MATERIA 


Ci Testa da rispondere ad alcune difficoltà speciali desunte dalle direttive 
ecclesiastiche in materia d'esegesi. 

4 

Enunciazione. - Le presenti difficoltà non riguardano più l’Antico Testa¬ 
mento in se stesso, ma la scienza dell'A. T. quale la Chiesa organizza e impone 

anche nell’insegnamento del grado superiore. 

S’obietta che le direttive ecclesiastiche e pontificie sono ispirate da vedu¬ 
te molto ristrette, che screditano il lavoro scientifico e innalzano ostacoli che 
sbarrano la via a ogni progresso in campo storico letterario dell’Antico Testa¬ 
mento. Forse la nozione d’ispirazione, come venne intesa dalla scuola domeni¬ 
cana di Gerusalemme e da alcuni grandi teologi, come il P. Billot, S. J., è ab- 
bastanza duttile e ricca per prevenire o risolvere le obiezioni sollevate contro 
l’inerranza biblica. Però il caso è diverso riguardo al tenore di certe encicliche, 
delle risposte della Commissione biblica e deH’insegnamento più o meno uf¬ 
ficioso dato quasi au tori tativ amen te in alcune scuole e nei loro manuali. 

Le incriminazioni sono rivolte soprattutto contro le decisioni della Com¬ 
missione biblica sulla composizione del Pentateuco e sul deutero-Isaia. 

Risposta. - Non siamo affatto autorizzati a trattare ufficialmente la que¬ 
stione difficile, complessa e delicata di cui si parla; quindi qui ci permettiamo 
soltanto di sviluppare alcune considerazioni, con tutto quel rispetto per l'auto¬ 
rità ecclesiastica, che il soggetto impone. 

I. - Prima di tutto ci sembra che per giudicare equamente sulla condizio¬ 
ne creata dalla Chiesa all’esegesi, non si debba mai dimenticare che le diretti¬ 
ve pontificie furono emanate in piena crisi modernista e che la maggior parte 
delle misure prese dal governo centrale della Chiesa, come la creazione d’un 
Istituto Biblico romano, il monopolio dell’insegnamento biblico riservato più 
o meno a quest’istituto, la costituzione d’una Commissione biblica, ecc., si pre¬ 
sentano evidentemente e in gran parte come misure d’eccezione, pron 
riguardo alla crisi che bisognava vincere. Una quarantina d’anni fa la Chiesa 
s’accorse delle gravi minacce che pendevano suH’insegnamento biblico, ne previ¬ 
de le disastrose conseguenze per la fede, si credette esposta a un temibile pericolo 
e reagì con energia. Ora è proprio d’ogni reazione esagerare le posizioni che 
intende salvare, e non c’è da stupirsi che la Chiesa abbia forse stretto troppo il 
freno delle misure disciplinari. Potremo rimproverare alla Chiesa d’aver prefe¬ 
rito la salute delle anime a un progresso, d'altronde aleatorio, in un ramo mol¬ 
to spedale delle scienze ecclesiastiche? Secondo me, se così si può dire, l’ecces¬ 
siva prudenza e fermezza giovarono alla comunità dei fedeli, ed era meglio ve¬ 
dere una scienza particolare in pericolo per qualche anno, che veder compro¬ 
messa 1’esistenza di tutto il corpo. 

Anche dal punto di vista puramente scientifico, le misure restrittive im¬ 
poste dalla Chiesa ebbero un effetto salutare. Infatti nella maggior parte delle 
questioni zn cui intervenne la Chiesa, gli esegeti protestanti e indipendenti noli 
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riescono ad accordarsi; ora, di fronte a così notevoli divergenze di vedute è me¬ 
glio non alterare la dottrina ricevuta, e anche se alcuni cardinali e consultori 
delle Congregazioni romane non brillavano per scienza critica della Sacra Scrit¬ 
tura, diedero però prova di buon senso, e questo è molto nel trattare uomini 
e cose. 

2. - Gli esegeti poi, conformandosi in tutto alle direttive pontificie come 
vengono formulate nelle risposte della Commissione biblica, non possono di¬ 
menticare l’enorme differenza che la stessa Chiesa stabilisce tra queste risposte 
e gli atti infallibili del magistero supremo. Questa distinzione dev’essere man- 
tennta non solo in teoria, ma anche in pratica, perchè se di fronte ad esse si 
agisse come se si trattasse di risposte ex cathedra , di soluzioni ne varie tur, s'in¬ 
durrebbe in errore l'opinione cattolica e si solleverebbero false difficoltà per i 
non crédenti; agire così significherebbe pure falsare direttamente il senso delle 
direttive, perchè la Chiesa invita i suoi studiosi a riprendere queste scottanti 
questioni, sottoponendole a nuovi e più profondi studi. 

3. - Inoltre si è sufficientemente capito che la maggior parte delle risposte 
della Commissione biblica sono redatte non in modo assoluto, ma in stretta 
dipendenza dalle controversie vive al momento della loro pubblicazione? Quin¬ 
di in gran parte le risposte limitano esse stesse l’estensione delle decisioni. Se 
dopo la promulgazione d’un decreto sono apparse opere o argomenti nuovi, le 
risposte d'un tempo sembrerebbero perciò stesso diventare caduche, come av¬ 
venne, se si ricorda, delle direttive romane promulgate il 13 gennaio 1897 per 
il Comma Joanneum e implicitamente annullate il 2 giugno 1927 (1). 

La Chiesa, mutando atteggiamento, (si può negare che si tratti proprio di 
questo?), ben lungi dallo sminuirsi, ci ha dato un esempio di lealtà scientifica ( 2 ). 

4. - Infine gli esegeti cattolici non mancheranno di mostrare che le rispo¬ 
ste della Commissione biblica sono quanto mai ponderate e caute e, ben lungi 
daH'arrestare il progresso degli studi, i termini moderati in cui sono concepite, 
aprono la porta a un prudente progresso, che la Chiesa ama incoraggiare. Cosi, 
per esempio, la Commissione biblica s’accontenta di postulare l’autenticità a so¬ 
stanziale » del Pentateuco, si limita ad affermare che Davide è l'autore « princi¬ 
pale » dei salmi, ritiene che gli argomenti allegati fino al 1908 in favore del deu- 
tero-Isaia « non costringono « ( cogant ) l’esegeta e « non sciolgono a [ad evincen- 
dum) il problema, riconoscendo nello stesso tempo che il libro della Consola¬ 
zione d'Israele, almeno per la sua destinazione profetica, appartiene al tempo 
dell'esilio babilonese. Non c’è dubbio che queste formule in alcuni ambienti 
siano state e siano tuttora interpretate in modo stretto; ma di questo non è re¬ 
sponsabile la Chiesa. Del resto non mancarono mai esegeti che, fedeli allo spi¬ 
rito della Commissione, proseguirono lo studio dei problemi difficili e non esi¬ 
tarono a protestare contro opere che ad essi sembravano contrastare il progres¬ 
so scientifico (3). La Chiesa non si è mai spaventata dei lavori di questi servitori 
buoni e fedeli, in cui anzi vede le manifestazioni d'una fede illuminata in cerca 


(0 Enchiridion biblicum, Roma 1927 , pp, 46 - 47 . 

(2) Ivù 

( 3 ) Qui rimandiamo volentieri all'eccellente articolo di Mons. Pkot, Commission 
btblique, in Dici, de la Bible , Supplément, 1930, t. n, co l. 103-113, il cui spirito animatore è 
giustamente lodato dalia Reuue biblique (1936, t. xuv, p. 602). 


U - Enciclopedia apologetica ... 
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d'intelligenza, e le prove non d'un'audacia sacrilega, ma d'un magnifico corag¬ 
gio intellettuale. Non possiamo qui tacere la grande opera compiuta dalla scuo¬ 
la biblica di Gerusalemme, o da qualche grande solitario, come il canonico Van 
Hoonacker. La storia dei loro lavori è una meravigliosa pagina d'apologetica 

cristiana (4). 

CONCLUSIONE 


È tempo di concludere. Speriamo sinceramente che le note precedenti 
possano aiutare a prevenire e risolvere alcune fra le obiezioni più diffuse con¬ 
tro i libri e la dottrina ispirata dell'Antico Testamento. Ora dovremmo comple¬ 
tare le nostre risposte con un’esposizione positiva per illuminare le principali 
nozioni religiose e morali, che formano la grandezza eterna dell*Antico Testa¬ 
mento, ma siamo costretti a rimandare i nostri lettori alle opere che hanno 
trattato la questione ex professo , specialmente alle belle conferenze tenute dal 
compianto card. Faulhaber nella cattedrale di Monaco (5). 

Desidereremmo che d’ora in avanti l'insegnamento della storia sacra s'i¬ 
spirasse alle vigorose pagine che l'eminente prelato vi ha consecrato, poiché 
siamo convinti che si possa perfezionare l'insegnamento della storia sacra nelle 
nostre scuole. Non abbiamo il diritto d’ignorare il problema, anche se delicato 
e difficile, perchè il gesto dello struzzo giova poco. « Il piano della storia sacra, 
quale siamo abituati a insegnare, scrivevamo in un opuscolo dedicato a questo 
problema, per quanto venerabile, non è sacrosanto e, in ogni caso, la Chiesa 
non l’ha adottato fin da principio, se nei primi secoli dell'era cristiana essa co¬ 
nobbe e insegnò l’Antico Testamento, ma ne aveva un'economia diversa da 
quella cui dopo di allora siamo abituati. Cristo stesso pare si sia servito della 
Sacra Scrittura con discernimento e finezza maggiore di quanto non usino certi 
manuali... Sotto la protezione di Cristo e la direzione della sua Chiesa possano 
queste poche riflessioni (dedicate a migliorare il metodo per l’insegnamento 
della storia sacra) contribuire a insegnarci ad insegnare la storia dell'Antico Te¬ 
stamento, come lo facevano i primi cristiani, cioè più direttamente in vista di 
Cristo e alla luce del suo messaggio di salute » (6). 

G. C. 


(4) Vedi Voeuvre exégétique et historique de M. J. Lagrange, Parigi, Bloud et Gay 1935. 
J. Coppens, Le chanoine Albin Van Hoonacker , eco., Parigi 1935 ; si legga poi rEnciclica pon¬ 
tificia Divino afflante Spiritu (30 ott. 1943). Cfr. J. Levie, L'encyclique sur les études bibliques y 
Tournai-Parigi, Casterman 1946. 

(5) Judentum. Christentum. Germanentum. Adventspredigten gehalten in Sl-Michael zu Mifo 
cken, Monaco, s. d. (1933). Trad. ital. : Giudaismo, Cristianesimo, Germanesimo , Morcelliana, 
Brescia 1934. 

(6) J. Coppens, Poter mieux comprendre et mieux enseigner VHisfoire sainte de VAncien Te • 

stamenty Parigi, Desclée de Br. 1936, pp. 47-48. Su tutti i problemi posti dallo studio let¬ 
terario deU’A, T. e sui notevoli risultati ottenuti dalle varie reazioni critiche antiwellhau- 
siane, si può consultare J. Coppens, Vhistaire crilique de VAncien Testamenti Ses origines^ ses 
orientations nouveUes, sesperspedives d'evenir, Parigi, Casterman 1938,3 ed., Parigi, Desclée de 
Br. 1942. i 
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IL NUOVO TESTAMENTO 


Il gran numero di problemi del Nuovo Testamento la cui soluzione interes¬ 
sa l'apologetica cristiana, rendeva difficile la nostra scelta. Crediamo utile alla 
economia generale di quest’opera tralasciare i temi esposti sufficentemente nel¬ 
le prime due parti, come l’insegnamento escatologico del Salvatore e il fatto 
della sua resurrezione, e concentrare tutta la nostra attenzione su alcuni punti 
dei quali si è parlato poco. Esamineremo dunque: 

1. Il testo del Nuovo Testamento, solida base della nostra conoscenza del 
cristianesimo; 2. La storicità dei Vangeli dell’infanzia; 3. La concezione vergina¬ 
le; 4. La verginità perpetua di Maria; 5. Esame di alcune dichiarazioni sinot¬ 
tiche sulla divinità di Gesù; 6. Lo scandalo della incredulità giudaica. 


CAPITOLO I. - POSSIAMO CREDERE A 

DEL NUOVO TESTAMENTO? 


Tutti sanno che l'originale dei testi attribuiti a Matteo, Marco, Luca, 
Giovanni, Paolo, Giacomo, Giuda e Pietro, che formano il Nuovo Testamento, 
è perduto. Le più antiche copie frammentarie di una certa estensione non van¬ 
no oltre il principio del terzo secolo e i manoscritti contenenti il testo comple¬ 
to sono del quarto secolo. 

Ci si può quindi domandare: che valore può avere un testo i cui ori¬ 
ginali sono perduti e che si fonda su copie apparse circa centocinquant’anni 
dopo la composizione degli originali? 

La domanda è importante, perchè il testo è fondamentale per la dimo¬ 
strazione della divinità del cristianesimo e dell’infallibilità della Chiesa, pri¬ 
ma ancora di servire, unitamente alla tradizione, come fonte per la conoscen¬ 
za del dato rivelato. 

Il problema però dev’essere considerato nel suo contesto. Il problema 
critico contemporaneo è soprattutto problema di critica letteraria. Ma un note¬ 
vole numero di studiosi studiano il cristianesimo partendo dal presupposto che 
qualsiasi credenza nel soprannaturale sia il prodotto duna facoltà tabulatrice 
innata di tutti i popoli e di tutti i tempi; negando la stessa possibilità del so¬ 
prannaturale, dell intervento di Dio sulla terra, dell’Incarnazione del Verbo s 
della Redenzione, tentano di spiegare i racconti sacri sezionando i testi in stra¬ 
ti successivi risalenti fino al primo secolo, e come criterio di classificazione usa- 
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00 revoluzione religiosa e la dipendenza delle credenze cristiane dalle reli¬ 
gioni dell’ambiente. 

Il vero problema del!apologetica contemporanea dunque si pone dappri¬ 
ma sul terreno filosofico per sconfinare poi nella storia della composizione dei 
libri. Ma lo studio della trasmissione del testo ha tuttavia grandissimo valore 
perché con esso possiamo fissare la data con la quale terminò certamente la pre¬ 
tesa manipolazione dei testi, e inoltre giungere a conclusioni certe sul valore 
di questa trasmissione. La critica testuale mira a darci l'opera nella sua forma 
originale, o la più vicina ad essa, che aveva quando essa uscì dalle mani del¬ 
l'autore o dell'ultimo redattore. Le lettere di Paolo scritte tra il 51 e il 67, i 
Sinottici redatti tra il 60 e il 70, l'Apocalisse, il quarto Vangelo e le Lettere di 
Giovanni datate tra il 95 e il 100 sono pervenute a noi nel testo redatto da 
questi scrittori? Si dubita o si è d’accordo? Quali sono le ragioni della nostra 
certezza? Le voci del Vangelo sono pure, o sono mescolate a voci parassite? 
Tale la questione; ed ecco la risposta. 


1. La testimonianza degli specialisti di critica testuale. - Gli studiosi 
che si applicano a ricostruire il testo originale e a studiarlo nella sua trasmissio¬ 
ne attraverso le età, si trovano di fronte a circa duemOacinquecento manoscritti 
o frammenti di manoscritti greci; inoltre devono tenere presenti le antiche versio¬ 
ni latine, siriache, copte, armena, georgiana e gotica; utilizzare infine i Iezionari 
e le citazioni scritturali degli antichi autori ecclesiastici. Il lavoro di colleziona- 
mento constatò un totale incalcolabile di varianti, tanto che si parlò di cento¬ 
cinquantamila, e perfino di duecentosessantamila varianti. Basta una semplice 
occhiata ad un'edizione critica per constatare che è difficile citare un solò verset¬ 
to della Bibbia il quale ci sia pervenuto nella stessa forma, nell'insieme della 
tradizione manoscritta. Malgrado il compito enorme, gli studiosi proclamano 
unanimi che il testo è sicuro. Ecco alcune significative testimonianze. 

1) F. J. A. Hort, in B. F. Westcott , e F. J. A. Hort, The New Testament 
in thè Originai Greek, Londra 1907, t. II, p. 2, scrive: «La proporzione delle 
parole virtualmente accettate da tutti come fuori dubbio è molto grande e in 
cifra tonda costituisce non meno dei sette ottavi deirinsieme. Quindi l’ultimo 
ottavo, consistente soprattutto nel cambiamento dell’ordine delle parole e in 
varianti insignificanti, costituisce tutto il campo della critica. Se i princìpi segui¬ 
ti nella presente edizione sono esatti, tale campo può essere molto ridotto. Rico¬ 
noscendo il dovere di astenersi da qualsiasi decisione perentoria nei casi in cui 
i fatti lasciano il giudizio sospeso tra due o più lezioni, troviamo che, a parte 
le differenze d’ortografia, le parole che restano dubbie, secondo la nostra opi¬ 
nione, costituiscono soltanto un sessantesimo circa del Nuovo Testamento. In 
questa seconda valutazione la proporzione delle lezioni insignificanti è incompa¬ 
rabilmente più forte che nella prima, di modo che ciò che in qualche modo 
possiamo chiamare divergenza sostanziale rappresenta solo una piccola frazione 
delle divergenze complessive e può formare appena la millesima parte del testo ». 
Questa testimonianza è di grandissimo valore. L’edizione di Westcott (1835- 
1901) e Hort (1828-1892) fu preparata da trentanni di lavoro in comune e fu 
fatta dopo la scoperta e i confronti di Tischendorf. Essa presentava una teoria 
sulla storia del testo, die oggi è superata, ma che per lungo tempo raccolse 
rannrovazione desrli studiosi. Essa sostituì il testo ricevuto con un testo riveduto 
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che, nonostante le feroci opposizioni incontrate al principio, s'impose univer¬ 
salmente. 

2) R. ICnopf, H. Lietzmann, H. Weinel, Einfuhrung in das Nette Testa- 
meni, (Introduz. al Nuovo Testamento), Giessen, 1923, p. 23, attestano: «Noi 
non siamo arrivati al risultato di poter ricostruire un archetipo unico per 
l’insieme della tradizione manoscritta del Nuovo Testamento; possiamo tuttavia 
dire che, grazie alla ricca e antica tradizione di questi scritti, è possibile, ritro- 
vare diversi archetipi che risalgono molto in là e che non sono molto lontani 
dal testo originale, per quanto non possa essere raggiunto ». I tre autori, che la¬ 
voravano a quest’introduzione, sono specialisti dell'esegesi neotestamentaria, so¬ 
prattutto Lietzmann che si occupò di questioni testuali. Di lui, tra gli altri studi 
si veda la « introduzione alla storia del testo delle lettere di Paolo » nel tc Com¬ 
mento alla lettera ai Romani » 13.a ed., Tubinga, 1928, pp. 1-18. 

• 3) Citiamo infine il P. J. Lagrange, Critique textuelle, IX, La critique ratio .- 
nelle , Introduction à Vétude du Nouveau Testamenti Parigi, 1935, p. 31: «Un 
editore critico contrariamente ai teorici della critica radicale testuale dovrà 
riconoscere che, malgrado questi piccoli cambiamenti, i testi del Nuovo Testa¬ 
mento sono giunti a noi in una meravigliosa integrità, sostanzialmente tali e 
quali uscirono dalle mani del loro autore. Le libertà che sono state prese, anche 
le più ardite e che possiamo riconoscere, col limite in cui si sono tenuti i loro 
autori, testimoniano in modo invincibile contro la pretesa origine dei libri 
attraverso frammenti successivi. rimanevi a -meri fi. fusi mi i rf*rl ck 71 r»n ta 1 i « 


2. La testimonianza delle edizioni critiche. - Il nome dello studioso 
A. F. Tischendorf (1815-1874) figura all’origine del rinnovamento degli studi 
della critica testuale neotestamentaria e deve la sua celebrità al ritrovamento 
di uno degli unciali più preziosi del secolo quarto, il Sinaitico, e alla scoperta di 
una ventina di manoscritti unciali dei quali ne pubblicò diciotto per la prima 
volta e per primo collazionò ventitré manoscritti minuscoli. La sua opera fu 
coronata nel ì’Editio octava major (1869-1872) del Nuovo Testamento con tale 
ricchezza di varianti, che l’opera ancor oggi resta indispensabile a tutti gli ese¬ 
geti di professione. L’edizione fu poi seguita, nel 1881, da quella di B. F. Westcott 
e F. J. A. Hort, di cui si è già parlato. Nei trentanni successivi apparvero nu¬ 
merosi studi d’insieme e particolari, ma nessuna edizione critica importante 
sostituì il testo degli studiosi di Cambridge. Nel 1902 Herman von Soden comin¬ 
ciò la pubblicazione della sua opera monumentale: Die Schriften des Neuen 
Testamenti in ihrer altesten erreichbaren Textgestalt hergestellt auf Grund 
ihrer Textgeschichte (Gli scritti del Nuovo Test, esposti nel loro testo più anti¬ 
co in base alla storia del loro testo). Parte prima: Berlino 1902. 1907. 1910- 
parte seconda: Gottinga 1913. ' 

f von Soden s era circondato da una squadra di collaboratori che per 
vent’anni, assieme al loro capo, rovistarono le biblioteche e collezionarono i 
testi con lo scopo confessato di sostituire i lavori di Tischendorf e di Westcott- 
Hort. II risultato del loro sforzo riguarda la storia del testo e il testo stesso; 
sull’uno e sull’altro furono proposte nuove teorie. L’edizione di von Soden, 
difficile al maneggio, discutibile per i principi direttivi, criticata anche nell’at¬ 
testazione delle varianti, ricevette una cattiva accoglienza; perciò un comitato 
inglese decise di rifare su basi nuove l’edizione di Tischendorf. S. C. E. Legg 
nel 1935 pubblicò il primo volume che comprende il Vangelo di Marco con 
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f „tta la ricca documentazione moderna. Citiamo infine le due edizioni manuali 
cattoliche di F. J. Vogels, 2.a ed., Bonn 1922, e di A. Merk, 6,a ed., Roma 1948, 

Confrontiamo queste edizioni tra loro; la cosa è facile. L’edizione scola¬ 
stica di Nestle, 13.a ed. 1932, si basa sulle edizioni di Tischendorf, Hort, Weiss 
Mi cui non ho parlato, non avendo l'importanza delle altre) e cita quella di 
von Soden quando il suo testo si allontana dalle prime. Quest’edizione va per 
le mani di tutti, come pure quella dei due autori cattolici. Per chi si dà la pena 
ai collazionarle, la prova è evidente: esse differiscono solo in punti d'impor¬ 
tanza insignificante per la fissazione del dato cristiano. Ora se tali lavori intra- 
presi con metodi divergenti arrivano a un risultato press’a poco identico, u 

testo ottenuto è eccellente. 

3.1 risultati della storia del testo. - Lo schema ideale della dassiRca- 
z [ 0 ne dei manoscritti secondo le date e i luoghi d’origine, e stabilendo 1 albero 
genealogico fino all'archetipo comune, non è applicabile alla critica testuale del 
Nuovo Testamento. Non solo perchè la massa dei manoscritti è immensa, ma 
anche perchè è difficile se non impossibile scoprire la loro dipendenza. Tuttavia 
dopo più di un mezzo secolo di tentativi e senza pregiudicare gli studi futuri, 
possiamo collegarci alla classificazione che seguendo altri studiosi fu proposta 
dal P. M. J. Lagrange. A partire dal secondo secolo, i cristiani preoccupati 
della purezza del testo, rividero i loro scritti sacri, sia collazionandoli su una 
copia più pura, sia confrontando parecchi testi tra loro, per estrarne un altro 
che costituiva ima recensione. Per i Vangeli il P. Lagrange distingue la recen¬ 
sione B, che come principali suoi rappresentanti ha i codici Vaticanus e Sinai - 
deus; la recensione D, che ha il suo forte sostegno nel codice Bezae; è la recen¬ 
sione che il P. Lagrange chiama anche armonizzante popolare; la recensione A, 
che è il. testo ecclesiastico di Costantinopoli, divenuto il testo accettato; infine un 
quarto tipo C, detto Cesareo, poco noto. Perciò limitiamo le nostre osservazio¬ 
ni ai tre precedenti. È una conquista della critica testuale l'aver rotto col testo 
A accettato, mentre la questione della priorità e del valore viene spesso risolta 
in favore delle recensioni BeD, senza tuttavia negare che in A ci siano buoni 
elementi. Ma già nel 1906 R. Knopf, Der Text des Neuen Testaments, Giessen 
1906, p. 38, affermava che le nostre idee su Gesù, Pietro, Paolo e Giovanni non 
cambierebbero in nulla anche se avessimo solo il testo accettato. Altrettanto si 
dica delle recensioni B c D, lo studio delle quali ci permette di conoscere meglio 
la storia del testo, di appoggiare questa o quella variante, ma i casi discussi o 
insolubili non toccano minimamente i punti essenziali del. dato cristiano, e 
anche dove D differisce di più da B, cioè nel libro degli Atti, non otterremmo 
un’immagine diversa dell’attività apostolica e delle credenze se preferissimo D a 
B. Ma c’è di più. Le nostre edizioni critiche ordinariamente fondano il loro 
testo sulla recensione B, sènza rigettare a priori la possibilità di lezioni origi¬ 
nali nelle altre recensioni. Il miglior testimonio di B è il Vaticanus die risale 
al quarto secolo. Ora questo manoscritto rappresenta un testo molto puro che 
dimostra un lavoro accuratissimo di trascrizione o d'edizione. Confrontandolo 
col testo più antico d’un centinaio d’anni, ritrovato nei papiri Beatty ed edito 
da F. G. Kenyon, The Chester Beatty Biblical Papyri, Londra, 1933-1936, s’è 
notato che nessun altro manoscritto si avvicina a questi papiri più del Vatica¬ 
nus, sostegno della recensione B e base delle nostre migliori edizioni critiche 
Senza attribuire al Vaticanus un diritto di priorità assoluta e senza 
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re per l’avvenire il lavoro della critica, è certamente permesso constatare che 
lungi dairindebolire la nostra certezza di possedere un testo sicura, la storia 
della trasmissione manoscritta ci ha posti dinanzi a una recensione solidissima 
di cui le recenti scoperte hanno sottolineato il valore (cfr. A. Sandersen, a 
Third Century Papyrus Codex of thè Epistels of Paul, Ann Arbor, 1935, p. 24). 

4. Numero e antichità dei manoscritti. . Le testimonianze degli specia¬ 
listi, l’identità delle edizioni, i risultati della storia del testo, hanno il loro pun¬ 
to di partenza nei materiali adoperati; ora noi siamo realmente davanti a ric¬ 
chezze senza paragone. * c 

Già Helley contava 157 frammenti del Nuovo Testamento sui papiri, oggi 
Kanyon ne ha contati più di 170; possediamo inoltre più di 200 manoscritti o 
frammenti di manoscritti maiuscoli su pergamena, circa 2429 minuscoli e 
1678 lezionari, numero che aumenta considerevolmente aggiungendo le versio¬ 
ni: per la vecchia latina una cinquantina di manoscritti; per la Volgata sono 
stimati da 2.500 a 8.000; per le versioni siriache, copte, gotica, armena, georgia¬ 
na ed etiopica le copie sono meno numerose, ma bisogna dire che resta molto 
da fare e che in ogni caso alcune di queste antiche versioni ci danno un testo 
che risale a un originale più antico di numerosi manoscritti greci. Balza agli 
occhi il beneficio di un materiale così ricco. Dove i testimoni concordano, l'au¬ 
torità è indiscutibile. Abbiamo detto che il computo di Hert, anche se un po* 
troppo ottimista, è in favore d’un accordo straordinariamente esteso, e dove le 
testimonianze sono divergenti, il loro numero ci offre il mezzo per cercare la 
lezione buona. 

Al numero dei manoscritti s’aggiunge la loro età. « Per gli autori classici 
il più spesso c’è un lungo spazio di tempo tra l'autografo e la sua copia più an¬ 
tica in nostro possesso: millequattrocento anni per il manoscritto delle trage¬ 
die di Sofocle, come pure per le opere di Eschilo, di Aristofane, e di Tucidide; 
milleseicento anni per quelle d’Euripide e di Catullo; milletrecento per quelle 
di Demostene; solo settecento anni per quelle di Terenzio e cinquecento per 
Tito Livio; infine per Virgilio lo scarto è solo di quattrocento anni » (E. Jac- 
quier, Le Nouveau Testament dans VÉglise chrétienne, t. ii: Le texte du Nou - 
veau Testament, Parigi, 1913, p. 2). Il confronto è tutto in favore del Nuovo 
Testamento per il quale abbiamo eccellenti manoscritti della metà del quarto 
secolo ( Vaticanus e Sinaiticus) e frammenti molto importanti nei papiri, spe¬ 
cialmente i papiri di Beatty che ci portano a meno di duecento anni dagli 
originali. 

Dopo un secolo di ricerche e di studi di critica testuale si può dunque 
considerare come un risultato definitivamente acquisito che il nostro testo del 
Nuovo Testamento, anche se è ancora lontano dalPessere fissato in ogni parti¬ 
colarità, anche se nasconde ancora il segreto delle vicissitudini che attraversò 
per ramificarsi in recensioni diverse, offre un tale grado di fissità che lo studio 
del dato rivelato cristiano, basandosi sopra di esso, ha tutte le garanzie di ge¬ 
nuinità e di solidità. 

Oggi è criticamente provato che alla fine del primo secolo i testi del Nuo¬ 
vo Testamento erano letti nella stessa forma sostanziale riportata dalle nostre 
edizioni critiche. Lo scarto tra l’originale e le recensioni si può trascurare an¬ 
che se si voglia costruire una teoria dello sviluppo della credenza cristiana. Così 
il beneficio degli studi di critica testuale è grandissimo, perchè ha ridotto il 





VANGELO DELL'INFANZIA 


campo cronologico in cui è possibile un'evoluzione sostanziale. Se non ci sono 
interpolazioni dopo Tanno 100, se il tempo dei redattori e dei correttori è chiù- 
riò significa che il loro lavoro si svolse sotto l'occhio vigile dei contempora¬ 


nei di Cristo, dei beneficiari del suo insegnamento e dei responsabili della 


sua 


CAPITOLO li; 


STORICITÀ DEL VANGELO DELL’INFANZIA 


Rilievi preliminari. - Nei primi due capitoli del suo Vangelo S. Matteo 
espone la genealogia di Cristo, la nascita di Gesù, la venuta dei Magi, la fuga in 
Egitto, la strage degli innocenti e il ritorno nel paese d’Israele. Luca riporta 
pure la genealogia del u Figlio di Giuseppe », ma la separa dai primi fatti della 
vita di Gesù. I suoi due primi capitoli contengono un prologo a tutto il Vangelo, 
Tannimelo della nascita di Giovanni Battista a Zaccaria, Tannunciazione della 
nascita di Gesù a Maria, la visita di Maria ad Elisabetta, la nascita di Gesù a 
Betlemme, l’omaggio dei pastori, la circoncisione, la purificazione al tempio, 
la vita a Nazareth, lo smarrimento di Gesù a Gerusalemme, il ritorno a Naza¬ 
reth. Questi fatti costituiscono quello che ordinariamente vien detto Vangelo 
delTInfanzia. 

Questi fatti sono storici? Contro di essi la critica ha presentato argomenti 
che tendono a rovinare l'insieme delle testimonianze e i singoli fatti. Non pos¬ 
siamo studiare le difficoltà minute e neppure affrontare ad una ad una le obie¬ 
zioni alla storicità globale di questi capitoli di Matteo e di Luca. Più avanti 
esamineremo dettagliatamente la concezione verginale. Il nostro scopo è di pre¬ 
sentare delle ragioni positive che giustificano il credito che riconosciamo a 
queste pagine. Prima però precisiamo il problema. 

In un libro, che nulla ha perduto del suo valore dimostrativo, (L’Enfan- 
ce de Jésus-Christ d’aprés les évangiles canoniques , Parigi 1908) il P. Durand, 
S. J., fa due rilievi, che l’apologista dovrà sempre avere sott’occhio. Lo Riguar¬ 
do ai fatti. Nè Luca nè Matteo furono testimoni dei fatti; è pure possibile che 
la loro testimonianza si basi su fonti orali o scritte che non fossero in contatto 
così immediato con gli avvenimenti come il resto della storia evangelica. 
D’altra parte questi fatti ebbero pochi testimoni, e accaddero in un’epoca in cui 
Gesù non attirava l’attenzione pubblica. 2.o Riguardo al fine che deve raggiun¬ 
gere Vapologista. L’apologetica tende a provare il fatto cristiano e cattolico; 
ora questa prova è indipendente dalla storicità del Vangelo dell’infanzia per¬ 
chè, anche facendo concessioni al carattere di questo, non ne segue che tutto il 
valore storico degli altri racconti ne sia compromesso. Di conseguenza due vie 
sono possibili per provare la storicità di questi racconti: dimostrata l’autorità 
dottrinale della Chiesa cattolica con argomenti indipendenti dai primi capitoli 
di Matteo e di Luca, se ne accetta l’insegnamento infallibile circa l’infanzia del 
Signore; questa risposta generale basta per quelli che credono nelTinfallibilita. 
Per. gli altri, e anche per quelli che, pur inchinandosi, cercano di giustificare 
razionalmente questa credenza, bisogna ricorrere alla prova diretta. 

§ 1. - L’autenticità dei racconti. 

Prima di servirsi d’una testimonianza, bisogna stabilirne l’autenticità. Ne¬ 
gano evidentemente l’attribuzione del Vangelo dell’infanzia a Luca e a Matteo 
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tutti coloro che rigettano rautenticità degli stessi Vangeli e che ne fanno una 
creazione anonima, proveniente dalle Chiese cristiane dei primi due secoli. Sup- ' 
ponendo dunque dimostrata l'autenticità globale dei Vangeli di San Matteo f 
e di San Luca, dimostriamo che non si ha il diritto di staccarne i primi capitoli 

t 

1. Prove esterne. - a) 1 manoscritti e le versioni più antiche e più varie 
posseggono il testo di questi capitoli corrispondente a quello delle nostre edi¬ 
zioni critiche e nessun testo importante porta tracce di notevoli addizioni e 
trasformazioni. - b) Gli autori ecclesiastici del secondo e del terzo secolo, come 
Giustino ed Ireneo, utilizzano e citano questi capitoli. - c) Lo stesso fanno gli 
eretici Cerinto e Carpocrate e nel secondo secolo conosceva questi capitoli an¬ 
che il pagano Celso (Cfr. Origene, Centra Celsum, I, xxvm, P.G. xi. 713; II, 
xxii, P.G. xv, 852), - d) Marcione e gli Ebioniti rigettano i racconti dell'infan¬ 
zia, ma a causa dei loro pregiudizi dominatici che contraddicevano con i fatti 
raccontati; ora l’antichità cristiana insorse contro queste mutilazioni. Ireneo, 
Adversus Haereses , I, xxvn, 2 (P.G. vii, 688 ). Ibid, III, xn, 7 (P.G. vii, 
Tertulliano, Adv. Marcionem I, i (P.L. n, 242); IV, n (P.L. n, 363) 
e) In uno scritto siriaco dello pseudo-Eusebio c’è una notizia secondo 
cui nel 430 (118-119) sotto il regno di Adriano e il consolato di Severo e di 
Fulvio (120) e repiscopato di Si sto vescovo di Roma (circa 115-125) sarebbe 
sorta una discussione sulla stella dei Magi. Cfr. Nestle, Einfuhrung in das Grie- 
chische Nette Testamenti (Introduz. al N. T. greco) 2.a ed. 1899, p. 210; Th. 
Zaini; Einleitung in das Neue Testament, (Introduzione al N. T.) t. U, Lipsia, 
1924, p. 273 - f) Nel Testamento dei dodici Patriarchi , apocrifo giudaico interpo¬ 
lato da cristiani tra il 70 e il 135 d. C., vediamo spesso utilizzato Luca, ad esem¬ 
pio Le . 1, 15 — Ruben, I-II, 19 =Levi, VI; cfr. anche Le. 1, Levi. XVI; 

Le. 1, ll—Dan. V. 

Ecco dunque un primo risultato: all’inizio del secondo secolo sono noti 
i fatti del Vangelo dell'infanzia; a metà del secolo sono messi in relazione con 
i testi di Luca e di Matteo nè mai si conobbe un testo di Luca e di Matteo che 
non contenesse questi capitoli. 

2. Prove interne. - A) Matteo. - 1. I primi due capitoli di Matteo sono 
un tutto omogeneo e coerente, con un solo scopo: dimostrare che Gesù è il Mes¬ 
sia e confutare certe allegazioni giudaiche. Il capitolo secondo suppone il pri¬ 
mo, perchè al versetto 13 del secondo capitolo Giuseppe entra in scena senza 
essere stato presentato; il versetto 20 del primo capitolo dice che Giuseppe è 
figlio di Davide, come ha dimostrato la genealogia 1, 1-17; i dubbi di Giuseppe 
provocano la rivelazione che vien fatta dall’angelo sulla concezione verginale, 

1, 18-25; l’adorazione dei magi insospettisce Erode che provoca la strage degli 
innocenti e la fuga in Egitto. 

2. I primi due capitoli sono intimamente collegati aH’insieme del Van¬ 
gelo. Il vocabolario, la grammatica e lo stile non differiscono punto dal resto; 
identica la presentazione dei fatti intimamente connessi con la predizione fa- 
tura dell’Antico Testamento; la storia dell’infanzia è una preparazione e un 
riassunto degli sviluppi contenuti nei capitoli III-XXVIII. Nelle due sezioni 
l’evangelista vuole provare che Gesù è il Messia annunciato dai profeti e che 
Israele attende: Gesù è l’Emmanuele, annunciato da Isaia, 22, 23 = Is. 7, 14; na¬ 
to a Betlemme, come aveva predetto Michea: 2, 6 = Mich. 5, 2; andò in Egitto 
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ini 


e ne fu richiamato, com'era stato predetto da Osea: 2, 15 = Os. 11, 1; egli abita 
a Nazareth per adempiere le predizioni dei profeti. Lo stesso metodo si ritrova 
più oltre. Gesù è annunciato da un precursore: 3, 1 ~ Is. 40, 3; andrà ad abitare 
a Cafarnao nella Galilea dei gentili: 4, 14 = Is. 9, 1-2; guarisce gli ammalati: 
8 , 16 = Is. 53, 4; predica in parabole: 13, 3 = Is. 6, 1. 

In entrambe le parti il Vangelo fa vedere un Gesù povero e trionfante ad un 
tempo: si fa battezzare da Giovanni, ma lo Spirito lo glorifica; tentato dai de¬ 
moni, vengono gli angeli a servirlo; vive povero, ma gli elementi, la malattia, 
la morte, gli spiriti gli sono sottomessi; a una morte ignominiosa succede una 
resurrezione folgorante. La stessa antitesi nei racconti dell’infanzia : è il figlio di 
Davide, nel seno d’una povera famiglia; viene alla luce in una stalla, ma la stel¬ 
la dall'Oriente conduce i Magi ai suoi piedi; fugge in Egitto, ma è temuto da 
Erode. Non c'è quindi motivo di negare all'autore del primo Vangelo la pater¬ 
nità di questi capitoli. 

B) Luca. - L’appartenenza dei primi due capitoli all’opera di Luca è messa 
molto bene in evidenza da un autore non cattolico, al quale è difficile poter 
negare credito, Erich IClostermann, Das Lukasevangelium, in Handbuch zum 
Ueuen Teslament , 2.a ed. Tubinga 1929 p. 4, di cui riassumo il testo con qual¬ 
che chiarificazione. Data l'unità che la menzione dei tempi imprime ai capitoli 
(1, 26. 39. 56; 2, 1. 21 s. 42) e il parallelismo del contenuto, almeno per i capi¬ 
toli I-II e IV-V, bisogna riconoscere die tutti i brani sono coerenti; inoltre porta-* 
no allo stesso risultato il legame continuo delle scene particolari e la somiglian¬ 
za nella forma del racconto, la lingua in genere molto semitizzante, special- 
mente negli inni, le finali 1, 80 e 2, 40; 2, 52, che si corrispondono; infine il 
carattere generale (qui Klostermann fa suo il giudizio del celebre esegeta J. 
Weiss): mentre Matteo nel suo Vangelo dell'infanzia rivela tendenze apologe¬ 
tiche e dommatlche, Luca ci racconta un placido idillio. I racconti non hanno 
altro scopo che se stessi nella loro bellezza edificante; è supposto come noto 
tutto quello che è locale e giudaico. Così la mentalità di un cristiano venuto 
dal giudaismo si manifesta nei sentimenti di una famiglia senza figli (I, 25, 36), 
nell’ideale di pietà (2, 21 s. 25. 36 s. 41) e specialmente nella concezione gene¬ 
rale delTapparÌ 2 Ìone di Gesù (1, 32 s. 71. 74; 2, IO. 31). 

L’analisi dei libri conferma dunque Tesarne delle prove esterne. Rigettare 
i capitoli che raccontano Tinfanzia del Signore significa mutilare i libri che li 
romito. Ma i fatti sono reali? 

§ 2. - La storicità dei fatti. 

1* Argomento generale. - Se Matteo e Luca accettarono nel loro Vangelo 
il racconto di fatti che, a quanto pare, non facevano parte della catechesi pri¬ 
mitiva della Chiesa, è perchè consideravano questi fatti come storici. Non è 
più il tempo in cui si dubitava della sincerità dei Vangeli. « Noi dunque, dice 
giudiziosamente il P. Lagrange ( Evangile selon saint Matthìeu, Parigi, 1923, p. 43) 
concludiamo che il capitolo II di Mt f se isolato, non presenta un aspetto 
storico da sfidare la critica, deve almeno beneficiare del carattere di tutta 
l'opera. Tito Livio manifesta chiaramente di non credere alla storia di Romolo 
è di Remo; perfino Erodoto dalle origini di Ciro elimina la cagna che lo avreb¬ 
be allattato; se Mt., che in tutto il suo Vangelo riporta seriamente e coscienzio¬ 
samente i fatti, espone quelli delTinfanzia come se fossero reali alla pari degli 
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altri, non abbiamo il diritto di smentirlo ». Ciò che è vero di Matteo, lo è a 
fortiori deE’ evangelista Luca il quale in tutto il suo racconto si dimostra stori- 
co eccellente. Il prologo contiene una dichiarazione molto netta: conosce i pre¬ 
cedenti tentativi, l’inchiesta sarà molto accurata e riporterà tutti i fatti comin¬ 
ciando dal principio. Luca esporrà i risultati di quest’inchiesta con ordine e lo 
scopo che egli di proposito si prefigge (basare su tali fatti la catechesi cristiana) 
gFimpone di accettare solò racconti incontestabilmente accertati. Fu detto e 
ripetuto che la nostra coscienza del cristianesimo sarebbe assai difettosa senza 
il terzo Vangelo (Cfr. V. Taylor, The Gospel. A short Introduction, 2.a ed. 
Londra, 1933, p. 86). Se confrontiamo i racconti dell’infanzia di Matteo e di 
Luca vediamo chiaramente che quest’ultimo ha un carattere biografico più ac¬ 
centuato. Matteo non offre che episodi; Luca segue i fatti; Matteo è preoccu¬ 
pato di una tesi e d'una polemica; Luca conserva al racconto un tono sereno, 
pieno d’incanto e di dolcezza. Passiamo ora a un’analisi più particolareggiata. 

2. Le fonti. - Nè Matteo nè Luca furono testimoni dei fatti che racconta¬ 
no, ma dipendono dalle loro fonti orali e forse scritte. Anche qui occorre preci¬ 
sare bene il problema. Supponendo ammesso che Matteo e Luca abbiano uti¬ 
lizzato fonti scritte, non è verisimile che tutta la loro conoscenza dei fatti del- 
l’infanzia di Gesù sia venuta loro da uno o più documenti. Questi racconti era¬ 
no un patrimonio delle comunità e ne esprimevano la fede. Matteo e Luca ave¬ 
vano le loro informazioni da una tradizione e accettarono il documento solo in 
* •* 

funzione di questa fede. 

a) Matteo. - I negatori della verità dei fatti pretendono che Matteo o 
l'ultimo redattore si sia fatto l’eco di una dimostrazione della messianità di 
Gesù in base ai testi dell’Antico Testamento. Nelle comunità giudaiche a poco 
a poco sarebbe stata creata una biografia di Gesù leggendo i libri antichi e at¬ 
tribuendo una realtà a fatti non mai esistiti fuori dell’annuncio dei profeti. 
Nessuno attribuisce a Matteo la volontà di mentire o di creare; semplicemente 
si fece l’interprete di sogni anonimi. 

Questo punto di vista suppone che la tradizione, fonte di Matteo, sia sta¬ 
ta creata sotto la spinta dei testi dell’Antico Testamento. Il primo evangelista 
può certo giustamente essere considerato come un buon apologista giudaico, che 
indulge alle esigenze intellettuali dei suoi contemporanei; la storia di Gesù è 
provvidenziale, perchè nella sua vita e nella sua dottrina tutto risponde alle 
esigenze degli scritti sacri. Ma perchè la profezia possa creare la credenza deve 
essere chiara, nota alle comunità e legata alla fede da un nesso evidente di 
causa ad effetto. Ora quante volte non si è rimproverato a Matteo di legare i 
fatti ai testi antichi con un sottile legame? La stella può essere debitrice della 
sua origine alla profezia di Balaam dove il re è figurato con una stella (Num. 
24, 17)? Gesù dovette andare in Egitto perchè c’era stato Israele? Gl'innocenti 
dovettero essere massacrati perchè Rachele aveva pianto sulla deportazione dei 
suoi figli? 

La spiegazione più naturale dirà che Matteo o l’apologetica giudaica, se 
si vogliono moltiplicare i casi, cercò nelle Scritture un certo numero d’analogie 
per illustrare i fatti reali. L’evangelista si mostra meno preoccupato di accerta¬ 
re la realtà che di sottolinearne l’importanza. Questo metodo non risponde cer¬ 
to alle nostre esigenze intellettuali contemporanee, ma si adattava ai destinatari 
del Vangelo, unico punto di vista da cui dobbiamo giudicare. La tradizione. 
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che qui si mostra diffusa negli ambienti giudaici o giudeo cristiani, da chi 
creata, se non dagli oracoli profetici? Si dice: dai racconti del folklore! 1 
esamineremo questa risposta dopo aver consultato la testimonianza di Luca. 

b) Luca, - Molto più spinosa è la questione delle fonti di Luca. V. Hard 
Zuf synoptischen Frage. Schliesst Lukas durck 1, 1-3 die Benutzung des Matthàus 
aust [Contributi alla quest, sinottica: Luca nel passo 1, 1-3 esclude l'utilizza- 
zione di Matteo?] in Biblische Zcitschrift, t. xm 1915,, pp. 334-337) sostiene che 
Luca conobbe i primi capitoli e ne tenne conto per completarli. Questo però non 





1931, p. 46). 

Messa da parte questa relazione tra il primo e il terzo evangelista, dobbia¬ 
mo chiederci se Luca dipenda da una fonte scritta. Alcuni critici rifiutano que¬ 
sto esame. S. Antoniadis ( UEvangile de Lue, Esquisse de grammaire et de s 
Collection de Vlnstitute néo-hellénique de V Università de Paris. Parigi, 
p. 391) scrive: « Qui non sarà studiata la questione delle fonti di Luca, perchè 
è uno dei problemi dove la critica può fare le più ingegnose invenzioni senza 
mai provare nulla. Parlare di quello che ci offre il testo è già un soggetto ricco 
e che porta in se stesso i suoi dati e le sue prove ». Il Padre Lagrange scioglie 
la questione delle fonti scritte negativamente ( Evangile selon saint Lue. 
p. lxxxix): a Nulla autorizza la critica a distinguere qui un intermediario 
scritto tra la tradizione orale e Fautore del terzo Vangelo ». Dello stesso parere 
sono il P. Médebielle, Annonciation , in Dictionnaire de la Bible. Supplement, 
t. i, col. 268 e il P. Prat, Jésus-Christ. Sa vie , sa doctrine , son oeuvre , t. i, Paris 
1933, p. 25: « Se (Luca) scrisse in stile biblico i primi due capitoli del suo Van¬ 
gelo, questo non prova che li abbia tradotti da un documento ebraico o ara- 
maico, ma che gli era abbastanza familiare con la versione greca della Bibbia per 
imitarne la edizione » (Cfr. ivi t. i, p. 115). 

Durand, Dalman, Plummer, Taylor, J. Gresham Machen, Lebreton invece 
ammettono che l'ipotesi d’una fonte scritta « spiega meglio le particolarità di 
lingua e di costruzione che si notano in questi due capitoli » (Lebreton, O. c.; 
t. i, p. 33). Bisogna proprio riconoscere che gli aramaismi e gli ebraismi sono 
più numerosi in questi capitoli che in qualsiasi altro luogo di Luca; le cita¬ 
zioni e le frequenti utilizzazioni dell’Antico Testamento, la conoscenza del 
culto, del tempio e delle cerimonie, l’identificazione al modo giudaico dei perso¬ 
naggi (Zaccaria della classe di Abia, Elisabetta della tribù di Aaron, Anna, figlia 
di Fanuel, della tribù di Aser), particolari che non interessano affatto il lettore, 
si spiegano più facilmente ricorrendo a una fonte scritta. In questa ipotesi si 
spiegherebbero meglio le tracce di particolarismi che Luca, discepolo di Paolo, 
Fapostolo dell'universalismo, lasciò in questi capitoli (1, 32. 33. 68. 69. 71- 

73. 74). 

In ogni modo la presente questione non può far deviare l’essenziale del 
dibattito. Anche se Luca ha riprodotto un originale greco, tradotto un testo 
semitico, o composto uno scritto giudaico secondo una tradizione orale imitando» 
ne il vocabolario, lo stile, il ritmo, le leggi di composizioni letterarie con paral¬ 
lelismo, e quindi ha dato un colore locale alla sua narrazione, tuttavia egli lasciò 
Fimpronta della sua mano e la caratteristica del suo spirito. Se si ammette un 
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documento anteriore si diminuisce di altrettanto la distanza tra il teste e 1 fatti, 1 
però facendolo suo, Luca gli dette una garanzia supplementare non trascurabile. f 
Verso il 60, nei due anni trascorsi da Paolo in prigione a Cesarea di Palestina, I 
Luca potè facilmente informarsi sugli atti del Salvatore: incontrò testi oculari, J 
parenti di Gesù, vegliardi che potevano ricordarne l'infanzia; era possibile che 
Maria fosse ancora in vita; ad ogni modo nè Maria, nè Elisabetta, nè Anna 
erano scomparse senza aver comunicato i segreti e le meraviglie della nascita ai | 
fedeli e specialmente alle sante donne che nel Vangelo seguivano il Signore e { 
comparivano in compagnia di Maria. Ora, come fu spesso notato, le donne 
hanno una parte importante nel terzo Vangelo, k II racconto di San Matteo è 
concepito dal punto di vista di San Giuseppe: a lui l’angelo di Dio appare I 
costantemente; invece in san Luca dal principio alla fine la Madre di Gesù 
rimane il personaggio principale della scena; vi compare tra Elisabetta e Anna, 
che hanno il compito di proclamarne le grandezze. Oltre Maria, madre di Già- | 
corno e di Giuseppe, e Maddalena, conosciuta dai primi tre evangelisti. Luca 
ricorda anche Susanna, Marta, sorella di Maria e Giovanna, moglie di Chuza, 
l'intendente del tetrarca Erode. Molti miracoli, riferiti solo dal terzo Vangelo, 
sono fatti in favore di donne: la vedova di Naim, la peccatrice dell'ottavo capi¬ 
tolo, la liberazione della Maddalena, la donna guarita dal male che la torrnen- 1 
tava da diciotto anni; vi sono anche parecchie scene dove le donne sono in pri¬ 
mo piano: l’obolo della vedova, la parabola del giudice iniquo; le figlie di Geru¬ 
salemme che compiangono Gesù, l’ospitalità ricevuta in casa di Marta e di 
Maria, la donna che proclama beata la madre di Gesù. Lo stesso rilievo fu fatto ‘ | 
per il libro degli Alti » (Durand, O. c p. 139-140). 

In ogni caso san Luca o la sua fonte attinsero i minuti particolari, che 
caratterizzano il racconto dell'infanzia, da un ambiente molto intimo alla Ver¬ 
gine o da Lei stessa. Infatti il terzo Vangelo non si limita a ricordare le parole 
deH’Angelo e di Maria nell'Annunciazione, ma sa anche che la Vergine fu tur¬ 
bata dagli elogi del saluto; riferendo l'episodio di Simeone, nota l’ammirazione 
di Maria davanti alle visioni profetiche del vegliardo; per Betlemme e Naza¬ 
reth Luca specifica due volte {Lue. 2, 19. 51) che la madre conservava il ricordo 
di tutte queste cose nel suo cuore, per ricordarsene e ripensarle con amore e 
raccontarle più tardi; infine quando il fanciullo è ritrovato nel Tempio, i ge* 
nitori non capiscono il contenuto della parola di Gesù (Le. 2, 50). Godei, Zahn, 
Plummer, Ramsay, Sandy, Harnarck, per citare solo i protestanti, ammettono 
che i racconti evangelici risalgono al circolo che attorniava Maria. 

3. Prodotto del folklore. - Se è cosi diventa certo molto difficile pensare che 
questi racconti siano stati creati attraverso il folklore. Infatti, secondo alcuni 
critici, la fede nella messianità di Gesù prodotta dalla fede nella sua resurre¬ 
zione, avrebbe persuaso i fedeli ad attribuire a Cristo un'origine diversa da 
quella degli altri uomini. Sotto la pressione dell’idealizzazione sentimentale e 
della devozione della Chiesa antica, alcune leggende riguardanti grandi uomi¬ 
ni, come Sargon, Ciro, Romolo, o anche i miti buddistici, i misteri mitriaci, 
e le credenze babilonesi, avrebbero servito come sustrato alla credenza cristia¬ 
na; ma queste posizioni sono troppo spesso ispirate da sistemi filosofici nei 
quali viene assolutamente proscritto il soprannaturale. 

Occorre notare che i seguaci di queste ipotesi sono gli stessi che rigettano 
l’autenticità dei capitoli, per avere a disposizione un lasso di tempo sufficiente 
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perchè abbia a sbocciare e svilupparsi questa sintesi pagano-cristiana; però pos¬ 
siamo chiedere loro perchè i racconti di Matteo e di Luca portino l’impronta 
della semplicità e della sobrietà e riflettano uno stato della credenza cristiana 
' meno sviluppato di quello delle Lettere di Paolo o del Vangelo di Giovanni, 
per-chè fecero uscire Gesù da una famiglia povera, e lo fanno nascere in una 
stalla? Perchè dargli una mangiatoia come culla, un'umile casa per dimora? 
perchè lasciarono sussistere tanti tratti che sentono di particolarismo dopo che 
^universalismo di Paolo aveva trionfato definitivamente? Perchè il Verbo di 
pio, raggiante di gloria e verità, si presta alle vessazioni di Erode, e ai disagi 
della fuga in Egitto? D'altra parte il racconto di Luca rivela un'arte consu¬ 
mata. « Questi racconti e i cantici che racchiudono fanno rivivere non il cri¬ 
stianesimo già maturo, che Luca aveva sotto gli occhi quando componeva il 
suo Vangelo, ma le prime mosse dell'era messianica e i primi raggi dell’auro¬ 
ra j> (Lebreton, ivi» p. 33). 

D'altronde « la storia di Giovanni Battista e quella di Gesù sono col¬ 
legate secondo le regole del parallelismo, le quali però, lungi dall’esigere so¬ 
miglianza perfetta, danno rilievo al pensiero solo con certi contrasti, che si 
percepiscono tanto più facilmente quanto più l'andamento è parallelo. La 
storia di Giovanni e quella di Gesù raccontano gli stessi fatti, ma con linea¬ 
menti tali da dare a ciascuna vita un vero carattere e anche in modo che una 
è subordinata all’altra e, se Giovanni appare tanto grande, ciò è solo per far 
risaltare la grandézza incomparabile di Gesù. L'angelo Gabriele appare a Zac¬ 
caria, padre di Giovanni, e a Maria, Madre di Gesù: Zaccaria domanda spie¬ 
gazioni, Maria vuole essere illuminata. Le due madri s'incontrano; Elisabetta 
saluta Maria e Giovanni trasalisce di gioia per la presenza di Gesù. I due raccon¬ 
ti qui sono certamente connessi, ma solo l’uno conduce all'altro » (Lagrange, 
UEvangile selon saint Lue, p. lxxxviii). Ora questo carattere artistico del fon- 
1 do è della forma in Luca, come l'impronta di storia provvidenziale data da 
Matteo al suo racconto, fanno vedere che i redattori di questi racconti sono 
personalità capaci di dare ai fatti attinti dalla tradizione un andamento e un 
significato particolare. Attribuire loro, da una parte, forza di pensiero poco co¬ 
mune, perfetto tatto nelle narrazioni diffìcili, senso storico ignoto agli antichi 
e, dall’altra parte, credulità eccessiva, ingenuità illimitata o una facoltà crea¬ 
trice di fatti leggendari significa unire in una sola persona attributi contrad¬ 
dittori, ignorati dalla realtà; se Luca e Matteo vollero fare della storia e del¬ 
l'apologetica, o controllarono sulle migliori fonti i fatti che riferiscono, o han¬ 
no voluto ingannarci. 

4. L’armonia tra Matteo e Luca e il silenzio di Marco. - La più 

forte obiezione, l’unica vera difficoltà contro la storicità dei racconti, viene da¬ 
gli stessi evangelisti, a) All'interno dei loro vangeli non tradiscono forse uno 
stato di credenza che esclude la verità dei loro primi capitoli? Il precursore 
che compare in Le. 7, 19, = Mt. 11, 3 e non sembra conoscere il carattere in¬ 
timo di Gesù, è colui che in Le. 1, 44 riconosce la sua inferiorità davanti alla 
Madre del Messia? La parentela di Gesù è proprio la stessa sia quando appare 
nella vita pubblica e sia nei primi capitoli dove tutto la portava a riconoscere 
il carattere soprannaturale della nascita e della missione di Lui? b) Antichi e 
moderni si preoccupano delfiaccordo tra Matteo e Luca. Luca non conosceva 
nè i magi, nè la strage degl'innocenti, nè la fuga in Egitto. Secondo Matteo 
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Gesù è di Nazareth solo accidentalmente. Egli è betlemita di diritto, c) Infine se 
la nascita di Gesù fu tanto meravigliosa, come poteva un evangelista omettere 
questi racconti essenziali? 

j Risposta. - a) Tra la nascita e la vita pubblica di Gesù trascorrono circa 
trent’anni. La parentela dovette sapere qualcosa delle meraviglie che ne ave¬ 
vano accompagnato la nascita, ma le era certamente sfuggito il senso profondo 
del mistero. « Constatando ogni giorno che egli non si distingueva dagli altri 
fanciulli, arrivarono al punto di non attendere più nulla di straordinario da 
lui n (Durand, ivi, p. 145). Nè Luca nè Marco videro contraddizioni nel loro 
racconto e specialmente il caso di Giovanni è molto comprensibile, poiché il 
precursore sulla missione messianica di Gesù non aveva ricevuto abbastanza 
lumi onde la sua anima impaziente potesse cogliere il modo dolce e lento del 
pacifico rinnovatore. 

b) Tra Matteo e Luca non c’è affatto contraddizione. I punti di vista so¬ 
no diversi, nessun evangelista, tanto qui che altrove, intendeva raccontare tut¬ 
ti i fatti, dei quali fecero una scelta ispirata dallo scopo cui miravano o dalla 
destinazione del loro scritto. Matteo, preoccupato com’è di far vedere la di¬ 
scendenza davidica, spiegherà come Gesù possa essere detto nazzareno, essendo 
nato a Betlemme. Luca potè avere motivi a noi ignoti di conservare il siien- 
zio sui Magi, che comporta quello sulla fuga in Egitto e sulla strage degrinno- 
centi. L’accordo fondamentale sulla nascita verginale ha un peso enorme dopo 
le divergenze accidentali, nè si dimentichi die, se i cristiani ricevettero le due 
narrazioni, è perchè esse attingevano a un fondo comune, in intimo contatto 
con la realtà. Scrive Durand: « Occorre molta discrezione quando si tratta di 
dire, non già ciò che un autore ha conosciuto, ma ciò che ha ignorato, perchè 
ha messo questo nel tal posto piuttosto che in quell’altro, e specialmente per 
quale motivo tace mentre, secondo ogni verisimiglianza, poteva parlare... Spes¬ 
so c’è più saggezza nell’ignorare che nell’aifettare un sapere di cattiva lega. 
Qui le soluzioni facili e il tono apodittico sono un pregiudizio sfavorevole » 
(ivi pp. 212-213). 

c) Il silenzio di Marco, che bisogna avvicinare a quello di Giovanni e di 
Paolo, si spiega facilmente, avendo lo scopo di riportare la catechesi cristiana; 
e se i fatti dell’infanzia pungono la nostra curiosità, non hanno però il carata 
tere pubblico della predicazione, della morte e della resurrezione di Gesù. 

4 

5. Il confronto con i vangeli apocrifi. - Per esdudere l’autorità storica 
dei primi capitoli di Matteo e di Luca, essi furono relegati al livello della pro¬ 
duzione apocrifka del secondo secolo, che nei racconti dell’infanzia tendono 
a introdurre il meraviglioso a profusione. Un confronto, anche solo superfi¬ 
ciale, mette in risalto la differenza che distingue una perla dall’imitazione vol¬ 
gare. La scoperta recente di un brano d’un vangelo apocrifo mostra che questo 
genere di letteratura si diffuse molto presto tra i cristiani. Il Protovangelo di 
Giacomo fa di Maria la figlia d’un ricco giudeo, la fa restare al Tempio duran¬ 
te tutta la giovinezza, la fa nutrire da mani angeliche, a quattordici anni le fa 
rifiutare il matrimonio che le è proposto e, per deciderla, occorre il miracolo 
del bastone di Giuseppe che sarebbe fiorito o sarebbe venuta una colomba a 
posarsi sul capo del vegliardo. Il falso si rivela ancor più grossolano nel rac¬ 
conto della nascita: Un'ostetrica, Salome, vuol accertarsi della 




















LA CONCEZIONE VERGINALE 


1025 


jì Maria dopo il parto ma resta con la mano disseccata» che però viene guari¬ 
ta al tocco del Fanciullo Gesù, Nel Vangelo di Tommaso Gesù Bambino pla¬ 
sma uccelli d'argilla in giorno di sabato, ed egli se ne giustifica comandando 
loro di volarsene via; un bambino muore per averlo urtato involontariamente; 
Giuseppe per due volte corregge Gesù per i suoi capricci. Il Vangelo arabo del- 
l'infanzia è ripieno di storie ridicole e amplifica gli altri apocrifi. Questi rac¬ 
conti insomma portano impresso il segno deirinvenzione tanto da non poter 
essere accolti dalla coscienza cristiana. 

r 

Conclusione. - Imponendo ai fedeli di credere ai fatti contenuti nel van¬ 
gelo dell'infanzia, la Chiesa non abusa della sua autorità dottrinale e la prati¬ 
ca del suo diritto riposa su basi razionali incontestabili. Le narrazioni deir in¬ 
fanzia appartengono a opere storiche e beneficiano del loro credito. I credenti 
non ammettono soltanto la realtà di questi fatti, perchè la Chiesa li insegna; 
essi trovano una giustificazione sufficiente nella testimonianza di Matteo e 

di Luca. 


CAPITOLO III. - LA CONCEZIONE VERGINALE 


Preliminari. -1. Questo studio e il seguente (IV: La perpetua verginità 
di Maria) intendono provare la legittimità della fede nella verginità di Maria 
nella concezione, nel parto e dopo la nascita di Gesù. Ma prima d’ogni altra 
considerazione, occorre ricordare il dato esatto del problema. 

Siamo davanti a un fatto che per la sua natura sfugge alla pubblicità. 
San Tommaso classifica questo miracolo nella categoria di quelli de quibus est 
fides, distinguendolo dagli altri ad fidei comprobationem, come la guarigione 
di malati, la resurrezione dei morti, la moltiplicazione dei pani. Quello è più 
nascosto, questi sono manifesti (Summa Theologica, parte III, q. XXIX a. I, ad 
2). A noi basta dimostrare la legittimità della nostra credenza, di cui l'esame 
della tradizione primitiva fa vedere l’antichità. Essa però risale agli apostoli o 
s'introdusse surrettiziamente nel deposito cristiano? Se fa parte delle credenze 
primitive del cristianesimo, non si scoprono tradizioni anteriori o contempora¬ 
nee che la contraddicano? Provando che la fede nella verginità di Maria fa 
parte del primitivo deposito cristiano, si sarà rivendicato alla Chiesa, con argo^ 
menti storici, il diritto d'imporre questa stessa fede a tutti i fedeli. 

- 2. Nel capitolo precedente abbiamo dimostrato la storicità del vangelo 
dell infanzia, che registra le affermazioni della concezione e del parto verginale, 
le quali beneficiano quindi del credito che abbiamo riconosciuto all'insieme 
della fonte. Tuttavia per il carattere soprannaturale del racconto, i critici dalle 
concezioni filosofiche ciré escludono il miracolo, sono indotti a ricercare come 
queste credenze poterono nascere negli ambienti cristiani. Non è nostro com¬ 
pito seguirli nella loro filosofia della storia e ci dobbiamo accontentare di os¬ 
servare che la loro « fede » è anteriore ed è su di un altro piano dalla ricerca 
Storica pura, cui molti di costoro si appellano assai volentieri, e quindi non 
hanno motivo di rimproverare ai credenti d’essere legati dal domma. Nè le 
prime comunità cristiane nè i teologi moderni avevano bisogno d’inven- 
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tare la fede nella verginità di Maria per provare la loro fede nella divinità di, 
Gesù; accettando questa fede la Chiesa antica e attuale continua nella via im- 
posta dai fondatori del cristianesimo. 

3. Queste riflessioni impongono le divisioni e il metodo al nostro lavoro. 
Che Maria sia rimasta vergine nella concezione di Gesù è un problema che ri¬ 
sulta dalla critica dei libri sacri; che sia rimasta vergine fino alla morte si può 
affermare solo aggiungendo alla testimonianza dei libri canonici quella della 
Chiesa primitiva. Queste due questioni devono essere trattate separatamente, 
ma unica è la via da seguire. Liberandosi dalle obiezioni particolari, di cui sì 
potrebbe accrescere il numero, bisogna mettere in rilievo nelle fonti 1*afferma¬ 
zione di questa credenza, stabilire l'autenticità dei testi contestati, analizzare il 
grado d'evoluzione che rappresentano le concezioni e dare allo sbocciare della 
fede una sufficiente spiegazione storica. 


1. Testi. - I due Vangeli affermano categoricamente che Gesù nacque da 
Maria senza l’intervento di Giuseppe. 


I. Matteo. - In San Matteo il vangelo deH'infanzia è concepito dal punto 
di vista di san Giuseppe: le genealogie finiscono a « Giuseppe, lo sposo di Maria, 
dalla quale nacque Gesù che si chiama Cristo » (1, 16); la generazione di Cri¬ 
sto annunciata solamente (1, 18) comincia con la spiegazione data a Giuseppe 
della gravidanza della sua fidanzata: « Ciò che è concepito in lei è l’opera dello 
Spirito Santo» (1, 20); questa meraviglia si opera perchè si compia l’oracolo: 
« Ecco, la Vergine concepirà e darà alla luce un figlio » (1, 23). Giuseppe pren¬ 
de Maria con sè « e non la conobbe fino al giorno in cui diede alla luce un 
figlio ». Giuseppe è al centro delle narrazioni di Matteo. L’evangelista tuttavia 

10 fa intervenire con tale insistenza solo per notare il legame di Gesù con Da¬ 
vide, di cui Giuseppe è figlio (1, 20) com'è provato dalla genealogia, e per spie¬ 
gare che, pur beneficiando di questa discendenza che ne accreditava i titoli 
messianici presso i suoi, Gesù ne è solo figlio legale; Giuseppe accettò questa 
paternità ufficiale solo per il messaggio divino; per due volte revangelista ripe¬ 
te che la concezione è l’opera dello Spirito Santo (1, 19, 20). 

L’affermazione di Matteo è fuori dubbio; però il suo testo non porta forse 
nessuna traccia d’una credenza più antica, secondo la quale Gesù sarebbe stato 

11 figlio di Giuseppe e di Maria al modo di tutti gli altri uomini? Il versetto 16 
di questo capitolo I, in realtà ci è pervenuto in tre forme: 

1. « Giacobbe generò Giuseppe, il marito di Maria, dalla quale è nàto 

Gesù »: 

2. a Giacobbe generò Giuseppe, la cui fidanzata Maria vergine generò 

». 



3. « Giacobbe generò Giuseppe; Giuseppe , al quale era stata fidanzata la 
Vergine Maria , generò Gesù ». 

La prima forma è la meglio attestata e senza contraddizioni; la seconda 
ha per miglior appoggio il gruppo Ferrar e alcune versioni latine siriache e ar¬ 
mene; la terza ha come sostegno soltanto la siriaca del Sinai. In buona critica 
non si può disprezzare questa differenza di grado nell’attestazione; inoltre la 
lezione La spiega le altre. Colpito dal termine « marito di Maria » un copista 
rettificò precisando die Giuseppe era soltanto fidanzato e che essa era vergine;, 
stesso tempo fu indotto a non lasciare « è nato » al passivo che 
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c0 n l’attivo « generò », attribuito a Maria. Il traduttore siriaco, notando che 
generò » nella genealogia è sempre applicato all’uomo, continuò fino alla fine 
] a prima formulazione, stimando che l’inciso « al quale era fidanzata la Vergine 
diaria », manifestasse abbastanza il suo pensiero. Il P. Lagrange (Evangile selon 
s aM Matthieu , p. 7) dice che ammettere laS.a forma come primitiva è un’enormi¬ 
tà critica. Non più del traduttore siriaco, l’esegeta cattolico non si troverebbe im¬ 
barazzato dalla lezione di Syrsin, che anche il cattolico Heer adottò (Die Siumm- 
jjaume Jesu nach Mattaus und Lukas [L’albero genealogico di Gesù secondo 
latteo e Luca], Friburgo in Br., 1910, p. 154 sg.). Infatti anche se il testo 
dice che Giuseppe generò Gesù, ci si può chiedere se egli intende significare 
u na filiazione legale o una filiazione naturale. La soppressione dell’inciso è to¬ 
talmente arbitraria. Affermare che si tratta di generazione naturale, è appli¬ 
care al testo le esigenze d'un’evoluzione posta a priori in virtù di concezioni 
estranee alla storia o solo per impressioni personali, forse molto rispettabili, ma 
in con tròllabili. Anche se accettiamo la soppressione richiesta, non ne risulta 
che sia affermata la filiazione naturale di Gesù nei riguardi di Giuseppe, poi¬ 
ché nell’elenco il termine « generò » non significa necessariamente la discen¬ 
denza carnale: Gioram non è il padre di Ozia, nè Giosia è padre di Geconia, 
nè Geconia, che secondò Geremia (22, 30) fu sterile, è padre di Salatine!. Bi¬ 
sogna quindi provare: L che in questo caso la paternità di Giuseppe non po¬ 
teva essere adottiva o legale; 2. che l’ultimo redattore tradì l’intenzione del 
testo primitivo con un’esegesi tendenziosa; 3. che la rettifica non è il frutto di 
una migliore conoscenza dei fatti, ma d’un’evoluzione della fede cristologica ( 1 ). 

IL Luca. - Il racconto di Luca è dominato, più ancora di quello di Mat¬ 
teo, dall’idea della concezione soprannaturale, poiché il terzo vangelo in. un 
primo quadro descrive le due annunciazioni e la. visitazione; in un secondo le 
due nascite e la presentazione al tempio; infine il racconto del viaggio di Gesù 
a Gerusalemme fa vedere la manifestazione della sua dignità al mondo. Ora le 
due annunciazioni sono presentate in modo da mettere in risalto la persona di 
Zaccaria da una parte, la persona di Maria dall’altra; la visitazione fa vedere 
la superiorità dell’attesa di Maria su quella di Elisabetta; nella presentazione 

fi J Ci sia permesso di richiamare l’attenzione su un caso tipico del metodo di Ch. 
Guignebert , nel suo Jesus , Parigi. 1933, p. 127. 1) Erudizione: a prima vista sembra bril¬ 
lante, ma ben presto si mostra deficiente : Guignebert cita un secondo manoscritto, sco¬ 
perto da Conybeare al Vaticano e che appoggerebbe la lezione di Syrsin. Questo mano¬ 
scritto dev’essere il Dialogue of Thimoty and Aquila , Ànccd . Oxon. classimi serie , t. vili, 1898; 
già da lungo tempo non si riconosceva più alcun valore a questo testimonio. Gir. Dorand, 
0 . c. pp. 77-83 ; F. C, Btjrkitt, Evangelium da Mepharresche, Cambridge, 1904, 1. 11, p. 260; 
E. Klostermann, Das Matthàus-evangdimn 3 p. 7 . 2) Interpretazione tendenziosa: nella traduzione 
di Syrsin Guignebert sostituisce fidanzata con sposata. La formula i.aè«il testo da noi ac¬ 
cettato s senz’alcun 3 altra giustificazione; la formula del gruppo Ferrar viene passata sotto 
silenzio. 3) Affermazione incontrollabile: p. 127, la formula di Syrsin (3.a) viene dichiarata 
« probabilmente anteriore alla nostra » ; questa probabilità « indiscussa » deve provare che 
*■ là lezione più antica della genealogia di Matteo terminava certamente con l’attribuire 
la generazione a Giuseppe ». È vero che Guignebert a questa prova aggiunge il fatto che 
certi eretici per provare che Gesù è veramente figlio di Giuseppe e di Maria si sono ap¬ 
pellati alla genealogia di Matteo ; ma l’esame di questo nuovo argomento ci dimostre¬ 
rebbe che Cerinto, Carpocrate e gli E biondi imponevano ai testi modificazioni simili 
a quelle proposte da Guignebert. 
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al tempio Maria occupa il primo posto, e nell’episodio di Gesù tra i dottori, 
l'opposizione tra le parole di Maria: « tuo padre ed io » e quelle di Gesù « l a 
volontà del Padre mio » è intenzionale. Tutto ciò dimostra il posto più impor¬ 
tante del compito di Maria nella nascita di Gesù e inquadra in modo compie 
taihente naturale i versetti 34 e 35: «Allora Maria disse all’Angelo: "Come 
potrà avvenire questo, se io non conosco uomo?" e l’angelo le risponde: "Lo 
Spirito Santo verrà sopra di te, e la potenza dell'Altissimo ti coprirà della sua 
ombra e per questo il bambino nato (sarà) santo, sarà chiamato Figlio di Dio" 

L’economia del racconto e l'esame particolare dei testi dimostrano che 
essi sono autentici e fanno corpo con tutto il racconto di Luca. Infatti: Lo Se 
Pangelo si rivolge a Maria come a Zaccaria, se entrambi sono autori di cantici 
di ringraziamento, non è forse perchè questi due personaggi hanno una parte 
centrale nella nascita annunziata? Quale sarebbe roriginalità e la parte attiva 
di Maria se Ella è madre come tutte le donne? 2o Se il miracolo della nascita 
di Giovanni è grande a motivo della sterilità e dell’età di sua madre, il miraci 
. lo della nascita di Gesù, che l’angelo paragona all’altro (1, 36), non dovrà con 
sistere nella vittoria su ostacoli fisici superiori? 3.o L 'Ecce anelila Domìni indica 
in Maria una sommissione: la sua adesione non suppone forse una discussione 
e un mutamento nell’orientamento di vita che è facilmente spiegabile con la 
volontà di Maria di essere vergine? 4.o Gesù al tempio opponendo il suo vero 
padre a quello di cui parla Maria, non indica forse di non avere altri padri? 
L’esegeta protestante Feine, ha un'espressione giustissima ricordata da G. van 
Combrugghe: «Sopprimere questi due versetti significa togliere i diamanti la¬ 
sciando la montatura » (De Beata Maria Virgine, Gand 1913, p. 41). Esaminan¬ 
do più a fondo il contesto, vi scopriamo la stessa armonia. Paragonato ai ver¬ 
setti 31-32, dove si dice che il figlio di Maria, che verrà chiamato Gesù, sarà 
grande, figlio dell’Altissimo, erede del trono di Davide, il versetto 35, che lo 
proclama santo e Figlio di Dio, non offre contraddizione; l'angelo (v. 36), dopo 
aver dichiarato come il figlio della vergine sarà l'opera di D-io, senza l’uomo, 
poteva ora dargli il suo vero nome, e aggiungendo che Elisabetta, vecchia e steri¬ 
le, aveva concepito ed era al sesto mese, Gabriele dà un segno che non avrebbe 
più importanza se si tolgono le meraviglie del versetto 34 e 35, che è invece 
perfettamente a posto se si ammette che da parte di Maria, come d’Elisabetta, 
Dio sovvertirà le leggi naturali per dare loro un figlio. Negli stessi versetti non 
mancano gli indizi stilistici per accordarli col resto dei capitoli. Sono segni dello 
stile lucano chiamare Dio l’Altissimo, dire che lo Spirito verrà sopra dì te, usa¬ 
re « pròs » col verbo dire, mentre ciò che si può notare contro non conta 
quasi nulla (2). 

I testi di Matteo e di Luca asseriscono la concezione verginale di Maria. 
Si deve dunque considerare il valore di tale insegnamento; Lo dimostrando 
che questa credenza è primitiva; 2.o rivendicando l’oggetività del fatto come 
unica ragione sufficiente della realtà della fede. 


(2) L’autenticità di Le. 1, 34*35 è stata attaccata compattamente da numerosi 
critici, e soprattutto di A. Von Harnack, Lue . I, 34-35 in Zeitschr. fiir die N. T. W., 

t. ir, igoi, pp. 53-57 ; si possono trovare i suoi argomenti acutamente ripresi e confutati 
in J. Gresham Machen, The Virgin Birth , New-York, 1930, pp. 119-168 (protestante) e 
in J. M. Voste, De conceptione virginali Je.su Chris ti, Roma, 1933, pp. 40-51. II dotto profes¬ 
sore riporta l’essenziale della discussione, che oggi sembra spenta. 
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2, Le obiezioni. - Che la fede nella verginità di Maria, nei racconti di 
latteo e di Luca, sia primitiva risulta in modo generale dal fatto che tale dot¬ 
trina appartiene realmente ai documenti che la contengono e che tali docu¬ 
menti hanno un ottimo valore di testimonianza, essendo fonti eccellenti. Avre¬ 
mo la dimostrazione completa dopo aver risolto queste questioni; allora reste¬ 
rà solo da fare fino nei minimi particolari, il confronto tra questa fede e il re¬ 
sto dei testi del Nuovo Testamento. 

1. E prima di tutto come possiamo accordare la dimostrazione dei due 
evangelisti riguardo alla filiazione davidica di Gesù attraverso Giuseppe, se si 
esclude proprio costui dagli antenati di Cristo? D'altronde Luca non chiama 
forse spesso Giuseppe e Maria genitori di Gesù? Come spiegare che essi si stu¬ 
piscono (2, 35-50) conoscendo E origine soprannaturale del loro figlio? La ri¬ 
sposta a queste difficoltà si trova nello stesso Vangelo. Al versetto 16 della sua 
genealogia Matteo fa vedere chiaro che gli importa solo la discendenza davidica 
legale, e Luca dice esplicitamente che Gesù era figlio di Giuseppe solo nelLesti- 
mazione (3, 23). Gli evangelisti si accontentarono di questo legame di Gesù con 
Giuseppe per ritenere che gli ascendenti delibino fondassero i diritti dell’altro. 
Si può discutere, se si voglia, il punto di vista giuridico secondo le nostre con¬ 
cezioni moderne, ma Tafiermazione e il procedimento degli evangelisti sono 
indiscutibili e dopo tutte le loro spiegazioni perchè affaticarci a precisare cri¬ 
ticamente ogni volta che parlano dei genitori e del padre di Gesù? Infine il loro 
stupore può provenire da numerose ragioni; tra il sapere e l’esaurire l'oggetto 
della conoscenza, vi è largo posto allo stupore. 

2, Il valore delle tradizioni di Matteo e di Luca viene forse diminuito 
dal silenzio di Marco , Paolo e Giovanni? 

Abbiamo detto quello che in generale si deve trarre dall’argomento del 
silenzio. Possiamo ammettere la tesi di Guignebert ( o . c., p. 128) che cioè la 
concezione verginale non suscita nessuna eco in tutto il resto del Nuovo Testa¬ 
mento, se proviamo immediatamente che nulla la contraddice. Dal silenzio di 
Marco concludere al rifiuto delle tradizioni, affermare che nella redazione pri¬ 
mitiva di Marco lo Spirito Santo prende dimora in Gesù nel battesimo e non 
nella concezione, significa mascherare una ritirata dietro una nebbia ar¬ 
tificiale. 

Non stupisce forse il fatto che Marco non dà mai a Gesù il nome di figlio 
di Giuseppe, ma quello di Figlio di Maria o di Figlio di Dio? Dove Matteo par¬ 
la del figlio deir artigiano (13, 55) e Luca del figlio di Giuseppe (4, 22) il paral¬ 
lelo di Marco ha figlio di Maria (6, 2). V. Rose ( Etudes sur les Evangiles, Pari¬ 
gi, 1902, p. 56) conclude giustamente: «In ogni caso se - (Marco) credeva alla 
nascita soprannaturale e alla verginità di Maria, non poteva parlare altrimenti ». 

Nè maggiori argomenti contro la concezione verginale si possono dedur¬ 
le da Marco 3, 21. I parenti di Gesù, credendolo fuori di sè, un giorno ven¬ 
gono per prenderlo. Era con loro la madre di lui, ma se anche i « fratelli » di 
Gesù lo giudicano sfavorevolmente, nulla permette di attribuire le stesse idee 
alla Madre. 

Quanto a Paolo si dice: Lo che non si sarebbe impigliato nella dottrina 
dell’Adamo celeste venuto a rinnovare il mondo, se avesse creduto che il Signo¬ 
re era nato da Maria « per opera dello Spirito », e che 2.o il testo di Gal. 4, 4; 
ù Dio ha mandato il Figlio sno nato da una donna» si deve intendere « come 
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una testimonianza in favore della nascita normale di un figlio giudaico»; B.o ' 
che, secondo la Lettera ai Romani, Gesù Cristo è nato dal seme di Davide se¬ 
condo la carne ed è Figlio di Dio secondo Io spirito per la sua Resurrezione 
(Guignebert, o. c., p. 131). Ci stupisce di trovare continuamente ripetuti qug. 
sti argomenti tante volte confutati. San Paolo ricorda solo un piccolo numero 
di fatti della vita terrena di Gesù e, col suo silenzio, suppone una catechesi 
« su quello che Gesù aveva cominciato a dire e a fare dal battesimo fino alla 
resurrezione» (Atti 1, 5). Nessuno pensa di negare le relazioni di Paolo e dì 
Luca; fra i tre sinottici Luca più di tutti ha una dottrina paolina (cfr. M. j, 
Lagrange, Evangìle selon saint Lue , p. 118 sg.), ed è una visuale storica errata 
opporre Luca e Paolo; ma siccome la critica cavilla tanto sull’autore degli 
Atti quanto sulla composizione lucana del Vangelo, ci limitiamo a esaminare 
solo la testimonianza paolina. Non c’è in lui una sola riga che escluda la con¬ 
cezione verginale. La dottrina del Nuovo Adamo è indipendente daH’origine 
umana di Gesù, essendo la sintesi della soteriologia del grande apostolo, che viri- 
corre non per spiegare la divinità di Gesù, ma per dare un fondamento alla 
dipendenza del credente da colui attraverso il quale viene ogni salute. In Gal, 

4, 4, Paolo insiste sull’umiltà di Gesù Cristo e trova utile ricordare che, sebbene 
figlio della donna, Gesù non è affatto peccatore. Se Gesù fosse figlio di un uo¬ 
mo e di una donna, Paolo come ne avrebbe spiegato l’esenzione dal peccato? 

Si può trovare più strano che l’apostolo dichiari Gesù nato dal seme di Davide, 
che sentire Luca e Matteo dirlo figlio di Davide? 

Secondo Guignebert, lungi dal garantire la leggenda di Matteo e di Lu¬ 
ca, Giovanni non trascurerebbe l’occasione di scrivere che Gesù è figlio di Giu¬ 
seppe (1, 45; 6, 42; 7, 3-5). Possiamo soltanto rimandare agli studi speciali per 

10 studio di 1, 13, dove sono di fronte due lezioni: «Non è dal sangue, nè da 
voler di carne, nè da voler dell’uomo, ma è da Dio (I) che egli è nato », o (II) 

« che essi sono nati ». La prima lettura, fatta collocando questa testimonianza 
nel suo contesto storico, vedrebbe qui un’indubitabile asserzione in favore della 
concezione verginale. Un autore della fine del primo secolo che conosceva le 
narrazioni della nascita di Gesù non poteva scrivere una frase come quella rap¬ 
presentata da I, senza prender posizione in favore della divina concezione di 
Cristo. Ancora una volta mettiamoci nella posizione più svantaggiosa e faccia¬ 
mo astrazione da questo testo. I critici pensano che Luca e Matteo siano pro¬ 
dotti letterari assai tardivi, ma Giovanni lo sarebbe assai più di loro, giacché 
la cristologia del quarto vangelo sembra loro sempre più sviluppata di quella 
dei primi capitoli di Matteo e di Luca. È quindi molto difficile per essi negare 
che il redattore Giovanni conoscesse i redattori Luca e Matteo; in questo caso, 
l’argomento del silenzio sta contro di loro. Giovanni conobbe non solo le nar¬ 
razioni sinottiche nel ministero pubblico, ma conosceva Luca e Matteo come 

11 abbiamo ora e non li contraddice. Si può forse asserire che chiamando Gesù 
a figlio di Giuseppe » egli abbia voluto accusare di falso le dottrine riportate 
dai due evangelisti? Perchè negargli il diritto di conformarsi a un modo già 
corrente di parlare che non doveva stupire i suoi lettori più di quanto non 
stupisca il più scrupoloso credente dei nostri giorni? La dottrina giovannea del 
Logos fatto carne e l’insegnamento paolino del figlio fatto uomo dispensavano 
gli apostoli dal riferire dettagli storici sulla nascita di Gesù senza partecipazione 
di uomo. Non entrando questo fatto nella sintesi della loro cristologia e soterio* 
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logia, non occorreva che tornassero su tale credenza, che era inglobata nella, 
loro fede nella divinità di Gesù (3). 

Nella tradizione cristiana primitiva non c’è nulla che permetta di suppor¬ 
re uno stadio di sviluppo della fede in cui si escludesse la fede nella concezione 
verginale. Bisogna dunque spiegare questo stato di spirito. 


3. Orìgine della credenza. - Allo storico delle idee che cerca i fattori de* 
terminanti la fede di Matteo e di Luca, si presentano tre ipotesi. 1. Le idee 
nossono provenire dalPambiente greco, attraverso una contaminazione del dato 
cristiano con le leggende pagane; 2. Possono derivare da centri giudeo-cristianij 
3 Possono essere il prodotto della coscienza cristiana. 

1. Gl'influssi greci. - Tra gli influssi pagani che poterono avere qualche re¬ 
lazione con la tradizione cristiana, riteniamo soltanto quello dell’ellenismo. Il 
problema degl’infiussi, per avere qualche significato, deve restare nel concreto. 
Poco importa che gli Australiani o altre popolazioni possano immaginare una 
concezione senza unione, non avendo questi casi nulla a che fare con noi. Nè 
bisogna dimenticare che la concezione di .Gesù non è la produzione di un esse¬ 
re umano, divinizzato in seguito, ma l'incarnazione d’un Dio preesistente. La 
natura umana riceve 1’esistenza non per generazione avvenuta mediante un 
Dìo e una donna, bensì Maria genera soltanto per l’operazione divina, che sup¬ 
plisce miracolosamente l’unione materiale; nè c’è produzione d’una nuova di¬ 
vinità, essendo il cristiano monoteista quanto il giudeo, (Cfr. M. j. Lagrange, 
la Conception surnaturelle du Christ d’après saint Lue, in Revue bìblique, 


1914, p. 196). 

Fatta questa premessa affrontiamo la teoria delle fonti elleniche. «Nel 
mondo greco-romano, dice Guignebert, si scoprono le analogie più sorprenden¬ 
ti con la storia miracolosa di Gesù » (o. c., p. 135): Perseo nacque dalla vergine 
Danae e da una pioggia d’oro; Nana, madre di Attis, è incinta perchè ha man¬ 
giato un frutto di melograno; i grandi uomini come Platone, Pitagora, Augusto 
nascono per partenogenesi o per l’intervento d'un Dio. Su queste prove Gui¬ 
gnebert basa il seguente ragionamento: «Si capisce molto bene come in am¬ 
bienti dove circolano tante storie di questo genere, i cristiani, preoccupati di 
dare una prova decisiva della fondatezza della loro fede nel carattere divino di 
Gesù, abbiano molto naturalmente pensato alle narrazioni usate per far rico¬ 
noscere gli uomini segnati del suggello della Divinità. Si sa che in simili casi 
non c’è un’imitazione cosciente d’una storia determinata, ma c'è l’influsso di 


una certa atmosfera di credulità. È un fenomeno che troviamo spesso » (ivi, 

p. 135), 


(3) Per stimmatizzare ancora una volta la maniera di Guignebert aggiungo che 
nei tre passi da lui citati : i, 45 ; 6,42 ; 7,3-5 nulla autorizza a scrivere che Giovanni « non 
si lascia sfuggire un’occasione » per proclamare che Gesù è figlio di Giuseppe. In 1,45 
è Filippo che dice a Natanaele: Abbiamo trovato colui del quale Mosè e i profeti hanno 
scritto : è Gesù, il figlio di Giuseppe di Nazareth ; in 6, 42 i Giudei mormorano e si chiedono 
come Gesù possa pretendere di discendere dal cielo, mentre si conoscono suo padre e sua 
madre i è il figlio di Giuseppe ; in 7, 3-5, citato solo per fare impressione sul lettore che non 
andrà a verificare, si tratta dei fratelli del Signore, ma è una questione completamente 
diversa. Dunque nei due casi dove Giovanni adopera il termine « figlio di Giuseppe », 
lo fa per riportare le parole altrui, dimostrando chiaramente di trasmettere Popinione 
altrui, senza tuttavia doverla far sua. 
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Contro questa teoria ci limitiamo ad alcuni argomenti decisivi, l.o Tra 
le leggende pagane e la tradizione cristiana c’è tale contrasto, che l’influsso do* 
vuto a un prestito è assolutamente inverosimile. L'idea di verginità era tal¬ 
mente estranea e così poco in onore nella mentalità del mondo pagano che 
non poteva venire da essa; 2 .o la tradizione cristiana è immune dal mito pa¬ 
gano; 3.o lungi dall’attribuirgli ima deificazione al modo dei pagani, i cristiani 
lasciarono al loro fondatore una nascita povera e oscura; 4.o l'incarnazione di 
un Dio preesistente è ignota al paganesimo; 5.o l'analogia con i grandi uomini 
superficialissima: Platone, ad esempio assomiglia a Gesù unicamente perchè 
Aristione, come Giuseppe, non interviene nella sua concezione. Tutte le leg¬ 
gende pagane suppongono l'azione maritale compiuta dal dio e dal suo fanta¬ 
sma (cfr. Lagrange, Evangile selon saint Matthieu } p. 44); 6.0 un domma crea¬ 
to in terra greca avrebbe potuto essere accolto nelle comunità palestinesi senza 
incontrare resistenza? Al contrario, come luogo d’origine, i testi rivelano un am¬ 
biente giudeo-cristiano. 

2. GVinflussi giudaici . - Eliminato l’ambiente pagano, è difficile ricorrere 
a un influsso puramente giudaico. Però i racconti di Matteo e di Luca hanno 
tracce incancellabili del vocabolario e di frasi semitiche, alludono a usi e per¬ 
sone che non interessano i cristiani ellenisti; Matteo suppone e non spiega le 
consuetudini matrimoniali; Luca, anche se non prende da una fonte scritta con¬ 
tinua, si basa su documenti di provenienza palestinese, come il Magnificat , il 
Benedictus, il Nunc dimitiis , la genealogia di Cristo. Però, come ammette anche 
il Guignebert, la Palestina non è un ambiente già favorevolmente disposto a 
ricevere un domma così nuovo, non avendo i Giudei nelle loro credenze nulla 
che li predisponga ad ammettere che una donna possa restar vergine nel parto¬ 
rire un figlio. Unico testo citabile è quello di Isaia 7, 14: « Ecco una donna 
non maritata è incinta e partorirà un figlio die sarà chiamato Emmanuele ». 
Ma nessun passo delle tradizioni messianiche posteriori all'esilio, presenta il 
Messia come dovesse nascere da una Vergine, e soprattutto mai come un Dio 
fatto uomo. 

3. Prodotto della coscienza cristianaf - Eccoci dunque ridotti a un am¬ 
biente cristiano e più precisamente palestinese. Vi sono due teorie. 

Harnack sostenne che i cristiani, convinti che il loro Cristo fosse nato 
dallo Spirito di Dio nel battesimo, e leggendo in greco la profezia d'Isaia dove 
la parola ebraica almah (Guignebert, non sappiamo perchè, scrive sempre 
Halamah) vien tradotta parthènos, cioè una vergine, proiettarono la profezia 
mal compresa nel campo della realta e legarono le loro convinzioni anteriori 
a quest’esegesi d'Isaia. Qui Guignebert non è lontano dalla verità quando scri¬ 
ve: « Isaia potè venir considerato testimonio profetico decisivo del segno mira¬ 
coloso ma non fu lui a suggerirlo » (p. 138), perchè tanto gli oracoli sul servo 

di Jahvé, quanto la profezia dell Emmanuele pare che non fossero familiari ai 
contemporanei di Gesù. 

La seconda teoria, patrocinata da Loisy e Guignebert, vuole che si parta 
dalla credenza cristiana nella divinità di Gesù per collegarvi la sua nascita 
verginale quale conseguenza: avendo Dio come padre, non ha ascendenti uma- 
ni, di qui tutta la storia registrata in Matteo e Luca. Notiamo che tra la morte 
di Gesù verso l’anno 30 e lo sbocciare di queste storie verso l’80, al dire di 
Guignebert (p. 140), cè ben poco tempo: la prima generazione cristiana non 
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LA CONCEZIONE VERGINALE 


era scomparsa completamente e se essa potè credere alla resurrezione di Gesù 
poco dopo la morte di Cristo, era necessario un certo tempo per divinizzarlo, 
lavoro che era finito verso il 50, data delle prime lettere paoline; ma, secondo 
il sistema critico, Paolo non conosce le leggende di Luca e di Matteo che anzi 
si contraddicono. Bisogna dunque supporre che in poche decine d'anni sia 
stato possibile diffondere in tutte le comunità la fede nella concezione vergina¬ 
le e abbellirla con racconti divergenti inventati di sana pianta. 

Si pretende appoggiare questa spiegazione sopra un testo e sopra un fatto.. 
Il testo è quello di Le. I, 35b, di cui bisogna presentare^ almeno due traduzioni: 
La « Perciò quel che di santo nascerà, sarà chiamato Figlio di Dio »; 2.a w Per¬ 
ciò il bambino sarà chiamato santo, Figlio di Dio », o ancora: « Perciò il bam¬ 
bino sarà santo e sarà chiamato Figlio di Dio ». In tutte queste espressioni Figlia 
di Dio può significare la natura divina di Gesù, ma numerosi commentatori non 
giungono fino qui, poiché le parole dell'angelo farebbero soltanto « un’allusio¬ 
ne alla natura divina di Gesù, più che una reale affermazione ipostatica » (cfr.. 
L. Marcirai, Evangìle selon saint Lue, nella Sainte Bible,' edita da R. Pirot, 
t. x, Parigi, 1935, p. 30). Inoltre in tutte le espressioni il « perciò » indica una 
causalità. Se si ammette la prima traduzione, il legame di causalità viene raffor¬ 
zato: la concezione verginale è la fonte della filiazione divina di Gesù; nel se¬ 
condo caso la concezione verginale è prima di tutto fonte di santità, « e il le¬ 
game di causalità che lega strettamente la santità all'azione dello Spirito Santo,, 
si rallenta e indebolisce relativamente alla filiazione ». Non occorre che noi 
prendiamo posizione nella disputa, poiché, s'intenda 1, 35b in un senso o nel¬ 
l'altro, è chiaro che, in nessuna interpretazione la concezione verginale è il ri¬ 
sultato della credenza nella filiazione divina; il rapporto è inverso: Gesù è 
chiamato figlio di Dio perchè nato da ima vergine. Il testo dice espressamente 
questo e più ancora: Luca al versetto 32 aveva già detto: « Egli sarà grande e 
sarà chiamato Figlio dell 9 Altissimo »: non si deve quindi intendere la relazione 
di causalità tra filiazione e verginità di Maria come se resistenza della filiazio¬ 
ne già proclamata dipendesse dalla nascita verginale, ma, grazie alla concezione 
verginale, Dio dimostrerà che il santo, causato dall’intervento dello Spirito, 
sarà suo Figlio per un titolo specialissimo. Il legame è quindi nella conoscen¬ 
za: « sarà riconosciuto, vocabitur , dalla concezione verginale che... », e nel fatto: 
un bambino concepito in questo modo ha Dio come padre in un modo tutto 
speciale, anche se non è figlio di Dio in tutta la forza del termine. Secondaria¬ 
mente Matteo, come Luca, riferisce in modo esplicito la nascita verginale, ma 
non allude affatto alla filiazione divina. Lungi quindi dal trovare un appoggio 
nel testo, la spiegazione evoluzionistica urta contro la testimonianza del Vangelo. 

Ed ecco il fatto: « Gli ebioniti che conservarono almeno una parte delle 
tradizioni primitive, tanto da figurare come eretici dal secondo secolo in poi, 
respingevano la dottrina della concezione verginale. Su questo punto abbiamo 
le testimonianze formali di Giustino e d’Epifanio (Giust., Dial. , 48, 4; Epifanio, 
Haereses , 30, 14; cfr. Guignebert, o. c., p. 132). Questo compendio è di quelli 
che falsano la visuale storica. Che si vuole provare? che in seno al cristianesi¬ 
mo c'erano due correnti: l’una che finì col creare la fede nella concezione 
verginale. Faina che continuò la tradizione primitiva e confutò questa creden¬ 
za. Ma non fu mai provato che gli ebioniti si collegassero a una tradizione più 
antica e i Padri, che ci trasmisero qualche notizia sulla loro setta, li collegano 
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a Cerato e distinguono molto nettamente tra i gruppi ebioniti; alcuni sono 
•ortodossi, e continuano la tradizione giudeo-cristiana della Chiesa primitiva; 
gli altri sono eretici e professano, tra gli altri, Terrore di credere che Gesù 
nacque come un altro uomo. L'insieme della loro dottrina si delinea netta¬ 
mente come un'alterazione d’un dato primitivo, che li condusse allo gnostici¬ 
smo. L'opposizione di Cerinto al dato primitivo gli era imposta dalle sue idee 
teologiche: tutto il corporeo è impuro; in Gesù lo spirituale viene da Dio, il 
materiale può avere origine solo da una normale unione tra Giuseppe e 
Maria (4). 

* 

Conclusione. - Ammessa Tinsufficienza della spiegazione ellenistica e giu¬ 
daica della credenza cristiana è dunque vano cercare in seno al cristianesimo 
una spiegazione diversa da quella suggerita dagli evangelisti e specialmente da 
Luca: la fede viene dalla testimonianza di fonti autorizzate, che hanno la loro 
origine ultima solo in colei che « conservava tutte queste cose nel suo cuore u, 
•cioè la Vergine Maria. 



LA PERPETU 


La verginità di Maria conservata durante e dopo il parto di Gesù, fa 
parte del dato cristiano ed è un insegnamento che riguarda nello stesso tem¬ 
po la Bibbia e la tradizione. Noi ci occuperemo in modo speciale soltanto della 
verginità durante il parto per dimostrare che nessun testo autorizza la nega¬ 
zione della perpetua verginità della Vergine. 

La tradizione. - Non si può tuttavia passare sotto silenzio la tradizione, 
anche come argomento puramente storico. Il dato della tradizione viene così 
riassunto da D. B. Capelle: « Adhuc Virgo v chez saint Irènèe in' Re eh ere hes de 
Théologie ancienne et médicvale , t. H, 1930, pp. 394-395: « Se abbiamo ben 
capito la sua testimonianza (di Origene), sembra che la perpetua verginità di 
Maria sia stata trasmessa dalla tradizione dei primi secoli più implicitamente 
che direttamente, come lo sarà l'Assunzione. Si spiegano così le negazioni di 
Tertulliano, il silenzio di molti, le esitazioni di alcuni, e così forse bisogna in¬ 
tendere l'atteggiamento dTreneo, le cui reticenze indicherebbero un delicato:- 
rispetto davanti a un mistero, più che una fede chiara in un fatto rivelato. In 
•questo senso Ireneo, assieme a San Giustino, è testimonio — prò temporum 
adjunctis — del domma futuro ». Dom Capelle ricordò questa situazione solo 
per precisare alcune affermazioni d’un libro che gli apologisti della verginità 
di Maria non potevano ignorare: H. ICoch, Adhuc Virgo: Mariens 
schaft und Ehe in der altkirchlichen Ueberlieferung bis zum Ende des 4. Jak - 
rhunderts , (La verginità e il matrimonio di Maria nelTantica tradizione eccle¬ 
siastica fino alla fine del secolo quarto) in Beitrage zur histor. Theol., fase, n, 

1929; vedi le precisazioni in Theologische Revue, t. xxix. 






(4) Sugli ebioniti si veda lo studio di J. Thomas, Le mouvement 
te, 150 a. C. - 300 d. C. t Gembloux 1935, p. 157. 
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p. 153 e in Zeitsckrift fiir Katholische Theologie , 1931, p. 136. (Nuova edi : 
Z jóiie interamente rifusa, Lipsia, 1937). 

La Bibbia. - Noi ci proponiamo di affrontare solo la seguente questione: 
jiel Nuovo Testamento c’è almeno una prova che escluda la perpetua ver- 
o-inità di Maria? 


a) Alcuni fatti. - Notiamo prima di tutto una serie di fatti: 1. Dove gli 
evangelisti parlano dell’infanzia di Gesù, c’è un solo bambino vicino a Giu¬ 
seppe e Maria e nel racconto dello smarrimento di Gesù al tempio, si ha pro¬ 
prio l’impressione che i genitori non abbiano altri figli. 2. I concittadini di 
Cristo chiamava Gesù «il Figlio di Maria». E. Renan ( Les Evangilcs, Pa¬ 
rigi, 1877, p. 542) commenta: « Questo suppone che egli fu conosciuto a lun- 
oo come figlio unico di una vedova. Tali appellazioni in realtà si affermano 
solo quando il padre non c'è più e la vedova non ha altri figli ». 3. Perchè 
Gesù morente affida la Madre a Giovanni, se ha ella altri figli? (Gv. 19, 26-27). 
Ghe cosa si deve concludere da questi fatti? Essi non possono offrire una prova 
nel senso stretto della parola. Non è impossibile che un amico intimo prenda 
con sè una donna che abbia figli. Si può dire che i « fratelli » del Signore, non 
avendo creduto in lui, turbarono le relazioni di famiglia. Gesù era chiamato 
il Figlio di Maria, ma è possibile che anche tutti i suoi fratelli fossero chiamati 
così. Infine, pur riconoscendo maggior forza di prova nel primo fatto, è sempre 
possibile che i figli di Maria siano posteriori al viaggio a Gerusalemme. Non 
fio citato Patteggiamento dei fratelli che trattano Gesù come minore (Me. 3, 21); 
si potrebbe anche dire che abbiano condotto la madre per supplire alla loro 
mancanza di autorità e che in simili casi il privilegio deH’anzianità cede al¬ 
l'affetto fraterno o all’onore familiare, secondo il senso che sì dà a « egli è 
fuori di sè », In ogni caso sembra proprio che Giuseppe non ci sia più. La con¬ 
vergenza dei fatti non vale una prova diretta, ma permette di affermare che i 
testi s’accordano mólto bene al fatto che Gesù era unico figlio di Maria. 

b) La risposta all*angelo. - Che pensare della risposta di Maria all’angelo: 
«Come potrà avvenire questo, se io non conosco uomo? » (Le. 1, 34). Conosce¬ 
re ha il senso semitico di avere rapporti coniugali. Per una fidanzata che, se¬ 
condo l’uso giudaico, poteva divenne sposa con semplice introduzione nella 
casa del marito, la domanda di Maria non ha senso, se ella vuol dire che igno¬ 
ra coinè potrà conoscere un uomo; è pure impossibile far dire alla Vergine 
che l’angelo dev’essere in errore nel suo annuncio, perchè ella non ha cono¬ 
sciuto uomo: il verbo non si può riferire al passato. Il «come potrà dunque 
avvenire questo » si deve spiegare: «Che cosa devo dunque fare per concepire 
e partorire un tale figlio », e ciò che segue può essere inteso in due modi: 

« se io non conosco punto uomo », cioè: spiegami il modo della sua concezio* 
ne (I) poiché un tale bambino non può nascere da rapporto con un uomo; 
oppure (II) « dato che io non voglio conoscere uomo », e in questo senso Ma¬ 
ria manifesta, di essersi fidanzata solo dopo essersi accordata con Giuseppe di 
astenersi dai rapporti coniugali nel matrimonio; una tale frase suppone che 
Maria vuole la verginità perpetua, e, in questa circostanza, sarebbe incom 
prensibile il fidanzamento senza un accordo preventivo col futuro marito. 

Nel primo senso Maria avrebbe compreso fin dalle prime parole del- 
rangelo che il Figlio deirAltissimo (v. 32) non sarebbe nato da Giuseppe e 
che ella sarebbe stata madre senza l'unione maritale. Però questa supposizione 
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è gratuita. L'angelo parla di concezione e di parto senza specificare, e non 
sappiamo se Maria sapesse che la Madre del Messia doveva rimanere vergine. 
Possono dare questa spiegazione solo quelli che attribuiscono a Maria la co- 
noscenza e Pintelligenza dell’oracolo di Isaia. Quindi non vi è che un senso 
ovvio, quello cioè che nelle parole di Maria vede l’affermazione d’una ferma 
risoluzione di conservare la verginità nel matrimonio. Quanto si può opporre 
a quest’interpretazione non può rovesciare questo stato di fatto, perchè il testo 
c’è, per quanto si dica essere impossibile che una vergine entri nello stato di 
matrimonio con una tale intenzione, che l’ideale della verginità era ignoto, 
che non c’è logica. Sarà utile ricordare l’ideale d’austera castità degli Esseni, 
che proponevano l’astensione coniugale e che simili idee potevano essersi in¬ 
filtrate in altri ambienti. Infine alla nostra coscienza cristiana ripugna non at¬ 
tribuire alla madre del nostro Dio lumi speciali su un ideale di santità che nei 
disegni della Provvidenza doveva nobilitare il genere umano. Ma qui non sia¬ 
mo più nella storia. 

c) 7 fratelli del Signore. - Svanirebbe il frutto di questo ragionamento, se 
i fratelli del Signore , di cui parla ripetutamente il Vangelo, sono figli di Maria, 
e se Gesù è veramente il primogenito d’una numerosa famiglia. 

Da molto tempo fu risposto a queste obiezioni. 1. Il nome a adelphoi » 
usato dalla Bibbia, pur indicando più naturalmente fratelli che cugini, « non 
conviene soltanto a fratelli propriamente detti, nè ai fratellastri (Gv. 27, 
15); ma è dato anche ai nipoti (Gen. 13. 8), ai cugini germani (I Paralip. 23, 
21), ai cugini più lontani (Lev. 10, 4), ai parenti in generale (4 Re 10, 13), e 
anche a semplici compatrioti (Gen. 19, 7), (Durand, o. c. y p. 247). - 2. Gesù è 
il primogenito. In Israele il primogenito doveva essere presentato al Signore 
(Num. 8, 16). Questo obbligo poneva i primogeniti in una classe a parte, ma 
il titolo non comportava che vi fossero altri nati dopo. C. C. Edgar (Annales 
du Service des Antiquitès de l’Egypte , t. xxn, 1922, pp. 7, 16, nn. 20-33) pub¬ 
blicò un'iscrizione giudaica scoperta in Egitto e datata probabilmente al tempo 
d’Augusto, cioè un epitaffio d’una madre morta nel parto del suo «primoge¬ 
nito» (Cfr. J. B. Frey, Biblica, t. xi, 1930, pp. 385-390). - 3. Infine quando 
Matteo, I, 25 dice: «E non la conosceva finché diede alla luce un figlio », biso¬ 
gna ricordare quanto dice Gerolamo (PL XXVI, 24): «Non ne segue che ab- 
biano avuto relazioni in seguito: la Scrittura fa vedere unicamente quello che 
non era avvenuto ». 

Possiamo concludere col Lagrange, Evangile selon S. Marc , p. 89: «Non 
pretendiamo che sia storicamente dimostrato die i fratelli del Signore fossero 
cugini, ma diciamo solo che assolutamente nulla si può obiettare contro la 
perpetua verginità di Maria, suggerita da molti passi della Scrittura e affer¬ 
mata dalla tradizione ». 


ALCUNE DICHIARAZIONI 


SULLA 


Osservazioni generali. - 1. La Chiesa cristiana crede nella divinità di 
Gesù, questo e uno degli articoli più fondamentali del suo credo. Si può diri 
cristiano chi lo rigetta? Se tale articolo è un errore, la « grande illusione » dì rii; 
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parlava Dielitzsch, dev'essere cercata nel Nuovo Testamento, non nelTAntica 
kegge, che da Abramo a Gesù, non durò di più della nuova, da Gesù a noi. 
jj suo campo d'azione si limitava a un popolo nel quale ci furono degli in¬ 
subordinati; la fede cristiana invece vuol conquistare il mondo e si presenta 
come Tultima parola delle comunicazioni divine all’umanità. Se la Chiesa c’in¬ 
ganna su un punto tanto essenziale, essa bestemmia, e i caratteri di credibilità 
di cui è dotata, santità e unità, diffusione meravigliosa e stabilità, non sareb¬ 
bero altro che appelli a un intervento divino per appoggiare Terrore. La pro¬ 
va della divinità di Gesù differisce da quella delTesistenza di Dio, in cui, affi¬ 
dandoci al valore della nostra conoscenza, dal creato risaliamo all'increato, dal 
finito alTinfinito, dal relativo all'assoluto. Per la divinità di Gesù invece am¬ 
mettendo resistenza di Dio, partiamo dall'asserzione di un uomo e gli chie¬ 
diamo le prove della sua dichiarazione, perchè Dio non può, senza rinnegarsi, 
autenticare la menzogna e un uomo senza il soccorso divino non può fare mi¬ 


racoli e profezie, basi solide e semplici su cui Gesù poggiava la sua dichiara¬ 
zione divina. La prova delTesistenza di Dio è un appello alla filosofia, quella 
della divinità di Gesù è un appello alla storia. 


2. Nel momento della redazione dei sinottici, gli scritti paolini provano 
che il cristianesimo, partito da una predicazione molto semplice, s era ben 
presto reso conto della profondità del suo insegnamento. L’apostolo delk nazio¬ 
ni rappresenta uno stato della teologia, della cristologia e della soteriologia 
che alcuni vollero opporre al dato primitivo. Paolo o Gesù, Paolo contro Ge¬ 
sù, fu il tema d’una discussione molto viva che ormai si tende a riconoscere co¬ 
me molto vana. (Cfr. C. H. Dodd, The present Task in Nezu Testament Studiti, 
Cambridge, 1936). Ora si è generalmente d’accordo nelTammettere che in 
Paolo l’evoluzione della credenza cristiana ha raggiunto lo stadio della fede 
nella divinità di Gesù. Perciò i critici devono risolvere il problema posto da 
loro stessi e che un autore protestante formula in questi termini: I critici 
« non si accorgono che il problema reale sta nello spiegare la data, relativamen¬ 
te tarda, che la tradizione ecclesiastica assegna a questi racconti ufficiali della 
vita del suo fondatore; e anche nel giustificare il carattere ingenuo e primitivo 
della presentazione di Cristo come viene fatta in Marco, essendo affermato che 
questo vangelo fu scritto dopo parecchi anni di sviluppo culturale e di specu¬ 
lazione teologica, supposti dalle epistole di San Paolo. Ecclesiasticamente, anche 
se lo datiamo al 66, il Vangelo di Marco è, per così dire, già in ritardo di 
dieci anni sull'epoca in cui fu scritto. Se ne possono spiegare l’ingenuità e le 
caratteristiche primitive da una tradizione antica e pura » (B. H. Streeter, The 
Foitr Gospel, Londra 1924, pp. 495-496; cfr. P. L. de Grandmaison, Jésus-Christ, 
t. ii, Parigi 1928, p. 76). Tale stato di fatto comporta una conseguenza di me¬ 
todo per Tapologetica cristiana, l.o È facile far notare quanto sia vano il pro¬ 
cesso dei critici che vogliono cancellare dai sinottici ogni allusione alla divinità 
di Gesù. Siccome le comunità paoline avevano ricevuto un insegnamento espli¬ 
cito, non c'è motivo di trovar difficile ammettere che Matteo, Marco, Luca ab¬ 
biano condiviso questa fede e Tabbiano insegnata nel loro vangelo. 2-o Nello 
stesso tempo importa pure notare che, per rispondere alle obiezioni che dopo 
la scuola liberale troviamo identiche in tutti gli storici non credenti, bisogna 
dimostrare attraverso i sinottici che Gesù si dichiarò figlio di Dio nel senso me¬ 
tafisico e naturale della parola. Da parte loro i critici dovranno concedere che 
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non occorreva, che non era necessario che tali dichiarazioni venissero fatte ad 
ogni piè sospinto durante il ministero. È necessario ma sufficiente dimostra¬ 
re che Gesù ha emesso chiaramente questa affermazione in alcune circo, 
stanze, I. critici ammetteranno pure che il silenzio di Cristo nelle narrazioni 
sinottiche non corrisponde a una sconfessione delle credenze paoline e giovati- 
nee, che resterebbero inspiegate. Gioverà leggere le assennate osservazioni del 
R. P. Benoit in Revue Biblique, t. xiv, 1947, pp. 606-612. 

Varie dichiarazioni di Nostro Signore. . Questo studio si propone di 
esaminare i tre casi principali in cui i sinottici prestano a Gesù la rivelazione 
della sua filiazione divina e di mostrare che la testimonianza sinottica ha in 
se stessa garanzia di fedeltà e corrispondenza alle asserzioni di Gesù. Non tra¬ 
scuriamo il valore delle altre dichiarazioni del Signore di cui bisogna pure te¬ 
ner conto e che occorre richiamare prima di studiare i tre testi in questione. 
Gesù si dichiarò più grande dei profeti (Mt. 12, 41; cfr. 11, 9), di Giovanni 
Battista (Mt. 11, 9), di Davide (Mt. 22, 43), del tempio (Mt. 12, 6), degli an¬ 
geli (Mt. 13, 41; 16, 27; 24, 31. 36); ha una potenza che opera miracoli e che 

può dare agli altri (Mt. 10, 8; Me. 3, 15; 6, 7; Le. 9, 6) che la eserciteranno 
riferendosi a Cristo anziché a Dio (Me. 16, 17; Le. 10, 17); Egli è padrone del 
sabato (Mt. 12, 8), legislatore supremo che porta perfezionamenti sostanziali 
alla legge di Iahvè (Mt. 5, 21. 27. 33. 34. 38); rimette i peccati (Mt. 9, 1 ss.; Me, 

2, 5 ss.; Le. 5, 20 ss.; 7, 47 ss.) con un potere riservato a Dio (Me, 2, 7; Le. 

10 , 21) e attribuisce la stessa virtù purificante all’amore verso la sua persona, 

come a quello verso Dio (Le. 7, 47); delega la sua autorità senza fare 

a Dio, nè a una qualsiasi procura (Mt. 16, 18; 18, 18); è il giudice del mondo 
(Mt. 7, 22- 23; 13, 41. 49; 16, 27; 19, 28; 24, 27; 25, 31), lo scopo, il centro d’ogni 
vita morale e religiosa (Mt. 5, 11; 10, 17 ss. 32. 37; 16, 24 ss.; 19, 16 ss.; 24, 
9. 13). Gesù non si dice mai espressamente « figlio di Dio », ma usa formule 
equivalenti: «È il figlio» (Mt. 11, 27; 24, 37; 28, 19; Me. 13, 32; Le. IO, 22); 

Dio è suo Padre (Mt. 7, 21; 10, 32; 11, 27; 12, 50 ecc.), Gesù e gli uomini non 

hanno la stessa relazione verso questo Padre; Gesù non si include in una for¬ 
mula come « nostro Padre », ma dice « il vostro Padre » (Mt. 5, 16. 45; Le. 6, 
36; 12, 30. 32); altri gli dànno il nome di Figlio (Mt. 3, 17; 17, 5; 14, 33; 16, 
16; 26, 63; 27, 54); infine c’è un insegnamento più esplicito nella parabola al¬ 
legorizzante del padre che manda il figlio a prender possesso della sua vigna 
(Mt. 21, 33); e nell’ordine dato agli apostoli di battezzare « nel nome del Par 
dre e del Figlio e dello Spirito Santo » (Mt. 28, 19). Queste le grandi linee 
desunte dagli apologisti nei sinottici per dimostrare la divinità di Gesù. Il rias¬ 
sunto che ne ho dato si trova in L. Kasters, art. Jesus Ckri&tus, nel Lexikon ftir 
Theologie und Glaube , t. v, col. 349-350; di esso ho tralasciato i passi che sa¬ 
ranno oggetto d’un esame più approfondito, la confessione di Cesarea, il Io- 
gion giovanneo, la confessione al gran sacerdote. 



§ 1. - La confessione di Cesarea 


1. Testi. - Mt. 16, 13-20 « Venuto poi Gesù nelle parti di Cesarea di Filip¬ 
po, domandò ai suoi discepoli: "Chi dice la gente che sia il Figlio dell’uomo? ,, 
Risposero essi: "Alcuni dicono che sia Giovanni Battista, altri Elia, altri Ge- 
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rèffiia o uno dei Profeti”. "Ma voi”, domandò loro, "chi dite che io sia?". 
Gli rispose Simon Pietro: "Tu sei il Cristo, il Tiglio del Dio vivente". E Ge- 
a lui: "Beato te, Simone Bar-Iona, perchè non carne e sangue te l'ha rivela¬ 
to ma il Padre mio, che è nei cieli. Ora anch’io ti dico: Tu sei Pietro, e su 
questa pietra io edificherò la mia Chiesa, e le porte dell’inferno non prevar¬ 
ranno contro di essa. E a te io darò le chiavi del regno dei cieli; e ciò che lar¬ 
gherai sulla terra, resterà legato nei cieli; e ciò che scioglierai sulla terra, re¬ 
sterà sciolto nei cieli". Allora impose ai discepoli di non dire a nessuno che 
egli era il Cristo ». In Marco Gesù andando verso i villaggi che dipendevano 
da Cesarea di Filippo, interroga i discepoli come in Matteo, ma la risposta di 
Pietro è: « Tu sei il Cristo ». Dalla risposta di Gesù riporta solo l’ordine di 
«non dire niente a nessuno» (Me. 8, 27-30); Luca qui non ci interessa, le 
domande sono le stesse, Pietro risponde « Tu sei il Cristo di Dio », e l’ordine 
di Gesù viene riportato come in Marco (Le. 9, 18-22). 

Sì pone dunque questo problema: Se sia storicamente dimostrabile che 
Matteo riportò esattamente le parole di Pietro: «Tu sei il Cristo, il Figlio del 
Dio "vivo"' », e in che senso le usi l’apostolo. 

2. La situazione storica. - B. Weiss ( Leben Jesu, t. ir, p. 267) vide bene: 
a Non si può comprendere la scena di Cesarea di Filippo nel senso che il 
popolo non considera ancora Gesù come il Messia, e che gli apostoli arrivano 
per la prima volta a riconoscere la messianità, ma nel senso che il popolo non 

10 ritiene più come Messia, mentre gli apostoli perseverano in questa fede ». 
Al successo incontrato da Gesù quando moltiplicò i pani, seguì il distacco 
della folla, che si spiega benissimo con l'attestazione di Giovanni, il quale dice 
che Gesù si ritirò sul monte e fece il discorso sul pane di vita. Bisogna anche 
vedere dove tende la confessione poiché i tre evangelisti notano concordi come 
Gesù dopo il riconoscimento incominci a parlare della sua passione e morte. 

3. Importanza della confessione. - Dati i luoghi paralleli, non ci può 
essere dubbio che Pietro abbia riconosciuto la messianità di Gesù. La formula 
lucana si ferma qui; invece Matteo si separa dagli altri due sinottici non solo 
aggiungendo « il Figlio del Dio vivo », ma anche la beatitudine rivolta a Pie¬ 
tro. Ci meraviglia sentire R. Bultmann ( Die Frage nach dem messianischen Be- 
wusstsein Jesu und der Petruskenntnis, [La questione della coscienza messianica 
di Cristo e la confessione di Pietro] in Z N T W, t. xix, 1920, pp. 170-171) 
dar risalto al carattere semitico di tutto il passo e dichiarare che si devono cer¬ 
care le circostanze della redazione nella più antica comunità di Gerusalemme 
(così, Idem x Die Gesekichte der Synoptischen Tradition , [Storia della tradizio¬ 
ne sinottica], Gottinga, 2.a ed. 1931, pp. 147-150, e P. Billerberk, Kommentar 
tura Neuen Testament aus Midrasck und Talmud [Commento al N. T. tratto 
dal Midrasch e dal Talmud], 1922, t. i, pp. 730-746). Il P. Lagrange, colpito 
da questa particolarità di Matteo, dapprima aveva pensato che il primo 
Vangelo, secondo un sistema spesso usato, avesse unito due serie di fatti 
in una sola narrazione. Ma poi abbandonò il suo punto di vita. In ogni caso 

11 carattere semitizzante della pericope di Matteo ci fa aprire gli occhi contro 
un'interpretazione troppo frettolosa in favore di Marco e di Luca. 

Anzitutto notiamo che in definiva le due testimonianze ne fanno una 
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sola, perchè Luca segue Marco passo passo; inoltre qui Marco pare meno vi 
cino ai fatti che Matteo e chiunque confronti attentamente i testi non troverà 
più difficile spiegare il silenzio di Marco e di Luca che resposizione di Mat¬ 
teo, perchè « il contesto è chiaro e logico nel primo vangelo; invece negli altri 
due il lettore trova un po’ difficile interpretare un riassunto ». Infatti: remis¬ 
sione di queste parole « fa si che nel terzo vangelo il v. 21 si colleghi a stento a 
ciò che segue » (A. Durand, Evangile selon saint Matihìeu in Verbum Salutis, 
Parigi 1924, p. 277). Ammettiamo quindi che nulla autorizza a rifiutare come 
secondario il racconto di Matteo. Per la questione del primato e una precisa¬ 
zione sulle allegazioni moderne si veda H. Dieckmann, Neuere Ansichten uber 
die Echthei der Primatstelle , Mt. XVI, 17 ss. (Nuove opinioni sopra la genuini- 
tà della pericope relativa al primato) in Biblica , t. iv, 1939, pp. 169-200. 

Ammesso che il testo di Matteo meriti fede, è necessario che ci vediamo 
una confessione della divinità di Gesù? A favore di questo riconoscimento si 
argomenta cosi: l.o Sarebbe strano che gli apostoli, vivendo nell'intimità del 
Maestro, non avessero compreso il titolo di Figlio che egli applicava in mo¬ 
do speciale a se stesso. - 2.o Dopo la tempesta sedata, i dodici a adorarono » 
Gesù e proclamarono « tu sei veramente il Figlio di Dio » (Mt. 14, 33) dichia¬ 
razione che, messa a confronto con quella di Filippo è a come l’alba davanti 
al giorno », dice Durand op. cit. } p. 276. - 3.o Se Pietro riceve le felicitazioni del 
Maestro e se il Maestro proclama che solo la rivelazione divina potè aprirgli le 
profondità d’un tale segreto, ciò significa che Pietro ha fatto una professione v 
veramente straordinaria, in armonia col riconoscimento d’un Messia divino. 
Per questo la maggior parte degli autori cattolici e un numero molto impor¬ 
tante di protestanti ammettono che Pietro riconobbe la natura divina di Gesù. 
Vi sono però delle sfumature. Durand (Evangile selon saint Matthieu , p. 276) 
ci vede « l’espressione chiara, ferma, autentica » della divinità di Gesù; per il 
P; Lagrange « Pietro, aggiungendo l’articolo e la qualifica di Figlio del Dio 
vivo, professa con la chiarezza che gli è possibile, Torigme divina di Gesù, 
che possiede la natura dell’essere infinito, il quale ha la vita e da può trasmet¬ 
tere » (Evangile selon saint Matthieu , p. 322); il P. Lebreton (Origines, p. 295) 
stabilisce in primo luogo che Pietro prima di tutto riconobbe e proclamò la 
messianità di Gesù, poi che questo messianismo è il vero, cioè religioso e divinò 
(p. 316); Dausch (Die drei altere Evangelien, [I tre vangeli più antichi] p. 236) 
pur ammettendo che la messianità è l’oggetto primario della confessione di 
Pietro, fa notare che la dignità di Gesù proviene dalla divina sua origine e 
natura, aggiungendo che « il segreto della persona di Gesù fu pienamente e 
veramente penetrato solo attraverso la resurrezione del Signore ». Tuttavia 
Tillmann, (Methodìsches und Sachliches zur Darstellung der Gotteit Christi 
nach dem Synoptikern gegeniìber der modernen Krìtik , [Metodo e realtà nella 
dimostrazione della divinità di Cristo secondo i Sinottici contro i critici moder¬ 
ni] in Biblische Zeitschrift , t. vili, 1910, p. 254) nelle parole di Pietro vuole 
vedere soltanto un riconoscimento della messianità. 




Il giudizio di Tillmann è troppo assoluto. Scrivendo il suo vangelo Mat¬ 
teo usava l’espressione Figlio di Dio in senso metafisico e forse opponeva le 
due espressioni: Figlio dell*uomo e Figlio di Dio. È questo un dato iniziale, 
da cui non ci si deve allontanare; ma egli attribuisce la chiara visione di que 
sto a Pietro nel momento della confessione? Il P. Lagrange dice molto esat 
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tamente che Pietro proclama la divinità « con la chiarezza che gli era p 
perchè per lui Gesù non è-un uomo come un altro, ha rapporti unici con Dio, 
Jìi cui si dice « U Figlio » in un modo diverso da quello di tutti gli uomini; 
è dotato di una potenza miracolosa, di un potere spirituale straordinario; è il 
Messia che col suo carattere speciale compensa la mancanza di regalità temporale 
sempre sperata. Le folle non comprendono o fraintendono la natura d’una 
personalità tanto complessa; gli apostoli non arrivano fino in fondo al mistero 
phe solo il Padre può rivelare e chi riceve tale comunicazione è beato; su di 
lui poggerà l’edificio contro il quale gli assalti deH'inferno non prevarranno 
mai. C'è un termine solo per tradurre la trascendenza, la singolarità. Tappar* 
tenenza del Messia a Dio: egli è ((Figlio di Dio». Più tardi lo Spirito scoprirà 
la profondità della rivelazione del Padre; intanto nei Dodici, assieme alla fede 
incrollabile nella messianità, scende il segreto dell’intima natura del Maestro. 
Il ricordo del grido spontaneo di Pietro e il ricordo dell’approvazione di Gesù 
rimarranno negli apostoli come un primo raggio proveniente da Dio, che poi 
irradierà il cristianesimo nascente. 


§ 2. - Il « logion » giovanneo. 

1. Il testo. - Matteo, 11, 25-30: a In quel tempo Gesù piese a dire: "lo ti 
lodo e ringrazio, o Padre, Signore del cielo e della terra, perchè hai tenute 
nascoste queste cose ai saggi e agli scaltri, e le hai rivelate ai semplici. Sì, o 
Padre, perchè così ti è piaciuto. Ogni cosa a me fu data dal Padre mio; e nes¬ 
suno conosce il Figlio, se non il Padre; nè alcuno conosce il Padre, se non il 
Figlio, e colui al quale il Figlio voglia rivelarlo. Venite a me, voi tutti che 
siete affaticati ed aggravati, e io vi darò sollievo. Prendete su di voi il mio gio¬ 
go e apprendete da me, che sono mite e umile di cuore, e così troverete con¬ 
forto alle anime vostre; poiché il mio giogo è soave e il mio peso è leggero». 

Luca, IO, 21-22. « In quel momento Gesù esultò d’allegrezza per virtù 
dello Spirito Santo e disse: "Io ti lodo e ringrazio, o Padre, Signore del cielo 
e della terra, perchè hai tenute queste cose nascoste ai saggi e agli scaltri, e 
le hai rivelate ai semplici. Sì, o Padre, perchè così ti è piaciuto. Ogni cosa è 
stata data a me dal Padre mio, e nessuno conosce il Figlio, se non il Padre: 
nè dii è il Padre, se non il Figlio e colui al quale il Figlio voglia rivelarlo" ». 

2. L’autenticità. -L’autenticità parziale o totale di questi passi fu messa 
in dubbio da J. Wellhausen, Das Evangelium Mattfweì, Berlino, 1904; A. Loisy, 
Les Evangiles synoptiques, Ceffonds 1907-1908, 1. 1 , pp. 905-915; A. von Harnack 
Spruche und Reden Jesu, (Detti e sermoni di Gesù) Lipsia 1907, pp. 189-216; 
1. Norden, Agnostos Theos, Lipsia 1913, pp. 277-308; R. Bultmann, Die Geschi- 
chte der Synoptischen Tradition , (Storta della tradizione sinottica) 2.a ed. Got¬ 
tinga. 1932. Autori cattolici e protestanti la difesero energicamente: M. J. La- 
grange, Evangile selon saint Lue, Parigi 1924, pp. 300-301; id., Evangile selon 
saint Matlhieu, Parigi 1924, pp. 226-230; J. Lebreton, Origines du Dogme de la 
Trinità, 7.a ed. Parigi 1927, pp. 591-598; A. H. Ne ile, The Gospel according io 
■5. Matthew, Londra 1915, pp. 163-167; Weiss, Das Logion Mt. 11, 25-30, in 
Festschrift G . Heinrici, Lipsia 1914, pp. 120-129; E. IClostermann, Das Matlhàus- 
evangelium, Tubinga 1927, pp. 101-104; H. Schumacher, Die Selbstoffenbarung 
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Jesu bei Mt., 11, 27; Le. 10, 22, (La autorivelazione di Gesù in Matteo e in Lu¬ 
ca), in Biblische Studien, Friburgo in Br., 1922. 

I critici usarono argomenti molto speciosi e a riassumerli senza entrare nei 
particolari, c’è pericolo di darne solo una confutazione imperfetta; quindi è 
meglio rimandare agli studi speciali ricordati, specialmente a quello di H.' 
Schumacher, J. Lebreton, e M. J. Lagrange. Accettiamo la conclusione del 
P. Lebreton (o. c. f pp. 597-598): « Da tutti questi rilievi si conclude che il no¬ 
stro testo di Mt. 11, 25-27 e di Le. 10, 21-22 è davvero il testo autentico dei due 
Vangeli. L’identità delle due redazioni ci costringe a risalire a una fonte co 
mune e il dettaglio dell’espressione indica una fonte aramaica ». 

3. Il significato. - A questa pericope fu dato il nome di « logion giovan 
neo » perchè tale preghiera di ringraziamento di Gesù per una rivelazione fat¬ 
ta agli uomini ha una tonalità che ricorda quella del quarto vangelo. È infatti 
« la perla più preziosa di Matteo » (Lagrange, Saint Matthieu; p. 226). Gesù, 
il Figlio, afferma che: l.o tutto gli è stato trasmesso dal Padre suo; 2.o la co 
noscenza che il Figlio ha del Padre è uguale a quella del Padre verso il Figlio; 
3.0 nessuno fuori del Padre e del Figlio ha questa conoscenza; 4.o per mezzo 
di lui viene agli uomini la conoscenza del Padre e di tutto quello che il Padre 
gli ha trasmesso; 5.o gli uomini in lui troveranno il rivelatore divino, forza 
e consolazione. 

Non è necessario far notare che qui Gesù si pone su un piano d’egua¬ 
glianza col Padre e che quest'uguaglianza porta su ciò die Fesserie ha di ^più 
intimo: la conoscenza. In Matteo Gesù si chiama «Figlio» tre volte, e dopc 
aver detto « Padre » ripete per due volte « il Padre ». Quest’insistenza sulle re 
fazioni tra Padre e Figlio, sulla conoscenza, oggetto di queste relazioni, e sul¬ 
la rivelazione e la salute, ci fa entrare nell’intimità del Figlio. Nessuno può 
riservare la conoscenza del proprio essere a Dio e pretendere di conoscere 
Dio come viene conosciuto da Lui, senz’essere Dio stesso. « Basterebbe questa 
sola parola a determinare il domma cristiano, a fare riconoscere nel Figlio di 
Dio non un essere intermediario, come lo aveva concepito Filone, ma il Figlio 
eguale e consustanziale al Padre suo; san Paolo e san Giovanni completeranno 
con altre linee questa rivelazione di Cristo ma non la supereranno » (Le¬ 
breton, p. 308). v . 


§ 3. - La confessione davanti al Sommo Sacerdote . 

1. Il testo. - Mt. 26, 63-65 « Ma Gesù taceva. E il sommo sacerdote: ”Ti 
scongiuro per il Dio vivente di dirci se tu sei il Cristo, il Figlio di Dio”. Gesù 
gli rispose: "Tu l’hai detto; anzi, vi dico che d'ora in poi vedrete il Figliuol 
dell uomo seduto alla destra della Potenza (di Dio) venire sopra le nubi del 
cielo”. Allora il sommo sacerdote si stracciò le vesti dicendo: "Ha bestemmia¬ 
to! CIie bis °g no abbiamo più di testimoni? Ecco, ora voi avete udito la bestem 
mia. Che ve ne pare?” ». I luoghi paralleli di Marco (14, 61-64) e Luca (22, 66- 
71) non apportano nessun cambiamento essenziale alla narrazione di Matteo. 
In Marco l’interrogazione è equivalente: « il Cristo, il Figlio del Benedetto », 

e più forte in Luca, che sopprime il « Cristo» per conservare solo: « il Figlio 
di Dio » 43 
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3. Il significato. - Gesù poteva essere consegnato ai Romani soltanto do- 
o un'giudizio di morte del sommo sacerdote Caifa. La sentenza è decisa in 
anticipo, ma la procedura esige la comparsa dell’accusato, la deposizione di due 
! es ti e la sentenza. Nell’assemblea riunita affrettatamente si fini col trovare 
due testi che accusarono Gesù di aver voluto distruggere il tempio, ma il 
Maestro non si degnò di rispondere a questi infelici; il sommo sacerdote ve¬ 
de chiaro che sarebbe un’ingiustizia troppo clamorosa prestare fede a testimo¬ 
nianze contraddittorie e si decide a vincere il mutismo di Gesù, scongiurandolo 
in nome del Dio vivo; davanti alla legittima domanda, del sommo, sacerdote 
Gesù confessa di essere realmente il Cristo, il Figlio di Dio. La risposta di- 
snensa da ogni inchiesta ulteriore; è il suo decreto di morte.. Che cosa vo¬ 
leva dire Caifa domandando a Gesù se egli era il Cristo, il Figlio di Dio? Vo¬ 
leva forzare il Maestro e confessare la sua messianità, oppure a questa dichia¬ 
razione aggiungeva quella della filiazione divina? 

Non occorre dire che Caifa capisse pienamente le parole che usava; ma, 

in ogni modo, nelle sue labbra « Figlio di Dio » non. è sinonimo, di Messia. 
La tradizione giudaica non ha mai accertato che Messia e Figlio di Dio siano 
sinonimi poiché al Messia non è dato questo titolo. Perciò Caifa non fa altro 
che riprendere una formula ripetuta dai discepoli e lanciata da Gesù stesso e 
che sarà ripetuta a Pilato. « Egli si è fatto il Figlio di Dio e, secondo la nostra 
j e deve morire » (Gv. 19, 7); il centurione dirà: « Quest’uomo era davvero 
Figlio di Dio » (Me. 15, 39). Nè Caifa, nè i discepoli, nè Gesù potevano asse¬ 
rire un'equivalenza tra Figlio di Dio e Messia, perchè rivendicare il titolo di 
Messia non era una bestemmia, come non lo era reclamare Dio come Padre 
nel senso morale e religioso. Caifa « aveva scelto una formula che Gesù non 
poteva rifiutare senza rinnegare la propria vita, nè adottare senza farsi condan¬ 
nare per bestemmia » (Lebreton, o. c., p. 328). M. Goguel (La Vìe de Jésus, 
Parigi, 1932) riconosce il vero significato di questa dichiarazione. 

Conclusione. - Matteo in occasione della confessione di Cesarea, Matteo 
e Luca nell’inno di giubilo, Matteo, Luca e Marco nella descrizione del giu¬ 
dizio di Gesù attribuiscono a Gesù, almeno equivalentemente, una dichiara¬ 
zione d’identità sovrumana, divina, e Cristo legò a queste rivelazioni la fon¬ 
dazione della sua Chiesa su Pietro, l’appello all’inesauribile tesoro della sua 
bontà e l’annuncio del giudizio del mondo. Quelli che ne furono testimoni fis¬ 
sarono questi detti come una base per la loro fede, un motivo di speranza e 
una sorgente d’amore. Il cristianesimo nacque e visse di essi, per essi si diffu¬ 
se. Quando gli evangelisti scrivono, sull’esempio di Gesù, cristiani e apostoli 
hanno già dato la loro vita per affermare, come lui e per lui, questa certezza 

riguardo alla filiazione divina. 


CAPITOLO VI. - LO SCANDALO DELL’INCREDULITÀ GIUDAICA 


Il Problema. - Dio si era scelto un popolo onde preparare la venuta del 
Figlio suo in questo mondo; da Abramo a Gesù Iahvé conservò in Israele l’ado¬ 
razione deirunico vero Dio e la speranza in un'era messianica, nella quale 
1’eletto instaurerà una nuova economia. Gesù si presentò al suo popolo come 
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realizzatore delle profezie antiche e fondò la sua missione sulla profezia e sul 
miracolò. L'indomani della prima Pentecoste, Pietro notava che il popolo elet¬ 
to aveva rigettato la pietra angolare e, alla fine del primo secolo, Giovanni 
constatava che .i « suoi » non lo avevano ricevuto. Ma Gesù non aveva prò 
clamato che rivolgeva il suo messaggio prima di tutto ai privilegiati deH'uma- 
nità, i Giudei, e san Paolo, nonostante il suo universalismo, non rivendicava 
forse che i discendenti di Abramo avevano speciali diritti? Il fallimento di 
Gesù tra i Giudei non prova che le sue pretese messianiche erano vane? Già 
nel quinto secolo Gennadio esprimeva questo problema prestando ai Giudei 
la seguente obiezione: « Una delle due cose: o è falso il Vangelo o si deve ac 
cusare Dio di menzogna. Se il vostro insegnamento ha un fondamento, Dio ci 
ha ingannati, perchè fece ai nostri antenati promesse che non avrebbe com 
piuto... e ricorrere a quest'imputazione sarebbe blasfemo; dunque voi mentite 
e la vòstra predicazione è solo falsità ». 

La risposta dei primi cristiani, - Il problema è antico quanto il cristia¬ 
nesimo e ogni autore del Nuovo Testamento, anche se non lo formulò in 
termini netti come Gennadio, vi diede a suo modo la propria risposta, come 
spiega A. Charue nel suo eccellente libro L’Incrédulité des Juifs dans le Nou - 
veau Testament. Elude historique-, cxégétique, théologique., Gembloux, 1929. 
Vedi anche J. Bonsirven, Les enseignements de Jésus-Christ, pp. 68-86. I Si¬ 
nottici presentano Gesù come il Messia d'Israele. La sua missione non si limita 
ai Giudei, tuttavia è venuto prima di tutto per loro. L’insegnamento in pa 
r ab ole e la somministrazione della luce sulla messianità, la passione, la resur¬ 
rezione, l’essenza spirituale del regno, l’appello dei gentili, la data deila pa- 
rusia, cioè quello che si chiama il segreto e la riserva messianica, non sono un 
castigo per i Giudei, ma provengono da un’intenzione misericordiosa di Dio 
che distribuisce la luce con riserva per lasciare che le cause seconde agiscano 
lìberamente e attivamente; però nel medesimo tempo si manifesta l’incompren 
sione giudaica che ostacolerà il disegno di Dio. L ostilità, l’odio dei capi, l’aber¬ 
razione dei farisei, l’impreparazione dei cuori nel popolo e l’attività del demo¬ 
ni impediranno ai Giudei d'entrare in massa nel regno di Dio. Il quarto van¬ 
gelo^ conferma le conclusioni tratte dai sinottici: « Azione misericordiosa di 
Gesù, scandalo d un messianismo immune da ogni deviazione nazionalista, per¬ 
fida ostilità dei capi del popolo, coordinamento di tutte le forze d’opposizione 
da parte di Satana ». Giovanni però, più che i primi tre Vangeli, vede l'in¬ 
credulità come un effetto della abbagliante rivelazione della gloria di Dio in 
Gesù, con la causa all’interno delle anime, poiché il rifiuto del messaggio cri- 
stiano non è altro che la manifestazione dei sentimenti perversi, mentre i cuori 
ben disposti vengono da se stessi a Cristo. Per Paolo, Israele, con qualità e 
privilegi propri, è più preparato che il resto del mondo a ricevere la verità. 
Il cristianesimo non è altro che la continuazione del vero popolo eletto. Il Van¬ 
gelo prima era annunciato a Israele e l’Apostolo stesso in ogni città cominciava 
a predicare nelle sinagoghe della diaspora. Il fallimento veniva dall’orgoglio 
dei Giudei, che rifiutarono di collaborare all’opera di salute e provocarono la 
collera di Dio. D’altronde Satana è il grande avversario che opera già nell’om¬ 
bra e rivelerà la sua azione all’ultimo giorno, quando l’iniquità dilagherà, 
quando Israele si sarà convertito e salvato e quando le promesse di Dio saranno 
realizzate. Insomma « il carattere inatteso, deludente, mortificante del messiani 
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o cristiano fu la pietra di scandalo. Il Salvatore falli come spesso falliscono 1 
riformatori. Ostacoli alla via d’accesso alla verità, nubi che interdicevano al 
mondo giudaico i raggi della luce furono le divergenze di fronte alle tradizio- 
i farisaiche, alle prescrizioni antiquate del mosaismo, l’opposizione sempre 
niù netta dei due sistemi di giustificazione, la precisazione inaudita dei pri- 
*le£i dell'alleanza e ben presto la franca professione d'un universalismo as* 
V \ G he ridusse il gruppo giudaico a una minoranza nel regno promesso agli 
ètichi, le pretese più che messianiche, credute blasfeme, di Gesù che si arroga 
\ potere di Iahvé e innalza la propria dignità al livello della sua maestà divina, 
t bancarotta ufficiale della nuova religione e la morte ignominiosa del suo fon¬ 
datore « (Charue, o. c., pp. 335-336). A queste cause obiettive, intellettuali e 
sociali, s’aggiungono le ragioni soggettive: incuria, apatia, comodità delle opi¬ 
nioni accettate, timore dell’autorità, orgoglio di razza e odio del barbaro « fe¬ 
cero ben presto respingere la verità sconcertante e rimisero lo spirito inquie¬ 
to sotto l’infiusso soporifico dei pregiudizi » (ivi, p. 337). 

Gli autori del Nuovo Testamento si rendevano dunque perfettamente 

conto dello scandalo, ma lungi dallo sbigottirsi, lo esposero ai Gentili coi fatti 
chiarissimi; dimostrando tuttavia, nello stesso tempo, che lo scandalo veniva 
dalla malizia umana e al fallimento di Dio opposero il quadro d’un’economia 
die aveva in se stessa la giustificazione della sua difficoltà di penetrazione. 
i Gesù mantiene il contatto col giudaismo, ma lo purifica; conserva l’Alleanza 
antica, ma la perfeziona, poiché aveva il compito di restaurare lo spirito dei 
profeti, compierne gli oracoli, perfezionarne l’insegnamento; questo il suo po- 
fto preciso nella storia. Le rivelazioni antiche erano parziali, deficienti, per¬ 
fino sperdute in un groviglio d’immaginazioni apocalittiche, o ricoperte dalle 
interpretazioni d’un nazionalismo limitato. Occorreva riscoprirle e pulirle, per¬ 
chè si facesse la sintesi nella luce definitiva del Figlio di Dio, manifestando 
finalmente la grandezza e la semplicità, la trascendenza e la condiscendenza, la 
divinità e l’umanità del messianismo autentico » (Charue, o. c., p. 340). 

Il cristianesimo non poteva adattarsi alla mentalità giudaica senza rin¬ 
negarsi; resistendo ad essa continuò tutta la nobiltà e la grandezza della storia 
di ^Israele. Quando il popolo di Dio, ravveduto dei suoi errori, ritroverà la 
linea che fece la sua grandezza morale e spirituale, Israele aderirà al credo che 
il più grande dei suoi figli venne a rivelare alla terra. Questo insegna S. Paolo 
e questa è rultima risposta allo scandalo. La ripulsa e rìndurimento sono solo 
temporanei, ma la Chiesa ne soffre ed è impaziente di avvicinare a se questa 
parte eletta della umanità. 

Cause dell’increduUtà dei Giudei. - L’analisi del dato cristiano offre dun¬ 
que una risposta all’obiezione che abbiamo formulato; lo studio del giu¬ 
daismo palestinese del tempo di Gesù permette di cogliere nel vivo il restrin¬ 
gersi delle idee e il chiudersi dei cuori che prepararono e motivarono il fal¬ 
limento., 

Analizziamo i fattori delle deviazioni religiose tra i Giudei al tempo del 
Salvatore. Questi fattori si possono raggruppare in alcuni temi salienti. 

1. Il damma nazionale .. - Guarito dal male politeista, il giudaismo si era 
costituito come nazione religiosa sotto la tutela di Iahvé. La penetrazione greca, 
la persecuzione siriaca, l’attacco romano avevano suscitato la reazione d.i una 
classe nazionalista e fatto nascere il fariseismo. Fiero per le promesse di Dio, 
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fidente nella sua legge e nel suo tempio, il popolo giudaico disprezzava tutti 
i Gentili, di cui subiva il giogo e temeva la contaminazione religiosa; ma a for> 
za di imbeversi con le tradizioni antiche e coi libri specificamente giudaici 
falsò la propria visuale, tanto che Dio gli apparteneva un po' come cosa sua 
e il Signore doveva a Israele più. di quanto esso gli dava. Il Messia non poteva 
essere che nazionale e sulle rovine dei popoli doveva fondare la regalità in¬ 
contestata dei figli d'Àbramo; la legge e il tempio, veramente sacri ed eterni, 
nella nuova economia non potevano venir sostituiti dall’adorazione in spirito 
e verità; perchè essere giudei significava essere santi e degni di ricompensa. I 
Gentili erano solo uomini d'una classe inferiore e potevano partecipare alla 
salute solo osservando la legge e rimanendo nello stato d'inferiorità in cui la 
nascita li aveva fissati per sempre. 

2. Il domma formalista. - Dio non è più il Dio vivo potente e misericor- 
dioso dei patriarchi, di Davide, dei profeti o del Deuteronomio, ma a monade 
infeconda », isolata nella sua maestà (M. J. Lagrange, Le judaisme avant Jé- 
sus-Christ, Parigi, 1931, p. 590). Il Messia, sia celeste o terreno, non è Tuomo 
umile e sofferente degli oracoli d’Isaia e neppure il Dio che sarà Gesù, ma 
per non vedersi rifiutato l’accesso ai cuori e non sentirsi accusato di bestem- 
mia deve rispondere alle loro concezioni; la loro giustizia non è affatto un 
dono di Dio, ma il risultato dei loro sforzi e un diritto alle sue benedizioni 
temporali; frutto di tale concezione è l’atteggiamento verso la legge; il loro at¬ 
taccamento porterà all’osservanza puntuale, raffinata, ma esteriore e formalistica. 

3. Il domma morale. - Queste idee conducono all’esaltazione dell’io. Il 
Giudeo è voluto da Dio per essere centro della creazione, e il creatore deve 
rispettare i suoi diritti; come possessore d’un Dio, dell'unico vero Dio die 
appartiene a lui solo, egli si sente esaltato e forte, superiore a tutti gl’infedeli. 
Il suo Messia, il suo Tempio, la sua Legge, i favori divini del passato, i pri¬ 
vilegi e le donazioni del presente, crearono nel cuore di questi feroci mono¬ 
teisti e osservatori della legge un orgoglio incommensurabile, che ridusse la re¬ 
ligione al livello della ragione umana, razionalizzandola nel proprio spirito e 
rimpicciolendola nelle prescrizioni. In questo modo il divino viene esiliato 
nella categoria delle astrazioni impersonali, spogliato del suo mistero e del suo 
soprannaturale. L'anima giudaica resta chiusa alle rivelazioni sull’intima vita 
di Dio e alle rivelazioni trinitarie. Il pensiero divino cede alla speculazione 
umana, che prende la rivincita nelle « speculazioni sul cielo e sugli angeli 
con esoterismi che, al pari delle teosofie, sono opposti al vero mistero e gli 
sbarrano le vie d’accesso » (J. Bonsirven, Les idées juives au temps de Notre- 
Seigneurj Parigi, 1934, p. 212). Anche riguardo alla religione la voce dei gran¬ 
di profeti non è più la norma dei sentimenti e delle azioni, ma le prescrizioni 
degli uomini hanno sostituito la lettera allo spirito e incatenato la parola di 
Dio con prescrizioni umane. Se l’uomo sostituisce Dio, egli trova nella sua pre¬ 
tesa la ricompensa alle sue opere. « L’effetto più appariscente delle deviazioni 
suesposte sarà quello di chiudere al messaggio cristiano il cuore di molte ani¬ 
me giudaiche, che in esso vedranno un attacco contro il monoteismo e la Torà, 
la fine della separazione d’Israele e l’abolizione dei suoi privilegi » (Cfr. J. 
Bonsirven, Le judaisme palestinien, Parigi, 1935, t. n, p. 322). 

Per notare ciò che aveva impedito a Israele ringresso nella nuova via 
tracciatagli da Gesù, abbiamo dovuto insistere sulle sue deficienze. Però accan- 
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tò alle deficienze ci sono nobili qualità che mettono questo popolo, erede del¬ 
le promesse, sopra un piano unico nella storia del mondo; da questo popolo 
us d il monoteismo che doveva prevalere in una grande parte deirumanità, ed 
in esso il Figlio di Dio fatto uomo trovò i fondatori della sua Chiesa, (Cfr. Kit¬ 
tei, Die Problemi des palàstinischen Spatjudentums und das Urchristentums, 
rii problema del tardo giudaismo palestinese e il cristianesimo primitivo] Gu- 


Riassumendo, lo scandalo giudaico, conosciuto e superato in base alle 
spiegazioni degli autori sacri, rientra nella divina economia. Dio illumina suf¬ 
ficit temente gli uomini, perchè la verità li guidi e rispetta il loro libero ar¬ 
bìtrio, fino a lasciar il potere di volgersi contro di lui. In un momento della 
sua storia, il popolo giudaico, dimentico dei divini messaggi, volle trovare in 
se stesso la propria ragion d’essere, la norma di fede e d’azione. Il rifiuto di 
Cristo non proviene dall'imperfezione dell’economia divina, nè dal Messia, 
m a dalla volontà di questo popolo, verso il quale il Dio di Gesù, come il Dio 
d’Àbramo, tende le braccia della sua misericordia. 

B. R. 


’l 
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IV 

IL DOMMA CATTOLICO. OBIEZIONI GENERALI 

CONTRO LA TEOLOGIA DOMMATICA 


II 


La teologia è l’esposizione sistematica delle verità contenute nelle fonti 
della rivelazione divina positiva (la Tradizione e la Sacra Scrittura) e propo¬ 
ste dal magistero vivo della Chiesa cattolica. Di queste verità, che riguardano 
Dio e le creature considerate in rapporto a Lui, loro primo principio e ultimo 
fine, alcune hanno importanza direttamente pratica, in quanto concernono l’at¬ 
tività umana dal punto di vista del suo fine soprannaturale, le altre sono in¬ 
vece d'ordine più teorico: le prime formano l’oggetto della teologia morale; 
le altre, chiamate talvolta « verità da credere », sono materia della teologia 
domina ti ca. 

Tali verità si possono esporre con due metodi nettamente distinti: col 
metodo detto « positivo », che si limita a raccogliere diligentemente e a rag¬ 
gruppare secondo un ordine logico gl’insegnamenti delle fonti della rivela¬ 
zione e del magistero ecclesiastico; col metodo chiamato « speculativo » o « sco¬ 
lastico », che consiste essenzialmente nell’applicare a questi dati nozioni e 
principi filosofici allo scopo di spiegarli nella misura del possibile e dedurne 
ulteriori conclusioni. 

Tenendo conto di questi diversi processi e del loro relativo valore, R. 
Braguet ha dato quest’eccellente definizione della teologia: « La teologia è, 
iti ordine primario, la cognizione scientifica di Dio e del mondo secondo i 
dati duna rivelazione divina positiva, che cogliamo attraverso il magistero at¬ 
tuale della Chiesa cattolica, sua infallibile interprete e, in ordine secondario, 
rinterpretazione della rivelazione in funzione di valori garantiti dalla sola 
ragione» (Revue catti« des idées et des faìts, 14 febbraio 1936, p. 17). 

Come si vede, la teologia è una disciplina sui generis. Da secoli essa è 
oggetto di numerose obiezioni o difficoltà, che differiscono notevolmente tra 
di loro, sia per l’origine e per lo spìrito, sia per la natura e l’importanza. Noi 
ne raccoglieremo solo un numero ristretto, cioè quelle che simpongoho al¬ 
l’attenzione e all'esame, per la loro importanza, diffusione, tenacia o attualità. 

Il lettore avvertito noterà facilmente che queste difficoltà non sono esclu¬ 
sivamente quelle esaminate abitualmente nei manuali di teologia e nelle ope¬ 
re d’introduzione allo studio di questa scienza; qui troverà obiezioni non me¬ 
no gravi, che i loro autori generalmente s’accontentano (o stimano più pruden¬ 
te) di formulare solo oralmente, e die, per lo più se non sempre, rimangono 
senza risposta. 

NelFesporre e nell’esaminaxe queste obiezioni s’impone massima frati- 
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chezza. Anche dal semplice punto di vista apologetico la tattica peggiore & 
quella di velare parzialmente la difficoltà o di snaturarla per facilitarla con¬ 
futazione, con un processo che ispira necessariamente la diffidenza. Non solo 
bisogna avere il coraggio di riprodurre sinceramente le obiezioni, ma anche 
di riconoscere la parte di verità che contengono con un’ammissione che non 
deve ispirare nessun timore; occorre solo distinguere accuratamente la teolo¬ 
gia stessa, la sua vera natura e metodi ben compresi da una parte, e quelli che 
furono detti « i peccati dei cattivi teologi » dall'altra; le accuse, in quanto fon¬ 
date, non toccano la teologia, ma solo il lavoro di certi autori. Anzi, denun¬ 
ciare lealmente queste imperfezioni, questi difetti ed errori, significa contri¬ 
buire al progresso degli stessi studi teologici. Queste pagine intendono servire 
alla causa della verità, che evidentemente è la causa della scienza di Dio. 

Infine presenteremo le obiezioni e le risposte in un ordine sistematico 
del quale dobbiamo dire qualche parola. 

Tenendo presente la natura della teologia, si capisce facilmente che la 
maggior parte delle difficoltà, sollevate contro la rivelazione divina positiva 
contro le sue fonti o contro il magistero della Chiesa, interessano aneli’esse là 
causa della teologia. Certe obiezioni, come quelle contro l’esistenza d'una rive¬ 
la ^teolo^h? rannatUralC ’ n ° n tend ° n0 forse a ne S are perfino la possibilità del- 

Tuttavia il più delle volte tali attacchi non toccano che indirettamente 
la teologia, mirando immediatamente solo ai suoi presupposti indispensabili 
Perciò non rientrano nell ambito del nostro studio, ma, almeno in buona par¬ 
te, trovano il loro posto naturale in altre sezioni della presente opera- e il 
lettore veda queste sezioni o altri lavori relativi ai punti discussi. 

. 11 c ° nt . en « t0 deI le fonti della rivelazione e quello dei documenti del 

magistero ecclesiastico costituiscono «un dato», che è la base e il Punto ri; 

partenza del lavoro teologico. È possibile che il « dato », in quanto contiene o 

diffirom p” 6 eoncez ‘ oni fisiche 0 fil05 °fiche, sembri creare al teologo certe 
difficoltà. Prima considereremo queste. Poi esamineremo le accuse contro i me 

tod , positivo e speculativo, della teologia. Infine vedremo le ragioni adotute 

° Pratk ° ^ ~ ^teLticjSS 

1. Obiezioni contro « il dato » della teologia. 

2. Obiezioni contro i « metodi » della teologia. 

3. Obiezioni contro il valore scientifico e pratico della teologia. 


CAPITOLO I. - OBIEZIONI CONTRO « IL DATO » 

DELLA TEOLOGL4. 

Le difficoltà di questa specie si desumono principalmente dalle concezio¬ 
ni fisiche superate e dalle nozioni filosofiche contenute in questo « dato ». Di 
qui due obiezioni, la prima delle quali riguarda prima di tutto « il dato » delle 
della rivelazione, la seconda « il dato » del magistero ecclesiastico. 

Obiezioni desunte dalle concezioni fìsiche superate. - Si dice che molto 
o la dottrina religiosa della Sacra Scrittura e dei Padri della Chiesa, e tal- 
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volta anche quella del magistero ecclesiastico, viene espressa in rapporto a con¬ 
cezioni fisiche (p. es. cosmologiche) superate, con un nesso stréttissimo e perfino 
indissolubile. Ora questo è grave, perchè qualsiasi tentativo di dissociare i due 
elementi finisce col dissolvere completamente rafìermazione in questione e 
togliere alla proposizione tutto il suo senso. Prendiamo ad esempio queste due 
asserzioni, che sono punti di fede contenuti nei simboli: Gesù Cristo « discese » 
agl'inferi e « sali » al cielo (Denz. 40, 54, 86 ). I due enunciati suppongono evi¬ 
dentemente l’antica cosmologia geocentrica e la geografia celeste e sotterranea 
oggi completamente superate, e sono talmente legati ad esse che perdono tutto 
fi loro Significato se li priviamo della vecchia cornice. Se il Cristo non a disce¬ 
se % nè « sali », che cosa resta della credenza nella discesa agli inferi e della 

sua ascensione al cielo? 

Risposta. - Bisogna riconoscere lealmente che certe verità della rivelazio¬ 
ne sono formulate nella cornice di concezioni definitivamente sepolte dalle 

scienze naturali. 11 fatto impone al teologo un compito, ma non crea una diffi¬ 
coltà insormontabile; può essere cosa delicata, ma non impossibile, separare il 
minerale prezioso dalla ganga, la verità religiosa rivelata assolutamente valida 
dalla sua espressione umana relativamente utile. Da tempo i teologi hanno 
compreso il loro compito e cercano di determinare die cosa si debba intendere 
D er « discesa di Cristo agli inferi», per «ascensione al cielo», e di chiarire il 
valore cristologico e soteriologico di questi fatti. Se vi sono tra loro numerose 
divergenze sui particolari, c’è però completo accordo sulla sostanza della dot¬ 
trina; il messaggio che l’anima di Cristo unita alla persona del Verbo portò ai 
giusti dell’Antico Testamento, in attesa d’essere ammessi nella felicità celeste; 
la fine della presenza visibile del Salvatore sulla terra e l’esaltazione gloriosa 
dell’Uomo-Dio (1). Osserviamo di sfuggita che il fatto di aver utilizzato tali 
concezioni fisiche, che non sono elemento essenziale nè parte integrante^ della 
verità rivelata, si spiega facilmente quando si rammenti il carattere dei libri 
sacri e della maggior parte degli scritti patristici, i quali non sono trattati pro¬ 
priamente teologici, ma opere di edificazione, destinate spesso alla massa dei fe¬ 
deli. Non era possibile servirsi di un linguaggio astratto e tecnico, ma occor¬ 
reva una forma viva e concreta, che difficilmente può fare a meno delle conce¬ 
zioni fisiche, tanto più quando siffatte concezioni sono come cristallizzate nel 

lineuag&io comune. 


Obiezioni desunte dagli elementi filosofici delle formule dommatiche. - 

Molti e forse quasi tutti i dommi definiti e proposti dal magistero ecclesiastico 
sono formulati nel linguaggio delle scuole filosofiche e più precisamente nella 
terminologia scolastica, tanto che le teorie di queste scuole fanno ormai corpo 
col da mma e ne sono divenute inseparabili. Assieme alla dottrina religiosa ri¬ 
velata, viene imposto al teologo tutto un sistema di nozioni e di principi filo- 

(i) Cfr. p. es. B. Bartmann, Lekrbuch der Dogmaiik , 7 ed., Friburgo in Br., 1928, t. 
1 pp 409-411 e 415-417; trad. it. di Natale Bussi, Manuale di Teologia Dommatica , vói. 
n, * ed, pp. 143-146 e 151-153. Ed. Paoline, Alba 1952. H. Quilliet, Descmte de Jésus 
aux enfm, in D. T. C. t. iv, col. 565-6x9; J. Guaine, Discente du Chrut am enfers, m Pici, 
de la Bible, Supplementi t. 11, col. 395-431 ; A. Gardeil, Le dome révélé et La theologu , 2 

ed. Juvisy, s. d, pp. 101 - 106 . 
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sofici disprezzato e rigettato dalla maggior parte dei pensatori moderni e con- 
temporanei. Il teologo oggi non può più proporre la verità rivelata con cate¬ 
gorie accessibili alla mentalità odierna. 

Risposta. - Eccellenti teologi, come Gardeil (Le donne rèvélè et la théo~ 
logie, ed. cit., pp. 77-114), R. Garrigou-Lagrange (Le sens commun , 3 ed. pp. 
343-358), L. de Grandmaison (Le dogme chrétien , 3 ed., pp. 30-52), ed H. Pinard 
(Dogme, in D. A. F. C. t. i, col. 1146-1148) ci offrono gli elementi della risposta. 

Le formule dommatiche del magistero della Chiesa non lasciano certamen¬ 
te libertà sconfinate al teologo che cerca una filosofia per il suo lavoro specu¬ 
lativo, poiché escludono i sistemi idealisti o puramente soggettivisti e impon¬ 
gono la scelta d’una dottrina realista, oggettiva. Tale esigenza tuttavia non può 
creare alcuna difficoltà perchè, anche senza un qualsiasi intervento della Chiesa 
docente, le verità contenute nelle fonti della rivelazione impongono non meno 
imperiosamente una dottrina realista, perchè è evidentissimo che « solo le filo- 
sofie oggettive sono compatibili con una fede oggettiva » (Grandmaison, Op. 
cit., p. 37). 

Occorre però fare attenzione a non esagerare la parte di filosofia conte¬ 
nuta nelle formule dommatiche. « Ciò che la Chiesa desume dalle varie filoso¬ 
fie, scrive giustamente H. Pinard (Art. cit., col. 1146), è la loro terminologia; 
ma essa Fusa senza canonizzare il resto dei sistemi e, ordinariamente non dà alla 
parola altro significato che quello comune. Su questo punto raccordo tra i teo¬ 
logi va sempre più stabilendosi ». L. de Grandmaison (Op. cit., p. 40) fa pure 
osservare che « le definizioni ecclesiastiche, anche quelle che sono enunciate in 
termini specificamente scolastici, sotto i loro precisi vocaboli non contengono, 
per lo più, che la filosofia universale riguardo alla quale si devono intendere 
tutte le metafisiche, al di fuori dei sistemi particolari ». E l’autore con indovi¬ 
nati esempi, - presi dal!insegnamento conciliare sui sacramenti, dimostra che 
non bisogna lasciarsi ingannare dai termini tecnici: « i vocaboli forma, materia, 
carattere sembrano pregni di filosofia scolastica; in realtà sono profondi, ma, se 
esaminati da vicino, implicano soltanto nozioni filosofiche semplicissime » 

( ivi, p. 42). 

Ci sono tuttavia eccezioni: talvolta s’impone un senso più tecnico, come 
ammette lealmente L. de Grandmaison: «Per alcune di queste formule di fe¬ 
de non si può fare a meno di riconoscere che la Chiesa suppone nozioni filoso¬ 
fiche di cui non è possibile accertare direttamente il carattere generale » (ivi, 
pp. 44-45). A. Gardeil aggiunge: « Checché se ne dica, in alcune definizioni 
della Chiesa ci sono termini tecnici usati come tali, come prova prima di tutto 
la precisione filosofica degli errori che vogliono confutare » (Op. cit., p. 90). 
Non è qui il luogo di dimostrare die questa condotta del magistero ecclesia¬ 
stico è perfettamente legittima (cfr. Grandmaison, Op. cit., pp. 45-51) e basta 
fare osservare con A. Gardeil (Op. cit., pp. 94-114) e R. Garrigou-Lagrange die, 
nonostante tutto, « la formula dommatica, espressa in linguaggio filosofico, è 
sempre sul prolungamento del senso comune e non infeuda il dogma a nessun 
sistema propriamente detto... Lungi dall’infeudarsi ai nostri concetti, la rivela¬ 
zione li giudica e li utilizza » (Op. cit., pp. 347-358). 

Per concludere e dissipare ogni equivoco, citiamo il rilievo giustissimo di 
H. Pinard: « Dicendo che le formule dommatiche espresse in un linguaggio filo¬ 
sofico non aggiungono nessuna filosofia al domina, non si vuole dire che non 
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aggiungano al concetto volgare qualcosa di più filosofico ; ma si vuole soltanto 
affermare che questo qualcosa è una maggior precisione astratta nell’esprimere 
il domma, non già l'introduzione di "costruzioni” umane nei "dati" della 
rivelazione » (Art. cit col. 1146). 

Quindi non si può dire che le formule dommatiche impongano al teologo 
un determinato sistema filosofico, perchè lo obbligano soltanto ad ammettere 
un certo numero di nozioni fondamentali ratificate dal senso comune e dalla 
philosophia perennis (2). Queste nozioni offrono tutte le desiderabili garanzie 
di verità e non possono impedire al teologo d'accogliere con benevolenza tutte 
le vere acquisizioni del pensiero moderno e contemporaneo e di essere perfet¬ 
tamente aggiornate dal punto di vista filosofico. 


CAPITOLO IL 


OBIEZIONI CONTRO I « METODI » 
DELLA TEOLOGIA 




§ 1. - Obiezioni contro il u metodo positivo ». 

Queste obiezioni puntano soprattutto contro il metodo positivo, quale 
viene usato dagli autori dei manuali. 

Obiezioni contro «Fargomento scritturistico dei manuali». - Si dice 
che questi argomenti tradiscono la tendenza dei teologi a voler provare tutte 
le tesi a ex S. Scriptum », quasi che la Scrittura fosse l'unica fonte della rivela¬ 
zione. Molti testi non sono affatto ad rem , o almeno non hanno il valore che 
vien loro attribuito. Inoltre tali prove denotano spesso mancanza totale di 
senso storico dimenticando praticamente il carattere progressivo della rivelazio¬ 
ne, donde quell'esegesi che gonfia o forza il senso dei testi. Infine, spesso viene 
presentato un argomento come scritturistico mentre non è altro che un argo¬ 
mento ex Traditìone (solo la Tradizione infatti autorizza l'interpretazione della 
Scrittura ammessa nella prova), o ex ratione theologica (essendo l’argomento 
infarcito di nozioni e di principi teologici con un rapporto molto lontano con 
la Scrittura). 

Risposta. - Si deve subito ammettere che queste obiezioni contengono una 
parte di verità e che occorre trarne profitto; ma stiamo attenti per non esagerare 
i difetti degli argomenti scritturistici dei manuali, avendo noi il diritto di mo¬ 
strarci severi, non però ingiusti. 


(2). Queste nozioni si trovano precisate, solidamente collegate tra loro nella fi¬ 
losofìa aristotelico-tomista : si comprende quindi come tale possente sintesi si dimostri par¬ 
ticolarmente adatta al lavoro speculativo del teologo e sia stata raccomandata in modo 

STÌPris* 11RQlmrial ^ ^ A _L_i* rr . .r ♦ J: 


quata per la forma e razionalìstica per il processo di pensiero. La stessa enciclica fa pure il 
punto sulla questione delle formule dommatiche, mettendo in guardia da un pericoloso 
relativismo, propugnato recentemente da qualche teologo. 
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È innegabile che molti teologi cercano di puntellare tutte le tesi con ar¬ 
gomenti della Scrittura. La preoccupazione è spiegabile, anche se non giustifi¬ 
cabile. L’argomento ex Scriptum può sembrar loro più facile di quello ex Tra - 
ditione e del resto è l’unico utilizzabile nella polemica contro i protestanti, che 
ammettono soltanto la Scrittura. Ora un testo, una volta allegato a sostegno di 
una dottrina, viene spesso, troppo spesso, ripreso senza sufficiente controllo 
dagli autori di manuali, inclini, se non abituati, a copiare molto servilmente i 
lavori esistenti, tanto che anche oggi l’esegeta formato al metodo filologico e 
storico troverà molto da ridire su parecchi manuali. 

Però bisogna pure riconoscere l’immenso progresso di questi ultimi anni. 
Parecchi autori di manuali come B. Bartmann (1), per citare un solo esempio, 
hanno largamente profittato del rinnovamento degli studi biblici, hanno utiliz¬ 
zato seriamente i migliori lavori d’esegesi e di teologia biblica, cui rimandano 
il lettore nelle notizie bibliografiche. D’altronde per giudicare equamente del¬ 
l’argomento scritturisti co, non basta consultare i manuali, ma occorre pure, e 
forse ancora di più, tener conto degli studi più approfonditi offerti dagli auto¬ 
ri cattolici, specialmente dai lavori generali o dalle monografie di teologia bi¬ 
blica (2), opere che denotano nei loro autori una formazione storica e filologica 
ed espongono la dottrina biblica in tutta la sua purezza, mettendone anche in 
risalto l’evoluzione progressiva; opere che auguriamo vivamente si moltiplichi¬ 
no, si perfezionino, e siano utilizzate intelligentemente dagli autori dei manuali 
teologici. 


Obiezioni contro l'argomento « ex Tradizione » dei manuali. - Innanzi¬ 
tutto, si dice, l’argomento è uno dei più sommari, poiché il più delle volte ci 
si accontenta di due o tre citazioni patristiche, che contengono o sembrano con¬ 
tenere (perchè anche qui alcuni testi non sono ad rem) la dottrina (tesi) da 
provare. Questa prova inoltre, non meno di quella scritturistica, rivela una 
mentalità insensibile all’evoluzione delle dottrine; infine, e soprattutto, l’argo¬ 
mento è spesso privo di valore per difetto d’applicazione dei princìpi relativi 
all’autorità delle testimonianze tratte dai documenti della Tradizione. Cosi, il 
più delle volte, a proposito della tesi in questione, si trascura di far vedere che 


(1) Manuale di teologia dommatica , 3 voli., 3 ed., Ed. Paoline, Alba 1952. 

(2) Come esempi ricordiamo l’eccellente sintesi di A. Lemonnyer, Théologie du 
Mouveau Testament, Bloud et Gay, Parigi 1928; le pregiate opere di G. Bonsirven, Les en - 

seignements de Jésus-Ghrist, Beauchesne, Paris 1946; Il Vangelo dì Paolo , Ed. Paoline, Roma 
X 95 1 2 * * 5 Teologia del M. Testamento , Marietti, Torino 1952; l’opera notissima di F. Prat, 

La théologie de saint Paul; trad. it. La teologìa di San Paolo, 6 ed., SEI, Torino 1945 ; e le mono¬ 
grafie di E. Tobac, Le problème de lajustification dans saint Paul , Lovanio 1908 e di B. Rigaux, 
UAntéchrist et Vvpposìlwn au royame messianique dans VAncien et le Mouveau Testamenti Duculot, 
Gembloux 1932. Ricordiamo anche i numerosi articoli di teologia biblica contenuti nel 

Dictionnaire de la Bìble , Supplément, Parigi 1928 ss.; infine non dobbiamo dimenticare la 
parte notevole consecrata all 5 esame dei testi scritturistici in numerosissimi articoli del 
D. T. C. e del D. A. F. C., nonché in monografie come quelle di J. Lebreton, Histoire du 
dogme de la Trinile des origines au Concile de Micie, Beauchesne, Parigi 1928. Tra i lavori te¬ 
deschi si potranno consultare, ad esempio, gli studi di teologia biblica pubblicati nelle 
tre collezioni Alttestamentliche Abhandlungen, Meutestamentlkhe Abhandlungen, e Biblische J&it 
fragen , edite a Miinster in Westfalia dal 1908 in poi. 
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i Padri presentano questa dottrina come una verità di fede e che essi sono mo- 
Talmente unanimi a insegnarla come tale. 

Risposta.. - Anche qui siamo costretti a essere severi, stando però attenti 
per non esagerare e quindi non essere ingiusti. Gli autori dei manuali trattano 
spesso Pargomerito ex Traditione molto sommariamente e troppo di frequente 
dimenticano e trascurano di applicare in questa materia i princìpi inculcati da 
loro stessi; ina bisogna pure ammettere che nei manuali lo spazio, necessaria¬ 
mente molto o troppo ristretto, non, permette lunghi sviluppi, che d'altronde 
spesso non sono necessari. Così, generalmente, quando la dottrina è contenuta 
in modo chiaro nella Scrittura, sicché, spesso fin dalla più remota antichità e 
anche dalla fine dell’età apostolica, le testimonianze della Tradizione, soprat¬ 
tutto i Padri della Chiesa, riproducono o sviluppano fedelmente gi’insegnamen- 
tj dei documenti ispirati. Così pure, quando una verità di fede, negata o messa 
in dubbio dagli eretici, venne definita solennemente dalla Chiesa fin dai primi 
secoli. Il più delle volte in pratica basterà fare alcune citazioni, che s’impongo¬ 
no per chiarezza e importanza, o rimandare a qualche raccolta, come l ’Enchirh 
dion patristicum di J. Rouét de Journel, poiché in queste condizioni, applican¬ 
do i princìpi relativi al valore deirargomento, si ottiene certamente e facil : 
mente la certezza che la dottrina appartiene al deposito della fede. 

Per altri punti dottrinali occorre una ricerca più approfondita; ed essen¬ 
do il lavoro vasto e difficile, è chiaro che non possono farlo gli autori dei ma¬ 
nuali; quando la ricerca è già stata fatta (anche solo parzialmente, come in 
molti casi), il manuale riassumerà le conclusioni dei migliori studi, darà i rife¬ 
rimenti bibliografici utili e, all’occorrenza, aggiungerà una parola di critica; 
quando poi la ricerca non è ancora stata fatta il manuale sarà prudentemente 
riservato, indicherà la lacuna, che il più delle volte solo una monografia potrà 
colmare. I manuali insomma devono riflettere lo stato attuale degli studi sulla 
patrologia e la storia dei dommi, non potendo fare di più. 

Anche qui fu fatto un progresso immenso, e molti manuali recenti uti¬ 
lizzano con cura i migliori lavori, quali ad esempio YHistoire des dogmes dans 
Yantiquité chrétienne di J. Tixeront, e YHistoire du dogme de la Trinità di J. 
Lebreton. Alcuni manuali manifestano un serio sforzo per determinare il va¬ 
lore teologico dell’argomento. Infine, come fu notato analogamente per l’argo¬ 
mento scritturistico, per farsi un’idea esatta dello stato attuale della prova ex 
Traditione non basta consultare i manuali, ma occorre anche, e soprattutto, 
esaminare gli studi più approfonditi, specialmente i lavori cattolici sulla patro¬ 
logia e sulla storia del domma; per questo meritano d’essere ricordati il Diction - 
naire apologètique de la foi catholique e, particolarmente, il Diclionnaire de 
héologie catholique, numerosi articoli del quale sono vere monografie 


originali. 


vere 


monografie 


Obiezioni contro il modo di utilizzare i documenti del magistero 
ecclesiastico. - Questi documenti per lo più sono utilizzati in modo insufficiente 
e per di più difettoso. 

In modo insufficiente, poiché raramente i teologi studiano attentamente 
tutti gl’interventi del magistero ecclesiastico nello sviluppo delle verità d’ordine 
religioso, dando prova, con la loro negligenza, che praticamente misconoscono 
o, almeno, non comprendono abbastanza il compito organico della Chiesa nella 

























































































































































































































1056 


£A TEOLOGIA DOMMATICA 


economia della rivelazione. Forse siffatta negligenza storicamente si spiega in 
parte con le necessità della polemica contro i protestanti; però non è giustificata. 

Anche quando si utilizzano i documenti del magistero ecclesiastico, lo si 
fa in modo insufficiente e difettoso, poiché sovente il teologo non determina il 
valore preciso deH’insegnamento che contengono, o s’inganna nel precisarlo. 
Così egli non si dà sempre la pena di circoscrivere rigorosamente il preciso og¬ 
getto di una definizione, e di distinguerlo diligentemente da tutti gli elementi 
che non sono insegnati dalla Chiesa con la stessa insistenza. 

i 

Risposta. - Dobbiamo per forza ripetere che bisogna guardarsi da ogni 
esagerazione, non limitarsi a consultare i manuali, ma studiare i lavori specia¬ 
lizzati e quindi più approfonditi, come gli articoli del Diciionnaire de thèologie 
calholique, che ordinariamente segnalano con cura i principali documenti del 
magistero ecclesiastico, e cercano di precisarne il valore. 

Generalmente i manuali si limitano a citare gl'interventi capitali, in pri¬ 
mo luogo le solenni definizioni dei concili e dei pontefici romani, e a riman¬ 
dare all’Enchiùdion Symbolorum del Denzinger; talvolta aggiungono una pa* 
rola sul valore preciso dei testi, come fanno parecchi che notano come, definen¬ 
do la possibilità della conoscenza naturale dell’esistenza di Dio, il Concilio 
Vaticano non intese insegnare la possibilità della conoscenza naturale della 
creazione ex nihilo, anche se la definizione adopera il termine et Creatore ». 
(« Si.quis dixerit, Deum unum et verum, creatorem et Dominum nostrum, per 
ea quae facta sunt, naturali rationis humanae lumine certo cognosci non posse: 
anathema sit »; Denz. 1806). 

Un giusto apprezzamento dei lavori esistenti deve tener conto delle diffi¬ 
coltà che molto spesso provengono dal determinare rigorosamente Voggetto e 
il valore dottrinale dei documenti del magistero. Trattandosi d’un testo conci¬ 
liare, può essere indispensabile lo studio minuzioso degli atti. Queste difficoltà 
spiegano in gran parte le lacune e i difetti, ma non possono impedirci di con¬ 
statarli e deplorarli, e suscitano il vivo augurio che si studi maggiormente la 
« teologia positiva » dei documenti del magistero ecclesiastico, alcuni punti 
della quale potrebbero essere oggetto di monografie di tal genere (3). 

( 3 ) Quasi a conclusione e coronamento di questo § i, vogliamo riportare un tratto 
dell*enciclica Humani generis, che, riferendosi al metodo della teologia positiva, precisa come 
esso sia dommatico e non puramente storico: « È vero che i teologi devono sempre ritornare 
alle fonti della Rivelazione divina: è infatti loro compito indicare come gli insegnamenti 
del vivo Magistero “si trovino sia esplicitamente sia implicitamente” nella S. Scrittura e, 
nella divina Tradizione. Inoltre si aggiunga che ambedue le fonti della Rivelazione con¬ 
tengono tali e tanti tesori di verità da non potersi mai, di fatto, esaurire. Per cui le scienze 
sacre con lo studio delle sacre fonti ringiovaniscono sempre ; mentre, al contrario, diventa 
sterile, come sappiamo dalPesperienza, la speculazione che trascura la ricerca del sacro 
-deposito. Ma per questo motivo, la teologia, anche quella positiva, non può essere equi¬ 
parata ad una scienza solamente storica. Poiché Dio insieme a queste sacre fonti ha dato 
alla sua Chiesa il vivo Magistero, anche per illustrare e svolgere quelle verità che sono 
•contenute nel deposito della fede soltanto oscuramente e come implicitamente. E il divin 
Redentore non ha affidato questo deposito, per V autentica interpretazione, nè ai singoli 
fedeli, nè agli stessi teologi, ma solo al Magistero della Chiesa. Se poi la Chiesa .esercita 
questo suo ufficio (come nel corso dei secoli è spesso avvenuto) con l’esercizio sia ordinario, 
sia straordinario di esso, è evidente che è del tutto falso il metodo con cui si vorrebbero spie- 







OBIEZIONI CONTRO IL METODO SPECULATIVO 

§ 2. - Obiezioni contro ti il metodo speculativo ». 



Obiezioni contro la necessità e Futilità della « teologia speculativa - 

È veramente necessaria la teologia speculativa? Perchè non accontentarci d’ac¬ 
cogliere semplicemente le verità rivelate, la parola divina? Dio si degnò di fare 
una rivelazione agli uomini; ora la sua infinita sapienza non ci obbliga ad am¬ 
mettere che Egli abbia manifestato tutte le verità religiose necessarie e vera¬ 
mente utili, non solo ai destinatari immediati della sua parola, ma ai cristiani 
di tutti i paesi e di tutti i tempi? 

Più ancora, non potremmo contestare l’utilità stessa della speculazione 
teologica? La teologia non altererà la dottrina rivelata dell’economia della re¬ 
denzione, di questo quadro dalle linee semplici e grandiose e quindi partico¬ 
larmente seducenti? 


Risposta. - La teologia speculativa è poco meno indispensabile di quella 
positiva. « Infatti, scrive A. Gardeìl, non appena finisce la teologia positiva, 
sorgono numerose questioni della massima importanza, poiché sorte d’ogni 
dato caduto in uno spirito vivente è che questo lo elabori indefinitamente. La 
riflessione che va sempre più approfondendosi, le insorgenti obiezioni, la ne¬ 
cessità di rendere continuamente attuale l’accordo del dato rivelato col progresso 
delle idee filosofiche o anche dell’esperienza, la prospettiva delle sintesi che 
Unificheranno il sapere propriamente umano e il sapere d’origine soprannatu¬ 
rale, sono tutte cause che, assieme ad altre, rendono inevitabile e, fino a un 
certo punto, necessaria per la fede e la stessa rivelazione una dottrina che si 
proponga come compito proprio di prolungare la luce della rivelazione verso 
a soluzione di questioni che la rivelazione non risolve formalmente, e di co¬ 
struire una scienza unificata, la teologia integrale, coordinando quelle soluzio¬ 
ni tra loro e con i dati rivelati da cui emanano» ( Op . cit, pp. 224-225). Il P. 
J. A. Jungmann, in un libro che citeremo più avanti, ha sviluppato idee ana¬ 
loghe: la teologia nacque soprattutto dal bisogno di rispondere alle esigenze 
critiche della ragione e agli attacchi degli avversari, come si vede, p. es., dalle 
controversie cristologiche del quarto e del quinto secolo e anche da quelle re¬ 
lative alla grazia. 11 lavoro di riflessione sulle verità rivelate apparve ben presto 
interessante in se stesso è venne continuato indipendentemente dalle necessità 
apologetiche. Omettere questo lavoro significherebbe esporre la fede al pericolo 
di dover cedere alla filosofia la pretesa d’orientare la vita; e che questo non 
sia un pericolo illusorio lo provano suffìcientemente la storia della teologia 
protestante del secolo XIX e quella delle Chiese dissidenti d'Oriente. Perciò 
è bene distinguere la teologia, il suo studio e il suo insegnamento dalla predi¬ 
cazione della fede, anche se la catechesi presuppone solide conoscenze teologiche 
ed è efficace solo quando si sforza di conservare alle linee maestre del messaggio 
rivelato tutto il loro rilievo. 




gare le cose chiare con quelle oscure ; che anzi è necessario che tutti seguano l’ordine in¬ 
verso. Perciò il nostro Predecessore, di imp. mem., Pio IX, mentre insegnava che è compito 
nobilissimo della teologia quello di mostrare come una dottrina definita dalla Chiesa è 
contenuta nelle fonti, non senza grave motivo aggiungeva le seguenti parole : ‘‘in quello 
stesso senso, con cui è stata definita dalla Chiesa” ». 


67 - Enciclopedia apologetica... 
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Obiezioni contro la possibilità della metafisica, condizione indispensa 
bile della teologia speculativa. - La teologia speculativa consiste essenzialmen¬ 
te nell’applicare nozioni e princìpi metafisici al dato rivelato; perciò suppone 
necessariamente la possibilità della metafisica rigettata dalla maggior parte deì 
filosofi moderni e contemporanei, da quando Kant fece il processo alla meta¬ 
fisica e la maggior parte dei pensatori successivi ratificarono il suo verdetto 

implacabile. 

Risposta. - La teologia speculativa presuppone certamente la possibilità 
della metafisica; invece l’atteggiamento agnostico è frequente nei filosofi mo¬ 
derni e contemporanei, anche se, occorre dirlo, va contro le tendenze naturali 
dell’uomo. A. Meyerson potè scrivere giustamente che u l’uomo fa della metafi¬ 
sica anche quando respira », tanto che la maggior parte degli agnostici, dopo 
aver negato alla ragione la capacità di superare i fenomeni, si sforza di far rivi 
vere per altra via la metafisica, di cui non può fare a meno. Il primato, negato 
all’intelligenza, viene accordato al sentimento, alla volontà, all’azione, ecc. Si¬ 
gnificative sonò a questo riguardo le due Critiche di Kant; quella della ragion 
pura e quella rella ragion pratica. Notiamo pure come la filosofia contempo 
ranea sia caratterizzata da un’energica reazione contro l’agnosticismo positivisti 
co e da un ritorno al realismo e alla metafisica. C’è da rallegrarsene, perchè 
questo ritorno promette risultati felici; fare la critica dell agnosticismo e dimo¬ 
strare la possibilità della metafisica significa esaminare il problema fondamen¬ 
tale della conoscenza, questione, questa, che i limiti ristretti del presente studio 
non permettono di trattare e che il lettore potrà all’occorrenza, trovare trattata 
consultando i lavori di filosofia relativi a questo soggetto ( 4 ). 

Obiezioni desunte dalla molteplicità dei sistemi filosofici. - Ammettiamo 
pure, si dice, che la metafisica sia possibile, ma sarà sempre una possibilità più 
teorica e astratta che pratica e concreta. Nessuno infatti ignora la molteplicità 
dei sistemi filosofici, avendo la storia dimostrato che non c’è nemmeno a la fi 
losofia scolastica » ma che ci sono « delle filosofie scolastiche », cioè molte dot 
trine separate da divergenze profonde. I nomi di San Tommaso, di San Bona- 
ventura^ di Duns Scoto, di Suarez, non segnano forse altrettante posizioni, se 
non atteggiamenti filosofici diversi? Chi potrà vantarsi di determinare la verità 
in queste materie e cìiscernere il vero sistema? Se si opta per una dottrina, che 
valore si oserà accordarle? E se il suo valore è precario, che solidità potrà avere 
l’edificio speculativo innalzato su tale fondamento? 

Risposta. - E’ certo che le dottrine filosofiche abbondano, e che le espo¬ 
sizioni della storia della filosofia lasciano spesso un’impressione sconcertante, 
ma se vogliamo considerare soltanto le idee maestre, fondamentali, le idee che 


(4) Tra i numerosi studi sul problema della conoscenza, a titolo d’esempio, se¬ 
gnaliamo: J. Maréchal, Ls point de déparl de la métaphysique , Bruges e Parigi 1922-1926; 
J. De Tonquédec, La critique de la connaissance, Beauchesne, Parigi 1929; M. D. Rollanti 
Gosselin, Essai d’ane étude critique de la connaissance, Vrin, Parigi 1932 ; J. Maritain, Dir 
stinguer pour unir au les degrés du savoir, Desclée de Brouwer, Parigi 1932 ; F. Oi. ciati, 1 fon¬ 
damenti della filosofia classica. Vita e Pensiero, Milano 1950, pp. 172-236. Profonda e chia- 

ra sintesi. 
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determinano un vero atteggiamento filosofico, vediamo che il numero dei siste¬ 
mi si riduce in modo singolare. Inoltre molti di questi sistemi non resistono a 
u n esame critico e devono essere risolutamente esclusi. Anche le verità rivelate 
offrono un prezioso criterio per apprezzare i sistemi filosofici, obbligando a re¬ 
spingere, per esempio, le teorie idealistiche o puramente soggettivistiche, il ma¬ 
terialismo, il determinismo, il panteismo, ecc. Restano di fronte sistemi che 
contengono numerosi punti di contatto sulle questioni fondamentali, come av¬ 
viene particolarmente delle dottrine scolastiche, le cui divergenze reali non 
possono impedirci di constatare il loro accordo fondamentale sui punti capitali. 
Queste dottrine comuni agli scolastici sono il punto d'arrivo d’una lunga ela¬ 
borazione, sono, in maggior parte, un’eredità del passato, formano il punto di 
incontro d’un grande numero di pensatori, costituiscono il nocciolo della phi- 
losophia perennis (5) e quindi dimostrano una solidità a tutta prova. Perciò bi¬ 
sogna ritenerle come vere e attribuire loro un valore assoluto. Ora la teologia 
in primo luogo si appella a queste verità, non facendo cosi che servirsi di buo¬ 
ni materiali, onde non si può contestare che il suo lavoro non sia legittimo e 
valido. Minor garanzia offrono i suoi risultati quando poggiano su dottrine 
particolari e piu discusse. Ora il coefficiente d’incertezza di questi elementi filo¬ 
sofici incide necessariamente anche sui risultati della speculazione teologica. 
Tuttavia 1 utilizzazione di queste concezioni filosofiche meno certe non è priva 
di qualche vantaggio. Non insistiamo sul vantaggio filosofico: la capacità d’una 
concezione filosofica a descrivere o spiegare il dato rivelato, crea una presun¬ 
zione di verità in favore di quest’idea. Invece sottolineiamo quest’altro effetto: 
tali concezioni permettono a coloro che le fanno proprie, di esprimere e intendere 
meglio le verità della fede in funzione di categorie razionali, soddisfacendo così 
0 )®ggicinnente una tendenza naturale, irresistibile e legittima dello spirito. Per 
maggiori schiarimenti su tutta la questione della scienza teologica e dei sistemi 
teologici si veda A. Gardeil, Op. cit., pp. 252-284. 

Obiezioni desunte dall’utilizzazione della filosofia scolastica. - La teolo¬ 
gia speculativa si serve della dottrina scolastica, che però è superata. « Ai suoi 
tempi scnve E. Le Roy (Dogme et critique, Paris 1907, pp. 348-351), la scola¬ 
stica fu la filosofia moderna”, ma da allora sono trascorsi seicento anni, e 
0&& 1 nulla può fare che essa non sia la filosofia di seicento anni fa. Perchè cer¬ 
care di arrestare la vita della verità a uno stadio del suo sviluppo? Ciò significa 
ucciderla... I filosofi contemporanei non vogliono affatto proscrivere in blocco 
la filosofia scolastica... Ma non possono accettare che venga loro imposto questo 
momento della filosofia come l’espressione ne varietur della verità, come la 
norma definitiva e indiscutibile di ciò che dev’essere pensato per sempre ». In- 


(5) L’enciclica Hwnani generis descrive la filosofìa perenne come e quella sana filosofia 
che è come un patrimonio ereditato dalle precedenti età cristiane e che possiede una più 
alta autorità perchè lo stesso Magistero della Chiesa ha messo al confronto con la stessa verità 
rivelata i suoi princìpi e le sue principali asserzioni, messe in luce e fissate lentamente 
attraverso i tempi da uomini di grande ingegno ». Precisandone il contenuto, Y enciclica con¬ 
tinua : « Questa stessa filosofia, confermata e comunemente ammessa dalla Chiesa, difende 
il genuino valore della cognizione umana, gli incrollabili princìpi della metafisica, cioè 
di ragion sufficiente, di causalità e di finalità, ed infine sostiene che si può raggiungere la 
verità certa ed immutabile ». 
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corporando una filosofia superata nella teologia, non si costruirà mai una 
scienza viva, capace d'interessare e fecondare lo spirito contemporaneo, ma una 
scienza necessariamente sterile. 

Risposta. - La maggior parte degli elementi della risposta li abbiamo dati 
sopra. La verità è cosa assoluta e immutabile e possono variare solo la sua 
espressione e la chiarezza con cui viene percepita. Può anche accadere che una 
verità resti lungamente ignorata. Ma le dottrine, di cui è solidamente provata 
la verità, sono una conquista dello spirito che dev’essere definitiva. Ora, come 
già s’è detto, la sostanza della dottrina scolastica ha tali garanzie e appartiene 
alla philosophia perennis, che ai nostri giorni riunisce un numero sempre mag¬ 
giore di pensatori. Essa si è dimostrata particolarmente adatta alla speculazione 
teologica e dev'essere mantenuta al suo servizio. Però la teologia speculativa 
eviterà di servirsi di elementi superati dei sistemi scolastici; sarà aperta a tutte 
le vere acquisizioni della filosofia moderna e contemporanea; dovrà sfruttare 
per ì suoi fini e a suo vantaggio l’incessante lavoro di decantazione e d’adatta¬ 
mento, cui si dedicano i migliori rappresentanti odierni della filosofia neosco¬ 
lastica, specialmente tomistica. Questa armoniosa unione di nova et velerà , che 
è garanzia di verità, darà un forte impulso alla speculazione teologica e alla 
scienza sacra attrattiva conquistatrice (6). 

Obiezioni contro la possibilità di studiare le verità rivelate per mezzo 
della filosofia. - La fede ha come oggetto la realtà divina; ma Dio è un essere 
assolutamente trascendente, è « il totalmente altro ». Tra la realtà divina e 
quella umana non vi è, non vi può essere una misura comune; la distanza è 
infinita e quindi invalicabile. Applicare a Dio le nozioni che lo spirito ha ela¬ 
borato astraendole dalla realtà umana, significa cadere nell’antropomorfismo, 
errore da denunciare e proscrivere energicamente. Ogni affermazione della ra¬ 
gione riguardo a Dio è inquinata da questo vizio. Perciò l’oggetto della fede 

•* 

(6) Trattando della « sana filosofia », la Humani generis ne afferma Yimmutabilità 
e il progresso in questi termini : « Anche in tali questioni essenziali (cfr. nota precedente), 
si può dare alla filosofìa una veste più conveniente e più ricca; si può rafforzare la stessa 
filosofia con espressioni più efficaci, spogliarla di cerd mezzi scolastici meno adatti, ar¬ 
ricchirla anche — però con prudenza — di certi elementi che sono frutto del progressivo 
lavoro della mente umana; però non si deve mai sovvertirla o contaminarla con falsi 
princìpi nè stimarla solo come un grande monumento sì, ma archeologico. Infatti la 
verità ed ogni sua manifestazione filosofica non possono essere soggette a quotidiani mu¬ 
tamenti, specialmente trattandosi di princìpi per sè noti della ragione umana o di quelle 
asserzioni che poggiano tanto sulla sapienza dei secoli quanto sul consenso e sul fonda¬ 
mento anche della Rivelazione divina. Qualsiasi verità la mente umana con sincera ri¬ 
cerca ha potuto scoprire, non può essere in contrasto con la verità già acquistata ; perchè 
Dio, somma Verità ha creato e regge l’intelletto umano non affinchè alle verità rettamente 
acquisite ogni giorno esso ne contrapponga delle nuove, ma affinchè rimossi gli errori 
che eventualmente vi si fossero insinuati, aggiunga verità a verità nel medesimo ordine 
e con la medesima organicità con cui vediamo costituita la natura stessa delle cose, da cui 
la verità si attinge. Per tale ragione il cristiano, sia egli filosofo o sia teologo, non abbraccia 
con precipitazione o leggerezza tutte le novità che ogni giorno vengono escogitate, ma le 
deve esaminare con la massima diligenza e le deve porre su di una giusta bilancia per non 
perdere la verità già conquistata o corromperla, certamente con pericolo e danno della 
stessa fede ». 
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non è traducibile con le categorie razionali dello spirito (cfr. B. Poschmann, 
fier Wissenschaftscharahter der Katholischen Theologle [Il carattere scientifico 

della teol. catt.], Breslavia 1932, p. 8). 

Risposta. - Certamente Dio è trascendente e infinito; quindi i concetti 
astratti dalle realtà finite non si possono applicare a Lui tali e quali, ta¬ 
gliati come sono alla nostra povera misura umana; altrimenti si cadrebbe 
nell'antropomorfismo. Ma così non si va a finire nell'agnosticismo, cioè 
nell’impossibilità radicale della teodicea? Nient'affatto. Malgrado rinfitti¬ 
ta distanza che li separa, tra Dio e il mondo ci sono dei rapporti, quelli di cau¬ 
sa ad effetto; perciò le perfezioni esistenti nelle creature devono trovarsi in 
Dio, loro fonte prima, e vi si troveranno necessariamente nel modo che con¬ 
viene all'essere infinito. La nostra conoscenza naturale di Dio è molto imper¬ 
fetta, ed è essenzialmente analogica. Quando si devono trasferire in Dio le 
perfezioni delle creature, occorre distinguere tra le perfezioni assolute ( perfe - 
elione* simplicés) e quelle miste ( perfectiones mixtae ), cioè tra quelle che nel 
loro concetto non includono nessuna imperfezione (come l'intelligenza, la sa¬ 
pienza), e quelle la cui nozione stessa implica un’imperfezione (p. es. ragionare, 
cioè comprendere in un modo solo mediato, passando da una verità a un'altra). 
Inoltre le stesse perfezioni assolute non si possono « affermare » di Dio, senza 
« negarne » simultaneamente i limiti e aggiungere che in Dio esistono in modo 
eminente, cioè in un grado illimitato e secondo un modo essenzialmente diver¬ 
so da quello in atto nelle creature, poiché s’identificano realmente con ressen- 
za infinita di Dio. Il metodo che abbiamo tracciato è noto sotto il nome di 
« tre vie », la via deH'afTermazione ( via afjirmationis), la via della negazione 
(via negatìonis) e la via della trascendenza (via eminentiae). La conoscenza 
analogica è indubbiamente inadeguata, ma non resta meno vera. Notiamo bene 
che i termini usati dalla stessa rivelazione per descrivere Dio, hanno anch’essi 
un valore solo analogico, il che dice quanto sia importante il metodo dell’analo¬ 
gia, e quanto sia vasto il suo campo d’applicazione nel dominio della conoscen¬ 
za religiosa (7). 

Obiezioni desunte dalla natura delle conclusioni teologiche. - Si dice : 
ammettiamo pure che, in una certa misura, la filosofia sia capace di attingere 
Dio, ma non è provato che sia legittimo applicare nozioni e princìpi filosofici al 
dato rivelato. Ci si può chiedere se non ci sia una certa sconvenienza a mesco¬ 
lare tra loro e a fondere insieme un elemento divino, cioè la rivelazione, e un 
elemento umano, cioè la filosofia. Comunque, il risultato d'una tale operazione 
avrà sempre un carattere ibrido, così la conclusione d’un sillogismo, di cui una 
premessa è una verità rivelata, e l’altra una verità di pura ragione, non sarà 
nè strettamente rivelata, nè strettamente filosofica. La sua. natura equivoca la 
renderà sospetta. 


cfr. 


(7) Sull’analogia e il suo compito nella conoscenza filosofica e teologica di Dio, 
le seguenti opere: R. Garrigou-Lagrange, Dieu, son exisience et sa nature. Solution 
iste des Solutions agnostiques , 5 ed., Beauchesne, Parigi 1928; T. L. Penido, Le ròte de 
logie en théologie dogmatique , Vrin, Parigi 1931. B. de Solages , Dialogue sur Uanalogie, 
ier, Parigi 1946; C. Journet, Conoscenza e inconoscenza di Dio > Ed. di Comunità, Mi- 
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Risposta. - Perchè non dovrebbe essere conveniente servirsi del lume natu¬ 
rale della ragione per voler acquistare un'intelligenza più precisa, profonda 
e completa della.parola di Dio, se questa stessa luce naturale è un dono prezioso 
del creatore? Sarebbe anzi sconveniente non servirsene per un fine tanto nobi* 
le. È superfluo insistere. 

La seconda parte dell'obiezione solleva una questione aspramente dibattu¬ 
ta tra i teologi, quella della natura della conclusione teologica propriamente 
detta. Prendiamo un sillogismo che come premesse ha una verità formalmente 
rivelata e una verità che è un principio puramente filosofico. Se il ragionamento 
o discorso non ci porta da un'idea a un’altra, ma solo da un modo di parlare 
a un altro modo (p. es. dal tutto alla parte, dall'universale al singolare, da 
un’espressione a un'altra equivalente) la conclusione sarà solo impropriamente 
teologica, e si dovrà dire che è rivelata o, più esattamente, virtualmente rivelata, 
come ammettono tutti i teologi anche se con termini diversi. Quando invece 
si tratta d’un ragionamento o discorso propriamente detto, che porta da un’idea 
a un’altra (p. es. dall’effetto alla causa, dalla causa all'effetto necessario, dall’es 
senza alla proprietà o viceversa), è difficile risolvere la questione e i pareri dei 
teologi sono divisi. Alcuni, come M. Tuyaerts ( 8 ) e F. Marin-Sola (9) ammetto¬ 
no, altri, come R. M. Schultes (10), negano il carattere rivelato della verità 
così ottenuta, cioè della conclusione teologica propriamente detta ( 11 ). I primi 
così ragionano: ogni affermazione che cada su un'asserzione qualsiasi, cade 
anche logicamente su tutto ciò che questa presuppone necessariamente come 
principio e su ciò che implica necessariamente come conseguenza; perciò l’afferma¬ 
zione divina, che porta sulla premessa rivelata, s’estende pure alla conclusione 
teologica, la quale non fa altro che enunciare un principio o una conseguenza 
di questa premessa. Gli altri, appellandosi soprattutto a questo principio di logi¬ 
ca o regola del sillogismo: « Pejorem semper sequitur conclusio partem », dico¬ 
no che se una premessa non è rivelata, la conclusione non può essere conside¬ 
rata come parola divina. 

Questa la questione dibattuta, che però non occorre risolvere per sciogliere 
l’obiezione, perchè anche se la conclusione teologica non ha la stessa natura 
delle premesse e non è perfettamente omogenea con nessuna delle due premesse 
non segue che non sia vera, e nel nostro caso importa soprattutto questa verità. 
La conclusione teologica è un’affermazione strettamente connessa con la testimo¬ 
nianza soprannaturale di Dio e quindi estende e arricchisce la nostra conoscenza 
religiosa. È vero che se non si può dire « rivelata », la conclusione teologica pro¬ 
priamente detta non può venir definita dalla Chiesa come domma in senso 
stretto, ma può sempre, secondo il parere unanime dei teologi, venir infalli¬ 
bilmente proposta dal magistero ecclesiastico. Perciò è incontestabile tanto il 

valore della conclusione teologica quanto quello della scienza che fornisce la 
conclusione stessa. 


(8) L évolulion du dogme, Elude théologigue , Lovanio 1919, p. 78 ss. 

(9) L'evolution homogene du dogme catholique , Parigi 1924. voi. i, p, 60 ss. 

(10) Introducilo in hìstcriam dogmatum , Leithelleux, Parigi 1922, p. 192 * 

. ( !I ) Nel determinare l’opinione degli autori occorre tener presente la terminolo 

già che, sfortunatamente, è tutt’altro che uniforme in tutti : le identiche parole hann< 
spesso un senso molto diverso. 
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Obiezioni desunte dal carattere analogico degli elementi degli argomen¬ 
ti teologici. - Al punto di partenza della speculazione teologica c’è il dato rive¬ 
lato» i cui termini sono presi dal linguaggio umano e quindi si devono intendere 
non nel senso che si applica alle creature, ma in un senso analogico. Similmente 
le nozioni, e i principi filosofici non possono essere trasferiti dal campo delle 
realtà finite a quello dell’Essere infinito se non in senso analogico. Quindi il 
ragionamento teologico si sviluppa necessariamente sopra un terreno mobile: 
in realtà non opera mai con elementi perfettamente noti, ma utilizza esclusi¬ 
vamente concetti che, con le nozioni, delle quali il teologo ha una conoscenza 
propria, presentano soltanto « un’analogia », cioè una « somiglianza dissimile ». 
Perciò il teologo si serve solo di termini e di nozioni gravati da un coefficiente di 
dissomiglianza e quindi d'indeterminazione. Passando da una deduzione all’altra, 
il teologo non si mette in pericolo d’allontanarsi sempre più. dalla verità? Infat¬ 
ti, pur sforzandosi di unire le « somiglianze », moltiplica necessariamente i coeffi¬ 
cienti di « dissomiglianza » e d’indeterminazione. Mancando l’indispensabile cor¬ 
rettivo non è legittima la sfiducia nel valore del ragionamento teologico? 


Risposta. - L’obiezione è speciosa cd entra nel vivo della questione del 
valore della teologia speculativa; perciò merita un attento esame. Non neghia¬ 
mo il carattere analogico degli elementi, rivelati e filosofici, del ragionamento 
teologico; notiamo soltanto che, nonostante siano imperfetti, essi hanno un 
valore reale; la conoscenza che proviene da ciascuna premessa dell’argomento 
è inademata, però è vera. Che cosa avviene dunque quando il ragionamento 
congiunge queste proposizioni? I coefficienti di dissomiglianza inerenti ai termi¬ 
ni e ai concetti, moltiplicandosi, non condurranno lo spirito verso regioni sco¬ 
nosciute, prive d’ogni punto di riferimento, lasciandolo alla fine completamente 
solo? Finiranno necessariamente coll'impedire alle conclusioni teologiche di rag¬ 
giungere la certezza? Nient’affatto. Certo, tali fattori impronteranno ogni con¬ 
clusione dell’analogia, e imporranno quindi alla conclusione un coefficiente di 
dissomiglianza, non potendo la conclusione avere una natura più perle ita delle 
premesse. Ma l’analogia comporta pure una somiglianza, non solo dissimiglianza. 
Ne si può dire essere radicalmente impossibile distinguere nella conclusione la 
zona die deve offrire l’aggetto delle affermazioni e la zona che appella delle 
negazioni; fino a un certo punto il teologo può fare la separazione con i criteri 
somministrati dalla filosofia e dalla fede. La filosofia offre il metodo dell’analo¬ 
gia, delineato più sopra, che distingue tra le perfezioni assolute e le perfezioni 
miste e che utilizza «le tre vie deH’affermazione, della negazione e della tra¬ 
scendenza »; anche altri punti solidamente stabiliti della teodicea all’occasione 
possono aiutare nel determinare il senso e la portata della conclusione del ragio¬ 
namento teologico; infine, è evidente che l’ultimo rilievo vale egualmente, se 
non a feritori , per le verità della fede. Evidentemente, il teologo deve esten¬ 
dere la conclusione in un senso compatibile con tutti gl’insegnamenti della rive¬ 
lazione e questo significa che « l’analogia della fede » è un criterio non meno 
importante dei criteri filosofici. 

Con questi mezzi, principalmente alla luce dell’ a analogia della fede » e 
dell’(t analogia dell’essere », il teologo potrà continuamente « fare il punto » 
e, a ogni tappa del suo lavoro teologico, assicurarsi se, nonostante il mistero 
che incombe sulla sua strada, può avanzare con sicurezza. Tale fiducia però 
non deve degenerare in temerità, ma allearsi alla prudenza e a una saggia ri- 
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serva. Il teologo dev'essere praticamente convinto che le sue conclusioni sono 
di carattere analogico; i suoi schemi e quadri, accanto a zone luminose, pre¬ 
sentano ombre più o meno dense e comportano necessariamente dei chiaro¬ 
scuri. Chi desidera scrutare la realtà divina, deve avere in grado eminente il 
senso del mistero (12), ed è opportuno ricordare questa verità elementare a 
certi dialettici inclini ad abusare del valore delle loro speculazioni (13). 

Obiezioni contro gli « argomenti di convenienza », - Non c’è nulla che 
faccia vedere meglio la debolezza e anche rinefficacia dei ragionamenti teo¬ 
logici quanto gli « argomenti di convenienza ». L'uomo colto, che non ha ri¬ 
cevuto una formazione teologica o, meglio ancora, che non ha subito la defor¬ 
mazione teologica, li considera una sottigliezza nata spesso dal bisogno della 
causa ed incapace di mascherare l'estrema fragilità, se non la inanità di ogni 
ragionamento. Sovente crede che sarebbe molto facile trovare considerazioni 
analoghe in favore della tesi contraddittoria o di non importa quale dottrina. 

Risposta. - Certi teologi hanno innegabilmente abusato di questo genere 
di considerazioni e dimostrato una virtuosità talvolta di cattiva lega. Però è 
perfettamente legittimo un moderato uso delle « ragioni di convenienza ». Dio 
ci ha rivelato questa e queU’altra sua azione, questo e queiraltro elemento del- 
i’ordine soprannaturale; perciò spesso possiamo vedere, in una certa misura, 
la conformità di una particolare azione o di un particolare elemento con gli 
attributi di Dio e con le aspirazioni dell'uomo. Gli argomenta ex convenientia 
espongono tali armonie e le propongono come un indice della verità della dot¬ 
trina rivelata riguardante quel particolare punto. Essi sono lontani dall'avere 
sempre la stessa forza, ma lo stesso nome, argumentum ex convenientia lascia 
comunque capire abbastanza che i loro autori non danno loro un valore apo¬ 
dittico, e occorre sempre ricordare che, a fianco degli argomenti di convenien¬ 
za, ci sono altri argomenti teologici pienamente dimostrativi. 


VALORE 


PRATICO 


§ 1. - Obiezioni contro il valore scientifico della teologia. 

Obiezioni desunte dalla differenza tra la teologia e le scienze pro¬ 
fane e dall’impossibilità, vera o presunta, d’applicare alla teologia la no¬ 
zione universalmente accolta di scienza. - La teologia è una disciplina sui ge¬ 
neris. Il credente potrà attribuire un certo valore, ma essa non può riven- 


(12) Nella sua opera Le sens dii mystère et le slair-obscur intdlectuel. Nature e.t surnature A 
(Desclée, Parigi * 934 )» •&* Garrìgou-Lagrajnge ha v sottolineato quanto c’è di chiaro e 
quanto d’oscuro nella soluzione tomista dei grandi problemi della conoscenza in generale, 

della nostra conoscenza naturale e soprannaturale di Dio, e in quella delle questioni della 
grazia ». 

(13) Circa 1 *analogia fidei e Vanalogia entis il lettore troverà utilissime considerazioni 
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dicare il nome di scienza. Pretesa, questa, inammissibile, non potendo la teo¬ 
logia sostenere il confronto con nessuna disciplina di carattere scientifico in¬ 
contestabile e incontestato, e non essendo in grado di rispondere a nessuna 
delle definizioni della scienza desunte da queste discipline. La teologia si di¬ 
stingue essenzialmente dalle scienze filosofiche, matematiche, storiche e speri¬ 
mentali; per trovare posto neH'edificio imponente delle scienze, dovrebbe tra¬ 
sformarsi sia in filosofia sia in storia critica della religione, rinunciando alla 
sua natura specifica e quindi rinnegando se stessa. Essa è e deve restare essen¬ 
zialmente una disciplina fondata sui dati della fede ed ha per oggetto « mi¬ 
steri » di cui è incapace di fornire la ragione intrinseca, che li renderebbe in¬ 
telligibili. 

Risposta. - L’obiezione solleva una questione che non è nuova, perchè 
già nel medioevo vi furono alcuni che, come Duns Scoto, negarono il carattere 
scientifico della teologia. Sotto l’influsso d’Aristotele si diffuse un concetto mol¬ 
to limitato della scienza, meritando questo nome in senso stretto solo una co¬ 
noscenza certa, dedotta da princìpi evidenti. Ora il lavoro teologico poggia su 
proposizioni non evidenti per definizione, perchè sono articoli di fede. San 
Tommaso, com'è risaputo, cercò di risolvere rantinomia: «Vi è un doppio 
genere di scienze. Alcune di esse procedono da princìpi noti per naturale lu¬ 
me d’intelletto, come raritmétìca e la geometria; altre procedono da prin¬ 
cìpi conosciuti alla luce d’una scienza superiore: p. es., la prospettiva si basa 
su proposizioni di geometria e la musica su princìpi d’aritmetica. E in tal ma¬ 
niera la teologia è una scienza; in quanto che poggia su princìpi conosciuti per 
lume di scienza superiore, cioè della scienza di Lio e dei beati. Quindi, come la 
musica ammette i princìpi che le fornisce la matematica, così la teologia accetta 
i princìpi rivelati da Dio » ($. Th. I, q. 1 art. 2). Il Dottore Angelico mostrava 
poi (ivij art. 5) che la teologia, « scienza del pari speculativa e pratica, sorpassa 
tutte le altre sia speculative sia pratiche», per la sua certezza («derivata dal 
lume della scienza divina» infallibile), per la dignità della materia («si oc¬ 
cupa prevalentemente di cose che per la loro sublimità trascendono la ragio¬ 
ne »>) e per la superiorità del suo fine («l'eterna beatitudine, alla quale sono 
diretti ì fini di tutte le scienze pratiche ») (1). 

Lo sviluppo moderno delle scienze sperimentali e storiche portò natural¬ 
mente ad ampliare il concetto di scienza in una nozione che doveva essere ap¬ 
plicabile tanto alle nuove discipline, piene di promesse e altrici di speranze 
talvolta eccessive, quanto alla filosofia e alle matematiche, discipline che per 
il loro metodo deduttivo e per le.loro conclusioni di portata universale, per 
secoli erano state considerate come tipi perfetti se non esclusivi della scienza. 
D’ora in poi il nome di scienza sarà applicato ad ogni complesso sistematico 
di conoscenze relative a uno stesso oggetto, ottenute con metodi sufficiente- 
mente rigorosi, e stabilite con certezza o almeno con probabilità. Ci si limita 
dunque a queste condizioni: oggetto (materiale e formale) unico; ricerca e 


negli articoli di G. Soenhgen, Analogìa /idei: Gottahnlickkeit allein aus Giani 
* 934 * fase. 3, pp. 113-136; e Analogia fidei; Die Einheit in der Glaubenswissi 
asc. 4, pp. 25-27. 

(1) Sul pensiero di S. Tommaso circa il carattere scientifico della 
M, Daffara in La Somma Teologica di S. Tommaso, voi. i,pp. 10-13, Sala 
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prove metodiche; risultati sufficientemente certi; esposizione sistematica del¬ 
l’insieme. Qui è superfluo dimostrare come la teologia risponde a ciascuna di 
queste condizioni: la maggior parte degli elementi della prova sono stati foj. 
niti nelle pagine precedenti. Resta solo da vedere se dal punto di vista scien¬ 
tifico sia legittimo basarsi sulla rivelazione e prendere da essa principi che non 
sono evidenti; la risposta dev’essere decisamente affermativa. È certo che nu¬ 
merose affermazioni contenute nella rivelazione non sono intrinsecamente evi¬ 
denti per noi, ma abbiamo un’evidenza sufficiente dalla credibilità della rive¬ 
lazione cristiana e del magistero ecclesiastico, credibilità che in generale ha 
la sua prova nell’apologetica, disciplina scientifica di natura storica o filosofica, 
oggetto della maggior parte di quest’opera. La teologia, poggiando sulla testi¬ 
monianza divina, in che cosa può essere inferiore alle scienze storiche, es¬ 
senzialmente dipendenti da testimonianze umane? La rivelazione contiene in¬ 
dubbiamente misteri, cioè affermazioni di cui ci sfugge rintelligibilità; ma 
alla fin fine perchè sconcertarci se ci sono misteri relativi a Dio? Anzi, non è 
cosa piuttosto naturale che l’intelligenza dell’uomo necessariamente finita non 
possa cogliere perfettamente la realtà di Dio, la quale è nello stesso tempo 
infinitamente comprensiva e assolutamente semplice? Anche le creature sono 
piene di misteri, e a mano a mano che la scienza riesce a sollevare il velo che 
nasconde gli esseri, scopre orizzonti ancor più misteriosi, tanto che, io credo, 
nessuno spera seriamente che l’uomo un giorno farà piena luce sulle meravi¬ 
glie della natura; ma anche se un sogno cosi ardito non fosse troppo temerario, 
sarà sempre vero che le ricerche umane non giungeranno mai a una cono¬ 
scenza esauriente dell’Infinito. Perciò i misteri non ci autorizzano a negare il 
carattere scientifico della teologia, finché non si riesca a provare che essi im¬ 
plicano una reale contraddizione, e bisogna aggiungere che tale prova non è 
stata data e non c’è da temere che venga data in futuro. 

Logicamente e storicamente la negazione del carattere scientifico della 
teologia è dovuta a queste due cause principali: perchè si erige come nozione 
generica della scienza la definizione che conviene solo a un tipo particolare, 
oppure perchè si nega la possibilità di una rivelazione soprannaturale (2). 

Obiezioni desunte dalla pretesa mancanza di libertà indispensabile 
alla scienza. - La scienza si può sviluppare solo in regime di libertà e nulla 
le è più contrario che la costrizione e la necessità esterna. Ora la teologia su¬ 
bisce inevitabilmente una duplice costrizione, che le impone delle credenze, 
tra le quali molti misteri: l’una proviene dalla rivelazione, l’altra dal magistero 
ecclesiastico. « Un domma qualsiasi si presenta come un asservimento, un li¬ 
mite ai diritti del pensiero, una minaccia di tirannia intellettuale, un ostacolo 
e una restrizione imposta dal di fuori alla libertà della ricerca, tutte cose ra¬ 
dicalmente opposte alla vita dello spirito, al suo bisogno d’autonomia e di sin¬ 
cerità, al suo principio generatore e fondamentale che è quello d’immanenza... 
Dopo Cartesio il primo principio metodologico incontestabile è che non biso¬ 
gna ritenere come vero se non dò che si vede chiaramente come tale » (E. Le 
Roy, op. cit., p. 9 e 7). 





< 








Sul carattere scientifico della teologia cfr. Congar, Th/ologie in D, T. C., 
, coll. 459-462, con la bibliografia ivi citata. 
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1 Risposta. - La libertà che la scienza ha il diritto di rivendicare non è 
assoluta e illimitata, perchè la scienza deve riconoscere- come legge suprema 
}a verità e accoglierla in qualunque modo si manifesti; è legata dai princìpi 
della logica e dalle esigenze del metodo. Perciò non si può dire che sia un osta¬ 
colo alla legittima libertà della scienza ciò che aiuta la scienza a scoprire il 
vero. La libertà della scienza esclude soltanto tutto quello che per sua natura 
può arrestare, far deviare o indietreggiare lo spirito nella ricerca della verità. 

Alla luce di quest’osservazione è facile vedere che la teologia non è 
priva della libertà richiesta. Anzitutto è evidente che la rivelazione sopranna¬ 
turale divina, anche quando riguarda i misteri, non fa altro che manifestare 
verità della massima importanza; d’altronde rigettare la rivelazione perchè 
viene dal «di fuori)), significa sopprimere l’oggetto stesso della teologia. A 
prima vista può sembrare che gl’interventi dottrinali della Chiesa creino mag¬ 
gior difficoltà. Il teologo non dovrebbe poter esaminare, conforme alle sole esi¬ 
genze della scienza e indipendentemente da ogni controllo dell’autorità reli¬ 
giosa, quali siano gli insegnamenti contenuti nelle fonti della rivelazione? Ma 
tal modo d’agire equivale a dimenticare l’economia divinamente stabilita per 
trasmettere la verità salvifica. Gesù Cristo ha incaricato un magistero vivente 
di conservare fedelmente e di proporre autenticamente il suo vangelo, e per 
rendere quest’organismo capace di compiere efficacemente tale missione, gli 
ha conferito il carisma deH’infallibilità. Il teologo, che ascolta la voce di que¬ 
sto magistero, lungi dal lasciarsi imporre un giogo intollerabile, si munisce di 
reali garanzie di verità e, d’altronde, non ha che piegarsi alle esigenze derivan¬ 
ti dalla natura e dall’oggetto stesso della teologia. Qui non c’è nessun « estrin- 
secismo » reprensibile. Giova tuttavia notare che non ogni intervento dottri¬ 
nale della Chiesa ha la stessa portata. I teologi hanno cercato di delimitare il 
campo dell’infallibilità del magistero. Gl’insegnamenti infallibili della Chiesa 
hanno evidentemente un valore assoluto; le decisioni non infallibili hanno mi¬ 
nor autorità, che però è sempre considerevole, e in loro favore milita eviden¬ 
temente la presunzione della verità. 

È possibile che sorga una tensione nei rapporti tra lo studio teologico e 
l’atteggiamento del magistero su questi punti che non appartengono al campo 
dell’infallibilità dottrinale. « La Chiesa, scrive a questo proposito B. Poschmann 
( op . citi pp* 14-15), non considera la verità rivelata prima di tutto come ogv 
getto di scienza, ma come il fondamento della vita religiosa; ai suoi occhi im¬ 
porta soprattutto difendere questo fondamento; essa deve cercare d’impedire 
che novità insufficientemente accertate non portino la confusione nelle con¬ 
vinzioni dei fedeli. Il suo atteggiamento sarà quindi necessariamente conser¬ 
vatore, non potendo essa approvare una novità se non dopo essersi assicurata 
che questo elemento è conforme ai princìpi della fede. La situazione della 
teologia è diversa: il suo compito non si limita a trasmettere la dottrina ri¬ 
conosciuta dalla Chiesa; essa deve anche allargare il campo delle conoscenze, 
confrontare gli articoli della fede con i risultati delle altre scienze, collaborare 
positivamente al continuo sviluppo del doni ma. Perciò, come ogni altra scien¬ 
za, la teologia deve ricorrere a ipotesi che saranno sufficientemente dimostrate 
Vere solo in uno stadio ulteriore della ricerca; sicché, anche se la Chiesa rico¬ 
nosce e incoraggia la teologia, dalla natura stessa delle cose può derivare una 
certa tensione tra l’autorità ecclesiastica e le ricerche teologiche. Per la sud¬ 
detta ragione, l’autorità ecclesiastica può sentirsi obbligata ed opporsi a una 
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^ 2 
teoria, anche se dettata dalle migliori intenzioni. In queste circostanze, eccetto 

il caso che si tratti d’una sentenza definitiva in materia di fede, non sono nel 
campo deirimpossibile giudizi erronei, che possono colpire gravemente questo o 
quell’uomo di studio, il quale li dovrà sopportare come accidenti umanamen¬ 
te inevitabili. Però una siffatta censura dottrinale ha carattere disciplinare, 
non costituisce un intervento positivo nel processo della conoscenza e nel me- 
todo scientifico, quindi non intende escludere per principio ogni ricerca ulte¬ 
riore in proposito. Del resto sarebbe errato considerare tale tendenza conser¬ 
vatrice della Chiesa solo dal punto di vista degli ostacoli che può creare, poi¬ 
ché essa esercita pure un’azione che contribuisce al progresso della scienza. 
Infatti impone la riflessione critica, l’apprezzamento e l'utilizzazione totale del¬ 
le acquisizioni del passato, costituisce un contrappeso naturale di fronte a un 
progresso troppo precipitato, che, malgrado tutto, non può venir identificato 
senz’altro con la causa della verità. In ogni caso, proprio grazie a tale tendenza 
conservatrice, la teologia cattolica sfuggì molte volte alla necessità di far mar¬ 
cia indietro, e, anche nell’epoca moderna, la storia del suo sviluppo prova che 
essa non è per nulla condannata al ristagno ». 

Infine accanto alle questioni che sono oggetto d’un intervento del magi¬ 
stero ecclesiastico, c’è i] campo estremamente vasto dei problemi liberamente di¬ 
scussi tra i teologi. La durata e la vivacità delle controversie, la diversità o 
anche la varietà delle teorie proposte permettono di misurare l'ampiezza della 
libertà lasciata alla scienza teologica. Cfr. Garrigou-Lagrange, Le sens commun 
ed. clt* pp. 359-368. 




Obiezioni desunte dalla pretesa impossibilità del progresso in teo¬ 
logia. - Le scienze, anche quelle relativamente giovani, hanno una storia as¬ 
sai gloriosa, che, dopo inizi talvolta molto umili, non ha da registrare che ra¬ 
pidi progressi sempre più importanti, una vera marcia di conquistatori sem¬ 
pre vittoriosi. Invece gli annali della teologia non conoscono simili trionfi che 
tuttavia sembrano derivare dalla legge e dalla stessa natura d’ogni vera scien¬ 
za. Pare che la teologia non abbia più la vitalità e la duttilità^indispensabili 
per qualsiasi progresso. Essa è legata per sempre dai dati d’una rivelazione 
« compiuta coll’età apostolica » e per di più « definitiva », dalle « definizioni 

immutabili » del magistero ecclesiastico e dal valore normativo accordato alla 
Tradizione. 




Risposta. - Rispondiamo brevemente, poiché molti spunti li abbiamo già 
forniti nelle pagine precedenti. Anche la teologia può vantare il suo passato: 
essa riportò le conquiste più brillanti quando ancora non esisteva la maggior 
parte delle scienze, tanto vantate ai nostri giorni. Dopo secoli d’evoluzione dav¬ 
vero imponente, dopo la costituzione di una sintesi con basi e linee solidissime, 
lo sviluppo non poteva più continuare con un ritmo cosi rapido, e d’altronde 
qualsiasi storia un po lunga comporta epoche meno gloriose. Non crediamo 
che la storia della teologia debba temere il confronto con quella del pensiero 
filosofico. Infine, anche oggi è sempre possibile e reale il progresso. II rinno¬ 
vamento contemporaneo degli studi biblici, storici e filosofici ha fin d'ora assai 

contribuito a perfezionare i metodi teologici e produce numerose e notevoli 
opere che autorizzano le più belle speranze. 
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§ 2. - Obiezioni sul valore pratico della teologia. 

Obiezioni contro Futilità della teologia dommatica dal punto divi¬ 
sta della vita religiosa individuale. - Se non ha un valore vitale e non con¬ 
tribuisce a svegliare e conservare e sviluppare in noi la vita interiore, la teo¬ 
rìa dommatica non merita attenzione. Ora, giudicata da questo punto di vi¬ 
sta (l’unico vero punto di vista quando si tratta della religione) l’utilità della 
teologia è veramente illusoria. L’autore deWImitazione di Gesù Cristo può 
dire con piena verità nel primo capitolo: « Quid prodest libi alta de Tradi¬ 
tone disputare?... Vere alta verba non faciunt sanctum et justum ». La fede 
del teologo paragonata con quella del « carbonaio » è spesso meno solida, me- 

no viva e meno attiva. 

Risposta. - Con un’osservazione che può sembrare comune ma che forse 
non è superflua, diciamo che un trattato di teologia dommatica non è propria¬ 
mente nè un'opera di spiritualità nè un libro rii meditazione, ma un’esposi¬ 
zione scientifica della fede cattolica, nata dallo studio, destinata allo studio e 
non mira direttamente a nutrire la vita interiore. Però è anche vero che le 
opere di spiritualità e i libri di meditazione avranno un valore reale e dura¬ 
turo solo se il loro autore, oltre un’intensa vita interiore, possiede conoscenze 
teologiche solide ed estese. Come potrebbe essere diversamente? Chi tratterà 
convenientemente di Dio, della sua abitazione in noi, dell azione della sua 
grazia nelle anime nostre, senz’avere prima fatto uno studio approfondito del 
domina? Privi della luce degli insegnamenti della teologia come si potrà ap¬ 
provare o condannare una devozione o una pratica religiosa? L’esperienza con¬ 
ferma queste considerazioni a priori, perchè solo le opere di spiritualità basate 
sulla teologia riescono a imporsi a tutti. Tali sono gli apprezzatissimi libri di 
Dora Columba Marmion, Cristo vita dell’anima e Cristo nei suoi misteri, im¬ 
prontati ad una solida e profonda teologia. Si leggano le meditazioni e le pre¬ 
ghiere di Sant’Anselmo, di San Tommaso e di San Bonaventura, e si vedrà co¬ 
me la teologia sappia offrire alla pietà un alimento sostanzioso. Infine maestri 
universalmente riconosciuti della vita spirituale, come Santa Teresa e San Gio¬ 
vanni della Croce, insistono sull’impoTtanza e la necessità di solide conoscenze 
teologiche per la direzione delle anime. Essi intendono certamente parlare del¬ 
la teologia ascetica e mistica, che però, come abbiamo già notato, è inconcepi¬ 
bile senza la dommatica, supponendo, tra il resto, una conoscenza approfon¬ 
dita del trattato sulla grazia. 

Non tocca a noi (e ci sarebbe impossibile) valutare la vita spirituale dei 
teologi e confrontarla con quella di anime molto pie, che non hanno mai po¬ 
tuto dedicarsi a uno studio un po’ approfondito del domma. Ammettiamo di 
buon grado che la grazia divina può condurre e conduce realmente alcuni fe¬ 
deli, privi di formazione teologica, a un grado eminente di santità, ma biso¬ 
gnerebbe pure vedere se, in molti casi, la teologia non ha contribuito alla di¬ 
rezione ricevuta da queste anime elette. Ammettiamo anche senza difficoltà che 
una vasta erudizione teologica può stare assieme a una vita spirituale languida 
e perfino a una condotta gravemente reprensibile, essendo noto che la santità 
non si riduce a un insieme di conoscenze teologiche, ma richiede prima di 
tutto grazia, umiltà, spirito di fede e carità ardente. Però bisogna ammettere 
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che tra i santi canonizzati vi è un numero imponente di teologi. J. Leclercq 
non esita a scrivere : « I teologi, se non si santificano studiando la teologia, è 
perchè oppongono alla grazia l’ostacolo delle loro insufficienti disposizioni- 
anche se è vero che non tutti i teologi sono santi, bisogna però riconoscere che 
nel popolo cristiano non v’è categoria di persone che abbia tanti santi quanti 
ne hanno i teologi » (Essai de morale catholique, 1 ed., voi. ni, p. 32). 

La teologia ha dunque un valore vitale di somma importanza ed è indi¬ 
spensabile che il teologo ne sia intimamente convinto e abbia coscienza del 
compito che è chiamato a svolgere a questo riguardo. Non sarebbe augurabile 
che, sull’esempio di B. Bartmann (Manuale dì teologia dogmatica), gli autori 
di teologia dommatica indicassero, anche brevemente, il valore religioso dei 
diversi punti della dottrina? Forse questo li indurrebbe a dare più rilievo alle 
credenze fondamentali e a ridurre il posto, talvolta eccessivo, dato a questioni 
piuttosto accessorie, se non addirittura oziose. Ma molto più dello sviluppo 
dato ai problemi vitali importa lo spirito generale che anima l'opera, quest'im- 
ponderabile d'immensa importanza, che dipende essenzialmente dal grado di 
vita spirituale dell’autore : solo il teologo, per il quale Dio e le cose divine sono 
divenuti una realtà viva e vivificante, troverà l’accento che tocca gli spiriti c 
i cuori. L’intelligenza, lo studio, l'erudizione non daranno mai l’intuizione e la 
penetrazione della conoscenza per connaturalitatem , fornita da un'intensa vita 
interiore. In questi ultimi anni, la necessità ineluttabile d’esaminare i molte¬ 
plici lavori d’ispirazione razionalista e le esigenze più imperiose della scienza, 
hanno reso il compito del teologo particolarmente difficile e delicato. Il teologo 
deve ad ogni costo iniondere nei suoi studi e nella sua opera uno spirito pro¬ 
fondamente religioso, contribuendo cosi all’avvento del nuovo ordine cristiano 
che il mondo invoca dal fondo della sua miseria e che ha negli spiriti migliori 
i suoi profeti e apostoli; e ciò sarà pienamente possibile solo a condizione che 
il teologo nella sua persona unisca armoniosamente l’uomo di scienza e l’uo¬ 
mo della grazia, Io studioso e il santo, entrambi perdutamente votati al ser¬ 
vizio del loro rispettivo ideale (il vero e il bene) che altro non è se non la cau¬ 
sa di Dio. 

Obiezioni contro l’utilità della teologia dommatica dal punto di vi¬ 
sta della predicazione della fede, - Si può dire che ai nostri giorni la predi¬ 
cazione è colpita di sterilità, perchè da molto tempo non esercita più sugli spi¬ 
riti e sulle anime quell’attrattiva e quella suggestione che possedeva nei primi 
secoli; essa ha pure perduto la sua semplicità grandiosa e il suo accento di 
gioia spirituale; è diventata complicata, astratta e prosaica; spesso è infarcita 
da espressioni metafisiche e giuridiche. Ora, guardando attentamente, non si 
scorge forse che il mutamento è dovuto al nefasto influsso della teologia? Oggi 
si espone ai fedeli l’arido riassunto d’un trattato completo di teologia, non più 
la sintesi seducente e viva del messaggio cristiano. 


Risposta. - La differenza tra la predicazione cristiana dei primi secoli e 
quella contemporanea è considerevole e, sotto molti aspetti, il paragone è à 
tutto vantaggio della prima. Il mutamento è dovuto in parte all'intrusione di 
non pochi elementi (particolarmente termini, espressioni) della teologia scien¬ 
tifica nella catechesi, come ha dimostrato J. A. Jungmann, S. J., professore al- 
rUniversità di Innsbruck, nell'opera: La buona novella e la nostra predicano - 
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ne delia fede (3). L'obiezione contiene dunque una parte di verità, ma si tratta 
di sapere a chi si deve rivolgere rimprovero. Lo stesso Jungmann riconosce; 
pienamente e giustamente che le speculazioni teologiche sono legittime, utili 
£ necessarie, e che sono dovute in gran parte al bisogno di combattere gli errori 
e il naturale desiderio di approfondire il dato rivelato; però i predicatori ebbe¬ 
ro il torto di non aver capito abbastanza lo scopo e la natura proprii del loro 
compito e d'aver incorporato troppi elementi della teologia scientifica nel loro 
messaggio. La causa del parziale insuccesso della catechesi attuale deve quindi 
essere attribuita più ai predicatori che ai teologi, anche se non si possono di¬ 
menticare le circostanze attenuanti (come le necessità apologetiche) che gli ac¬ 
cusati possono allegare in loro favore (4). 

Quindi la teologia non merita il rimprovero deH’obiezione e può anzi 
rendere grandi servizi alla causa della predicazione cristiana. Il suo studio è in¬ 
dispensabile a quelli che hanno la missione di portare la lieta novella agli 
uomini, poiché se mancherà una sufficiente e solida formazione teologica ai 
predicatori, mancherà sempre l'esattezza richiesta dal rispetto dovuto alla parola 
divina, e più ancora mancherà quella ricchezza dottrinale che siamo in diritto 


(3) Die Frohbotschaft und unsere Glaubensverkundigung , Regensburg 1936. Notiamo che 
molte idee analoghe a quelle esposte da J.-A. Jungmann furono sostenute già oltre un se¬ 
colo fa da J. B. Hirsgher, Professore di teologia nella Facoltà cattolica di Tubinga nel¬ 
l’opera Ueber das Verhaeltnis des Evangeliums zu der theologischen Scholastik der neuesten Zjeif 
in KathalischenDeutschland . Zugldch ah Beitrag zur Katechetik , Tubinga 1823. E’ da. notare che, 
come hanno dichiarato ultimamente, il Jungmann e gli altri fautori della cosiddetta teo¬ 
logia cherigmatica o della predicazione non intendono propugnare una siffatta teologia 
in opposizione a quella scientifica, ma come un prolungamento e un’integrazione di essa. 
In altre paròle si limitano ad insistere sulla necessità di una accentuazione e dì una preoc¬ 
cupazione più pratica e vitale nell’esposizione teologica. «Ad un tale proposito, scrive 
il Padre A. Gemelli, non poteva mancare e non mancò il plauso comune » (in Teologìa 

spiritualità., p. 17). Cfr. Bibliografia. 

(4) «Non di rado la teologia è ”il tesoro nascosto” non appieno utilizzato-neppure 
dai predicatori. Eppure quattro anni di studio teologico nei seminari e negli altri istituti 
di formazione ecclesiastica sono indirizzati principalmente all’apostolato e in primo luo¬ 
go alla predicazione nelle molteplici sue forme. Quanto raramente tuttavia si odono pre¬ 
dicare le solite verità dommatiche come la fede, la speranza, la carità, il dolore perfet¬ 
to con ia sua potenza santifìcatrice, la nobiltà e necessità della grazia, la necessità e in¬ 
fallibilità del gran mezzo della preghiera ed altre molte! Di conseguenza ne scapita la 
formazione spirituale di troppi cristiani dei nostri giorni che rimane leggera, superficiale 
Benza vigore, se non contaminata da ignoranza anche delle rudimentali verità religiose. 
Le omelie dei Padri, invece, sono un esempio fulgido di teologia che possiamo anche noi 
Chiamare "cherigmatica”, purché si soggiunga subito che non è altra teologia da quella 
insegnata nei corsi teologici, sebbene presentata in altra veste. Lo studio profondo e ben 
assimilato, attraverso la meditazione della teologia scientifica, sbocca spontaneamente,- 
per un apostolo, nella teologia cherigmatica, che pur tenendo conto e adattandosi alle 
capacità intellettuali, alle tendenze e alla psicologia deH’uditorio, ritiene intatta la pu¬ 
rezza, la solidità e la forza del domma cattolico. Causa principale delle deficienze nella 
nostra predicazione è, a nostro avviso, appunto il difetto di tale studio profondo e bene 
assimilato, a cui si deve aggiungere la mancanza di esercizio e abilità a tradurre in lin¬ 
guaggio popolare i termini tecnici e i modi astratti di concepire propri della teologia scien¬ 
tifica. Tali lacune, ehe si ravvisano negli studenti di teologia, provengono bene spesso 
dai loro Stessi docenti, i quali non hanno trasfuso in loro ciò ch’essi stessi non possedevano* 
non sapendo indicare e mettere in risalto gli aspetti cherigmatici del domina » F. M. Bau- 
bucco in Civiltà Cattolica 1952, IV, p. 547. 
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di esigere dai messaggeri della rivelazione definitiva. Ma c'è di più. Grazie 
soprattutto all’attuale rinnovamento liturgico, la predicazione cristiana sta per 
subire una profonda trasformazione che le assicurerà un’azione piu efficace sulla 
Vita religiosa dei fedeli. Il teologo non può rimanere indifferente a questo mo¬ 
vimento; deve anzi essere lieto di prestargli il suo concorso, poiché meglio di 
chiunque altro potrà esporre con precisione le linee maestre del messaggio da 
annunciare alla generazione contemporanea. 

Conclusioni. - Nelle pagine precedenti abbiamo cercato di esporre ed 
esaminare lealmente le principali obiezioni sollevate contro la teologia domma- 
tica e, nel nostro esame critico, non abbiamo mai perso di vista la distinzione 
(che ci sembra essenziale) tra la teologia con la sua vera natura e i suoi metodi 
ben intesi da una parte, e il lavoro e le opere di certi teologi dall’altra. Alla 
luce di questa distinzione enunceremo le nostre conclusioni generali. 

La prima e la più importante è che nessuna accusa tocca la teologia stes¬ 
sa: nessun attacco colpisce la sua possibilità, la sua necessità, i suoi metodi, il 
suo valore scientifico o pratico. 

Tuttavia, ed è questa 3a seconda conclusione, molte obiezioni contengono 
una parte di verità, che però riguarda unicamente certi teologi, le imperfezioni 
o gli errori in cui essi sono caduti nel loro lavoro. 

Ci siamo sforzati di ridurre le accuse alle giuste proporzioni e talvolta 
abbiamo recato a difesa delle circostanze attenuanti; tuttavia -ci pare di aver 
sempre riconosciuto e condannato con franchezza i difetti reali. Certo, perchè 
scienza trattata dall’uomo, la teologia non sarà mai perfetta, ma è e rimarrà 
sempre suscettibile di maggiore perfezione. Condizione sine qua non del pro¬ 
gresso, è una netta concezione della natura propria della teologia e delle esi¬ 
genze d'ordine metodologico derivanti da questa essenza. Se le pagine del no¬ 
stro lavoro potessero aiutare il teologo ad acquistare una più chiara coscienza 
del suo compito, avrebbero non solo un carattere difensivo, ma anche, e so¬ 
prattutto, la portata costruttiva che abbiamo voluto dare loro. 

' W. G. 
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INTRODUZIONE 

Il problema. - Un fatto recente di grande importanza nella vita della 
Chiesa Cattolica, la definizione dogmatica dell'Assunzione di Maria SS. in 
cielo, solennemente proclamata da S. S. Pio XII il Lo Novembre 1950 ha 
riproposto alla mente di molti cattolici il problema dello sviluppo dei dogmi: 
problema non nuovo nella teologia, ma che, dopo un momento di celebrità nel 
periodo del modernismo, sembrava accantonato per il pubblico non spe¬ 
cializzato negli studi teologici. 

La definizione dell’Assunzione, infatti, pur accolta con fede e con gioia 
da tutti i credenti, non ha mancato di suscitare nella mente di parecchi cat¬ 
tolici colti degli interrogativi: perchè la Chiesa soltanto oggi proclama l'As¬ 
sunzione come verità di fede? dove è insegnata? come la Chiesa l'ha conosciu¬ 
ta? Per coloro poi che avevano una qualche conoscenza della storia della 
dottrina — ed oggi sono un po' più numerosi che non nel passato i conosci¬ 
tori anche laici della storia della dottrina cattolica, non foss'altro per i fre¬ 
quenti contatti tra la storia della dottrina e la storia dell'arte o della cultura 
— per costoro la vaga conoscenza delle diverse fasi dello sviluppo storico 
della dottrina suscita altre domande: come si spiega il silenzio o la man¬ 
canza di indizi dei primi secoli? le varie denominazioni della festa, che sem¬ 
brano accennare a concezioni diverse del mistero? i dubbi sollevati da alcuni 
autori medioevali? 

Queste domande poi nella mente delle persone culturalmente più pre¬ 
parate ne suscitano altre, di portata più generale, sentite alle volte come 
difficoltà, altre volte come interrogativi che esigono una risposta adeguata da 
parte della teologia cattolica. 

A chi osserva con l'occhio e l’attenzione dello storico appare innegabile, 
infatti, un certo « accrescimento » o sviluppo nelPinsegnamento dogmatico 
della Chiesa: la Chiesa propone oggi come dogma, cioè come verità rivela¬ 
ta da Dio e obbligatoria da credere, un certo numero di dottrine che non ha 
sempre proposte come tali, che sono state anzi talvolta negate per un certo 
periodo anche da grandi dottori (si pensi all’Immacolata), e che non è facile 
vedere presenti nella Scrittura o nei documenti della Chiesa primitiva. D'al¬ 
tra parte la Chiesa asserisce che tutto il suo insegnamento dogmatico è d’ori¬ 
gine divina e che la Rivelazione divina s'è conclusa alla morte degli apo¬ 
stoli: come si conciliano tra loro questi fatti, apparentemente contraddittori? 
Inoltre gli storici più attenti non hanno mancato di rilevare la presenza in 
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alcune definizioni dogmatiche di un linguaggio e di concetti derivanti dalla 
teologia scolastica medioevale, e si sono perciò proposti la domanda: quale 
rapporto esiste tra il dogma e la teologia? quale influenza hanno avuto la 
filosofia e la teologia medioevale nell'insegnamento dogmatico della Chiesa? 
e, in forma più generale, quale rapporto esiste tra l’insegnamento dogmatico 
della Chiesa e la storia del pensiero, della cultura, della spiritualità? 

Il complesso di queste domande costituisce quel problema che si suole 
chiamare problema dello sviluppo del dogma. Ed è certamente uno dei prò 
blemi più importanti della teologia e dell'apologetica cattolica contempora 
nea. Basti fare questa semplice riflessione: se nell’insegnamento dogmatico 
attuale della Chiesa fosse contenuta qualche affermazione che ha un'orìgine 
puramente umana, come si potrebbe sostenere l’affermazione fondamentale 
che la Chiesa non propone da credere che la verità divina? 

Triplice aspetto del problema. - H complesso degli interrogativi susci 
tati dal fatto storico dell’« accrescimento » dell'insegnamento dogmatico deh 
la Chiesa Cattolica mostra che il problema ha diversi aspetti, che è neces¬ 
sario tenere accuratamente distinti per una esatta impostazione e soluzione. 

V'è anzitutto un aspetto teologico: in che consiste e come si spiega 
il fatto dello sviluppo dell’insegnamento dogmatico della Chiesa? a quali 
cause o fattori è dovuto? a quali leggi obbedisce? E' questo un problema ana¬ 
logo a tanti altri problemi teologici, nei quali l’intelligenza credente non ha 
tanto il compito di giustificare o di difendere una dottrina cattolica, quanto 
piuttosto di comprenderla. 

V’è un aspetto apologetico: come conciliare l’affermazione di principio 
che la Chiesa propone a credere soltanto verità divinamente rivelate, con 
la differenza storicamente costatatale tra il contenuto della Rivelazione ter 
minata alla morte degli apostoli e il contenuto sempre più ricco dell’inse 
gnamento della Chiesa? 

E v’è pure un aspetto metodologico: lo studio storico dello sviluppo 
dei dogmi come dev’essere condotto? Deve necessariamente e in ogni caso 
riuscire a dimostrare un'identità storicamente evidente tra l’insegnamento 
contenuto nelle fonti della Rivelazione (Scrittura e Tradizione orale) e l’in¬ 
segnamento dogmatico attuale della Chiesa? 


Metodo dell’esposizione. * E’ evidente a una semplice riflessione che 
i tre aspetti del problema devono essere esaminati successivamente in questo 
stesso ordine, perchè l’aspetto teologico espone ed illustra la dottrina cat¬ 
tolica che l’aspetto apologetico deve poi giustificare. Ed allo stesso modo la 
teologia precisa la natura e le condizioni dello sviluppo dogmatico, che lo 
studio storico deve tener presenti se vuole comprendere i fatti come sono 
realmente avvenuti. 

La successione logica dei vari aspetti del problema impone quindi 
l’ordine di questa breve trattazione, che non intende esaurire tutto il pro¬ 
blema ma delineare le linee essenziali di soluzione dei tre momenti descritti. 

All’esame vero e proprio del problema è necessario premettere, però, 
una introduzione che dapprima esponga l’insegnamento del Magistero della 
Chiesa sullo sviluppo del dogma, e poi delinei brevemente la storia del 
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La ragione deirintroduzione è chiara. La teologia cattolica si distingue 
da altre forme e metodi di studio del Cristianesimo perchè riconosce nell’in¬ 
segnamento del Magistero la sua norma prossima e il suo oggetto primario: 
essa vuole comprendere, giustificare, seguire rinsegnamento del Magistero 
nello studio della verità e della realtà cristiana, perchè sa che la luce del 
Magistero è la sola adeguata all’oggetto del suo studio. La storia del problema 
poi servirà a chiarire meglio sia la esatta formulazione dei suoi vari aspetti, 
sia la situazione attuale della teologia al riguardo, aiutando a distinguere ciò 
che si può affermare con certezza da dò che appare ancora discutibile. 

Risulta cosi il piano generale dell'esposizione: 

La Parte: a) la dottrina cattolica sullo sviluppo dogmatico: 

b) la storia del problema e le sue soluzioni. 
i 2.a Parte: a) la spiegazione teologica dello sviluppo dogmatico; 
f b) la sua giustificazione apologetica; 

/ c) il metodo della storia dei dogmi. 


PARTE PRIMA 

CAPITOLO I. - LA DOTTRINA DEL MAGISTERO 

L’insegnamento della Chiesa ^cattolica circa lo sviluppo dogmatico com¬ 
prende due affermazioni complementari, non ugualmente sottolineate nel- 
rinsegnamento esplicito del Magistero, ma ambedue costantemente presenti 
e coessenziali. 

a) La Rivelazione divina affidata alla Chiesa ha avuto termine con la 
morte deH’ultimo apostolo, così che da quel momento non hanno più luogo 
rivelazioni che comunichino alla Chiesa nuove verità da credere: 

b) La Chiesa non ha ricevuto la Rivelazione divina come un patrimonio 
di verità tutte perfettamente chiare e distintamente conosciute fin dai primi 
tempi della sua vita; ma come un patrimonio di verità suscettibile e bisogno¬ 
so di un progressivo approfondimento di conoscenza, per poter essere piena¬ 
mente assimilato. 

Una parola di spiegazione e di giustificazione di queste due afferma¬ 
zioni permetterà di formulare alla fine una determinazione più esatta del 
senso della dottrina cattolica. 

a 

§ 1. -La conclusione della Rivelazione alla morte degli apostoli. 

E' un’affermazione costante nell’insegnamento della Chiesa Cattoli¬ 
ca (1). Fin dalle prime battaglie contro l’eresia, la Chiesa, per mezzo dei 

(i) Per la documentazione storica di questa affermazione è sempre utile consultare 
I. B. Franzelin, Tractatus de divina Traditone et Scriptum , tesi XXII (IH ed., Roma 1882) 
pp. 263-277. Più recentemente cfr. L. De Grandmaison, Le dogme ckrétien (Parigi, 1928), 
pp. 158-225; R. Spiazzi, Rivelazione compiuta con la morte degli Apostoli , nel volume « Lo svi¬ 
luppo del dogma secondo la dottrina cattolica » (Roma, 1953) pp. 24-57; e soprattutto D. Van 
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suoi dottori, ha affermato questo principio: la verità divina proveniente dal 
Padre e comunicataci dal Figlio è stata consegnata da Gesù Cristo agli Apo- . 
stoli, dagli Apostoli alla Chiesa, la quale nulla vi può aggiungere e nulla ne 
può togliere. « La Chiesa, pur essendo sparsa in tutto il mondo, custodisce 
diligentemente questa predicazione e questa fede ricevuta dagli Apostoli 
come se abitasse nella stessa casa; e crede tutta la stessa verità come se avesse 
una sola anima e un solo cuore, e la predica e insegna e trasmette concorde¬ 
mente come se avesse una sola bocca— E colui che è molto abile nel parlare, 
tra i capi della Chiesa, non insegna altro che questo — nessuno, infatti , è 
superiore al Maestro — nè colui che è poco abile sminuisce la tradizione. 
Essendo, infatti, una e identica la fede, colui che può dire molte cose a suo 
riguardo, non la amplia e colui che può dire poco non la sminuisce » (2). 

Queste parole di Ireneo, che esprimono chiaramente Patteggiamento 
della Chiesa dei primissimi secoli, trovano a distanza di diciassette secoli una 
perfetta corrispondenza nelPinsegnamento del Concilio Vaticano: « La Ri¬ 
velazione soprannaturale, secondo la fede della Chiesa universale già dichiarata 
dal Sacrosanto Concilio Tridentino, è contenuta nella Scrittura e nelle tra¬ 
dizioni non scritte, che gli Apostoli hanno ricevuto da Gesù Cristo diretta- 
mente, oppure per influsso dello Spirito Santo, ed hanno trasmesso in modo 
che, come di mano in mano, pervenissero fino a noi » (3). Si comprende 
quindi perchè al sorgere del Modernismo, con la sua interpretazione imma¬ 
nentistica della Rivelazione, la Chiesa sia intervenuta condannando la pro¬ 
posizione seguente : « La Rivelazione, che forma oggetto della fede cat¬ 
tolica, non è stata (definitivamente) completa con gli Apostoli » (4). 

Balla affermazione che la Rivelazione era definitivamente compiuta alla 
morte degli Apostoli discende una conseguenza, pure costantemente presente 
nell’insegnamento della Chiesa: la coscienza che il suo compito non è quello 
di aggiungere qualcosa o di innovare nelPinsegnamento ricevuto dagli A- 
postoli, nella « tradizione », ma quello di custodire, trasmettere e inter¬ 
pretare fedelmente Pinsegnamento apostolico. Già presente, -come s’è visto, 
nel pensiero di Ireneo, questa chiara coscienza ha ispirato Fattività e le 


■i. 


den Eynde, Les normes de V enseìgnement chrétien dans la Ut tirature patristique des trois premiers 
siècles (Parigi, 1933). 

( 2 ) Ireneo, Adversus Haereses , 1. I, io, 2. Ireneo sviluppa questa identità e apostoli¬ 
ci tà della dottrina della Chiesa nella prima parte del III libro dello Adversus Haemesi 
cfr. l’edizione recente curata da F. Sagnard nella collezione « Sources chétiennes »; Ire- 
nÉe de Lyon, Cantre les Héresies, livre III,e (Parigi 1952). 

(3) Costituzione «De fide catholica », cap. II (cfr. Denzinger, Enchiridìon Symbolorum 
et dejìnìtionum, n. 1787). 

(4) Decreto «Lamentabili», prop. 21 (Denz. 2021), I teologi sono oggi unanimi 
nel ritenere che la tesi della conclusione della Rivelazione con la morte degli Apòstoli 
appartenga alla dottrina cattolica. Vi sono però giudizi diversi circa il grado del suo in¬ 
segnamento da parte del Magistero della Chiesa: alcuni la ritengono già insegnata in 
modo sufficientemente chiaro come di fede (così Van Noort, De fontibus revelationis; Sa- 
e a verri, Sacrae tkeologiae summa, voi. I); altri invece ritengono che non esista ancora una 
tale chiarezza. Durante la « settimana teologica » sul problema dello sviluppo del dogma, 
tenuta a Roma presso l’Università Gregoriana nel 1951, venne proposta ed accettata la 
qualificazione teologica «proxima fidei », cioè dottrina prossima a diventare dottrina, 
di fede, ma non ancora chiaramente tale. 
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definizioni dogmatiche del Concilio Tridentino (5), e finalmente è stata espli¬ 
citamente formulata a più riprese nel Concilio Vaticano: «La dottrina della 
fede da Dio rivelata non è stata affidata alla sposa di Cristo come una 
dottrina filosofica da perfezionare mediante l’ingegno umano, ma come un 
deposito divino da custodire fedelmente e da interpretare infallibilmente »; 
k lo Spirito Santo non è stato promesso ai successori di Pietro perchè sotto 
l’influsso della sua Rivelazione manifestassero una nuova dottrina, ma perchè 
con la sua assistenza custodissero santamente ed esponessero fedelmente la 
Rivelazione o deposito della fede trasmesso dagli Apostoli a (6). 

Questo insegnamento costante della Chiesa ha il suo fondamento ben 
noto nella funzione particolare affidata da Gesù agli Apostoli, d'essere i 
testimoni autentici della sua vita e della sua dottrina (cfr. Giov. 15* 26-17; 
A. 1, 6, 12), e perciò stesso i « fondamenti » della sua Chiesa (cfr. Mt. 16, 18; 
Ef. 2,20). Ed è perfettamente rispondente all'insegnamento degli Apostoli 
stessi dhe richiedono la fedeltà più rigorosa all’insegnamento da essi 
trasmesso (cfr. Gal. 1, 8-9; I Tira. 6, 20-21; II Tim. 1, 13-14; 2, 14-3, 5; Col. 2, 
6 -8; I Giov. 2, 18-28; II Giov. 7-11). 

La dottrina che afferma il compimento della Rivelazione alla morte 
degli Apostoli può assumere però un significato profondamente diverso 
secondo la maniera con cui si concepisce questa Rivelazione e il suo compi¬ 
mento. Si potrebbe cioè, ragionando a priori e in via di ipotesi, pensare che 
la Rivelazione divina sia consistita in una serie di verità espresse mediante 
proposizioni chiare e facilmente assimilabili dalla comune intelligenza degli 
uomini sufficientemente preparati, come ad esempio raffermazione di Gesù: 
« Io e il Padre siamo una cosa sola », che dagli uditori è stata immediata¬ 
mente compresa come affermazione della propria divinità (Giov. 10, 31-33). 
In tal caso la « custodia » e la « esposizione » fedele della Chiesa non potreb¬ 
be consistere che nel trasmettere la verità stessa nel suo preciso significato, 
determinato dalle circostanze nelle quali essa è stata enunciata. Evidente¬ 
mente una parte della Rivelazione può aver assunto questa forma. 

Ma si può anche formulare Tipo tesi che la Rivelazione, che è poi il 
pensiero di Dio comunicato agli uomini, abbia assunto la forma di un 
insegnamento ricco e complesso, come qualunque insegnamento veramente 
profondo, e perciò stesso non facilmente nè immediatamente assimilabile 
da tutti. Appunto come ogni dottrina veramente profonda che richiede 
una maturazione intellettuale e spirituale per poter essere compresa in 
tutta la sua profondità: si pensi, ad esempio, la diversa comprensione che 
possono avere della filosofia, platonica o aristotelica • o kantiana o hegeliana 
uno studente di liceo, uno studente universitario di filosofia, un professore 
universitario. In questa seconda ipotesi è facilmente comprensibile che il 
compito della Chiesa rispetto alla Rivelazione deve essere diverso che nella 

: per conservare fedelmente la Rivelazione, la Chiesa deve 





ria 

787 * 79L 792 a, 


(5) Si vedano le formule usate d^l Conc. Trid. per esprimere o 
dottrina come dottrina « tradizionale » della Chiesa (cfr. Denz. 783, 

801, 843 a 873 a, 874, 877, ecc.). 

(6) Costituzione «De fide catholica cap. IV (Denz. 1800); Costituzione «De 
Ecclesia », cap. IV (Denz. i 
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anzitutto capirla nel suo significato profondo, perchè una trasmissione pura- 
mente materiale di formule non comprese nel significato ad esse attribuito 
da Dio non custodirebbe fedelmente la Rivelazione. Questa è pensiero divino 
espresso in parole, ma è anzitutto pensiero: per comprenderla la Chiesa, 
che dopo la morte degli Apostoli non riceve più nuove rivelazioni, potrà 
e dovrà usare tutti i mezzi e tutte le vie. con cui rintelligenza umana si 
sforza di comprendere e ricostruire un pensiero profondo e vero partendo 
dai documenti che ce lo tramandano. E poiché in questo sforzo di inter¬ 
pretazione e di ricostruzione sono possibili dei dubbi, delle incertezze almeno 
momentanee, anche degli errori, la Chiesa, con l’aiuto dello Spirito Santo, 
dovrà a poco a poco chiarire i dubbi, fissare definitivamente la interpre¬ 
tazione esatta del senso divino della parola rivelata, eliminare le interpre¬ 
tazioni sbagliate. Il quadro dell’insegnamento della Chiesa ci si presente¬ 
rebbe a priori come notevolmente diverso in questo caso dal tipo che 
avrebbe assunto nel primo caso: si avvicinerebbe di molto o coinciderebbe 
esattamente con quello che la storia effettivamente ci manifesta. 

Come la Chiesa pensa sia avvenuta la^ Rivelazione, e quindi come 
concepisce il suo rapporto con essa? La risposta è contenuta nella seconda 
affermazione esposta sopra. 

§2.-7/ modo della Rivelazione : rivelazione esplicita e rivelazione 
implicita. 

Non da oggi soltanto, per motivi apologetici, ma da sempre si può 
dire, almeno da quando ha incominciato a riflettere in modo approfondito 
attorno a questo problema, il pensiero cristiano ritiene e insegna che la 
parola divina alla Chiesa consegnata è ricca di significati profondi, proporzio¬ 
nali aH’intelligenza divina di Chi l’ha comunicata, e che rintelligenza umana 
credente soltanto a poco a pòco riesce a « scoprire » cioè a vedere, guidata 
in questo dallo Spirito che continuamente assiste la Chiesa per condurla alla 
conoscenza della verità (7). 

Un padre del secolo IV, Gregorio Nazianzeno, a proposito di una dot¬ 
trina cristiana così essenziale come il mistero della Trinità, presenta a 
questo modo il procedimento della Rivelazione divina : u II Vecchio Testa¬ 
mento predicava manifestamente il Padre, e più oscuramente il Figlio; il Nuo¬ 
vo ha manifestato il Figlio e insinuato la divinità dello Spirito. Attualmente 
lo Spirito abita in noi e si manifesta a noi più chiaramente. Non sarebbe 
stato prudente, infatti, quando la divinità del Padre non era ancora piena¬ 
mente riconosciuta, predicare apertamente il Figlio, e prima che fosse rico¬ 
nosciuta la divinità del figlio imporci anche lo Spirito Santo... Conveniva 
invece che mediante suggestioni ed ascensioni parziali, progredendo da chia¬ 
rezza (limitata) a chiarezza (maggiore) la luce della Trinità illuminasse (piena¬ 
mente) quelli che avevano già ricevuto delle illuminazioni (iniziali! » (81. 


( 7 ) La documentazione delia esistenza di una convinzione comune circa il progresso 
nella conoscenza della Rivelazione divina si può vedere in R. M. Schultes, Introducilo 
in historiam dogmatum , p. I (Parigi 1922) pp. 46-140; e più sinteticamente in L. de Grajìd- 
majbon, 0, c.j pp* 82-110; R. Draguet, Histoire du dogme catholique (Parigi, 1946) pp. 9-16 
(8) Orazione XXXI (Theologica V), 26 (Migne gr. 36, 161). 
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La stessa dottrina, a distanza di secoli, è ripresa dal Concilio Vaticano, 
che assume e fa proprio un pensiero di Vincenzo di Lérin: ((Cresca dun¬ 
que... e si sviluppi assai l’intelligenza, la scienza, la sapienza, sia dei singoli 
che di tutti, tanto del cristiano isolato che di tutta la Chiesa; ma nel suo 
genere, cioè neH'identico dogma, nell’identico significato, nell’identica dot¬ 
trina» ( 9 ). E più recentemente la Costituzione;. « Munificentissimius Deus» 
presenta a questo modo la formazione e lo sviluppo della dottrina della 
Assunzione: «La fede comune della Chiesa (nella Assunzione di Maria) si 
manifesta sin dall’antichità lungo il corso dei secoli attraverso varie testimo¬ 
nianze, indizi e vestigia; e si mette sempre più chiaramente in luce. I fedeli, 
infatti, guidati e stostenuti dai loro pastori, appresero bensì dalla Sacra 
Scrittura che la Vergine Maria, durante il suo terreno pellegrinaggio me¬ 
nò una vita piena di preoccupazione, angustie e dolori... Parimenti non 
trovarono difficoltà nell’ ammettere che Maria sia morta, come già il suo 
Unigenito. Ma ciò non ha impedito di credere e professare apertamente 
che il suo corpo non fu soggetto alla corruzione del sepolcro, e che non fu 
ridotto in putredine e in cenere l’augusto tabernacolo del Verbo di Dio. Chè, 
anzi, illuminati dalla divina grazia e spinti daH’ainore verso Colei che è 
Madre di Dio e Madre nostra dolcissima, hanno contemplato in luce sempre 
più chiara l’armonia meravigliosa dei privilegi che il pròwidentissimo Id¬ 
dio ha elargito all’alma socia del nostro Redentore, e che hanno raggiunto 
un tale altissimo vertice, quale da nessun essere creato, eccettuata la natura 
umana di Cristo, è stato mai raggiunto» ( 10 ). 

Quasi contemporaneamente l’Enciclica « Humani generis » affermava 
essere compito della teologia quello di « indicare come gli insegnamenti del 
Magistero vivo si trovino sia esplicitamente, sia implicitamente nella Sacra 
Scrittura e nella divina tradizione » ( 11 ). 

Anche questo insegnamento del Magistero si appoggia ad un chiaro 
insegnamento della Rivelazione. Oltre alle parole di Gesù, riferite da Gio¬ 
vanni, relative alla funzione dello Spirito Santo nella Chiesa ( 12 ), bisogna 
ricordare il duplice insegnamento di Paolo. Quanto Paolo insiste sul dovere 
della fedeltà assolutata all’insegnamento da lui trasmesso, altrettanto chiara¬ 
mente insegna la esistenza di un duplice grado di conoscenza delle realtà 
soprannaturali e della parola divina che le comunica: un grado iniziale 
necessario alla vita cristiana ed a tutti facilmente accessibile (cfr. I Tess. 2 , 
18 - 14 ; 1 Col. 1 , 18 - 19 ; 3 , 1 - 2 ; Ebr. 6, 1 - 2 ), ed un grado superiore, frutto 
una grazia più abbondante e riservato ai perfetti (Ef. 1 , 17 - 19 ; 3 , 18 - 19 ; 
Fil. 1 , 9 - 10 ; 3 , 15 ; Col. 1 , 9 ) ( 13 ). 




(9) Costituzione « De fide catholica », cap. IV (Denz. i 

(10) A. A. S., 42 (1950)5 PP- 757 ’ 75 fi' 

(11) A. A. S., 42 (1950)5 P- 5 68 - 

(12) Giov. 14, 16-26; 15, 26-27; 16, 12-14. Cfr. pure I GioV. 2, 20. 27; I Cor. 2 r 10- 
r6. Sulla funzione perenne dello Spirito Santo nella Chiesa per la manifestazione della 
verità divina efr. recentemente E. Dhanis, Révélation explkite et implicite , nel voi. « Lo svi¬ 
luppo del dogma nella dottrina cristiana » (Roma, 1953) pp. 168-218. 

(13) Sulla conoscenza della verità religiosa in S. Paolo si veda J. Dupont, Gnosis. 

1 La canmissance rdigieuse dans les èpitres de Su Paul (Lovanio, 1949). 
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Queste affermazione chiare, assieme con la prassi della Chiesa, dimo¬ 
strano die la Rivelazione non consta soltanto di un complesso di verità ma¬ 
nifeste e facilmente accessibili; ma comprende pure una dottrina non imme¬ 
diatamente e facilmente accessibile, che soltanto a poco a poco sotto l'influsso 
dello Spirito Santo viene diiaramente conosciuta e insegnata dalla Chiesa. 
Per questo il progresso e lo sviluppo nella conoscenza della Rivelazione ap¬ 
pare come un fatto normale e prevedibile. Se l’insegnamento del Magistero 
ha più frequentemente e fortemente sottolineato l'identità o la continuità 
tra la Rivelazione trasmessa dagli Apostoli e la propria dottrina, ciò è facil¬ 
mente comprensibile per la preoccupazione di salvaguardare la fedeltà del 
proprio insegnamento alla Rivelazione divina. Ma il concetto di una Rive¬ 
lazione destinata a manifestare soltanto progressivamente, « secondo la diver¬ 
sità dei tempi, degli uomini e delle circostanze » e sotto l'influenza della gra¬ 
zia, tutta la propria ricchezza di verità, non è meno essenziale alla dottrina 
cattolica che la prima affermazione (14). Soltanto la unione delle due 
affermazioni esprime quindi esattamente la dottrina cattolica circa la Rive¬ 
lazione fatta agli Apostoli. 


3. - Significato del « deposito della fede ». 

Alla luce della dottrina cattolica così precisata, appare chiaro anche il 
concetto cattolico di « deposito della fede », trasmesso dagli Apostoli alla 

Chiesa. 

Il « deposito della fede » è un insegnamento comunicato da Dio agli; 
Apostoli e da questi trasmesso alla Chiesa, che comprende verità chiare e 
immediatamente percepibili, cioè verità esplicitamente rivelate, e verità già 
presenti nel pensiero divino espresso nella Rivelazione ma non immediata¬ 
mente percepibili, e destinate ad esser percepite più tardi sotto l'influenza 
di vari fattori e della grazia: una grazia che dovrà essere diversa da una 
vera nuova Rivelazione, ma pure necessaria, perchè il pensiero' divino rive¬ 
lato possa essere percepito. In altre parole, il « deposito della fede » com¬ 
prende dei « germi » di verità destinati a svilupparsi, ed è prevista un'a¬ 
zione illuminatrice dello Spirito Santo, cioè della grazia, per farli sviluppare. 

Quante e quali sono le verità chiaramente rivelate e quante e quali le 
verità soltanto « germinalmente » rivelate? L'insegnamento della Chiesa non; 
ha mai dato precisazioni al riguardo; nè le potrebbe dare, prima che tutte 
le verità soltanto « germinalmente » rivelate si siano manifestate. Il che non 
siamo affatto sicuri sia già avvenuto, nè la Chiesa potrà mai essere sicura pri¬ 
ma della fine della sua storia: lo Spirito Santo, infatti, le è stato dato come 


(14) R. Schultes così esprime la conclusione del suo esame della Scrittura e della 
tradizione primitiva: « Turn Scriptura sacra, tum vetus Ecclesia progressum dogmaticum 
agnoscunt ac naturarci ipsius determinant » ( 0 . c. } p. 57). E più avanti, esponendo le con- , 
clusioni di tutto lo studio storico, afferma: « Doctrina igitur catholica verum progressum 
dogmaticum admittit ac statuit »; e cita, approvandola, l'espressione del teologo tedesco 
J. Mausbach: « Optime, igitur, Mausbach notat esse sententiam acatholicam quae tenet 
in religione christiana verum profectum vel evolutionem non esse admittendam a ( 0 . c., 
p. 1" 
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illuminatore e guida nella conoscenza della verità rivelata fino alla fine del 
mondo (cfr. Giov» 14, 16); e la Chiesa non può mai sapere a un certo punto 
della sua storia a quali approfondimenti della parola rivelata lo Spirito 
Santo potrebbe guidarla in un’epoca successiva. Non sono quindi deter¬ 
minabili a priori dei limiti positivi allo sviluppo della conoscenza delle 
verità « germinalmente » rivelate nella Chiesa; appena alla fine del mondo 


sapremo di quali profondi significati era ricca la parola rivelata porta¬ 
trice del pensiero divino. Per ora sappiamo soltanto che, comunque avvenga 
e qualunque possa essere un nuovo approfondimento, non potrà essere che 
il riconoscimento di un significato già presente nel «deposito della fede» 
che la Chiesa ha ricevuto dagli Apostoli e che da essa era già creduto: perchè 
la Chiesa crede sempre tutto II pensiero divino a lei rivelato, pensiero che sa 
essere molto più profondo di quello che un’intelligenza meramente naturale, 
cioè senza la grazia illuminatrice dello Spirito Santo, potrebbe scorgere nella 
parola di Dio. 


Precisato a questo modo il senso della dottrina cattolica circa i rap¬ 
porti tra il « deposito della fede » e le definizioni dogmatiche della Chiesa, 
siamo in grado di comprendere meglio la storia del problema e le soluzioni 
date ad esso dai teologi, per giudicarne il rispettivo valore. 


CAPITOLO II. - LA STORIA DEL PROBLEMA E LE SUE SOLUZIONI 

Il problema dello sviluppo dogmatico nella forma che noi conosciamo, 
e che è stata delineata brevemente nella introduzione, è un problema relati¬ 
vamente recente: non risale più in là del sec. XIX. Ma, come tutti i veri 
problemi, ha una preistoria, che incomincia con un problema posto dalla 
teologia medioevale e sviluppato poi dalla teologia post-tridentina. Poiché 
nostro intento non è di fare una storia del problema, ma di cogliere le po¬ 
sizioni dottrinali dei teologi ed i loro principi ispiratori, dobbiamo necessa¬ 
riamente limitarci qui a tracciare dei quadri, riducendo le posizioni teologi¬ 
che all’essenziale e rimandando per una informazione più completa alla bi¬ 
bliografia che viene riportata alla fine. 

§. 1. - II problema dello sviluppo della Rivelazione nella Teologia scolastica , 

Per motivi storicamente ben determinati, la teologia scolastica pre e 
post-tridentina si è trovata ad affrontare questo problema: a) una proposi¬ 
zione dedotta logicamente da due premesse rivelate si può dire ancora rive¬ 
lata e quindi credibile con fede divina, oppure no? b) e una proposizione 
dedotta logicamente da una maggiore rivelata mediante una minore di ra¬ 
gione si può essa pure dire rivelata e credibile con fede divina? (15). 

I 

' _ (*5) Nella teologia cattolica le proposizioni del primo tipo vengono chiamate s ve- 

j rità implicitamente rivelate » (formaliter implicite revelatae), mentre quelle del secondo 

tipo, vengono chiamate « verità virtualmente rivelate » (virtualiter revelatae), oppure 
IL. * conclusioni teologiche propriamente dette». 

M 
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a) La risposta alla prima domanda fu quasi unanimemente affermati¬ 
va, con la seguente ragione: chi afferma esplicitamente delle premesse affer¬ 
ma implicitamente anche una conseguenza logica delle premesse, se prevede 
che essa verrà dedotta; e chi afferma, esplicitamente o implicitamente una 
proposizione, si assume la responsabilità della sua verità. 

Ora tutto questo si verifica nel caso della Rivelazione divina: Dio, 
affermando le premesse, non soltanto vede la conclusione in esse logicamente 
contenuta, ma prevede infallibilmente che la conclusione stessa sarà un gior¬ 
no ricavata, e perciò ne garantisce la verità, ne fa sua la verità. Se Dio non 
intendesse questo, avrebbe a sua disposizione mille modi per far comprendere 
agli uomini che la verità che Egli intende garantire non si estende al di là 
di ciò che Egli esplicitamente e direttamente afferma. 

Così, infatti, avviene tra noi uomini quando ascoltiamo un uomo intelli¬ 
gente affermare qualcosa: non ci accontentiamo del suo pensiero esplicito e im¬ 
mediato; siamo sovente persuasi che egli ha pure un pensiero profondo che 
vuole farci sapere, e ci fa di fatto sapere manifestando degli indizi che logi¬ 
camente collegati tra loro bastano a manifestarlo, ma vuole lasciare a noi 
ratiere e l’onore della sua scoperta. E’ errato applicare a Dio la stessa ri¬ 
flessione? No, non è errato, purché ci si mantenga entro i limiti di una con¬ 
nessione logica davvero necessaria ed evidente : « bona et necessaria con- 
sequentia » dicevano gli scolastici. Per questo l'opposizione dei pochi che 
rispondevano negativamente alla prima domanda è stata facilmente superata. 

b) Diversamente sono andate le cose per la seconda domanda. 

Una corrente teologica abbastanza numerosa, infatti, ritenne e ritiene 
tuttora che una proposizione dedotta da una verità rivelata mediante una 
minore di ragione non possa essere detta una verità implicitamente rivelata 
e credibile con fede divina. La ragione addotta è semplice: chi afferma una 
verità non afferma per ciò stesso tutte le conseguenze che altri potranno de¬ 
durre dalla propria affermazione, anche se sono logiche e prevedibili. Per 
questo essi non accettano di estendere il ragionamento fatto sopra a questa 
categoria di proposizioni. Ma molti altri teologi, e sembra più logicamente, 
pensarono e pensano che, quando si tratta di Dio che parla, non si può di¬ 
stinguere -tra conclusioni le cui premesse sono ambedue rivelate e conclusioni 
di cui una sola premessa sia rivelata: il pensiero divino comprende con un 
solo sguardo l'affermazione rivelata e le conseguenze che da essa legittimamente 


La distinzione concettuale tra le due categorie è abbastanza chiara. Nelle prime, 
Pintelligenza umana ha una funzione relativamente secondaria e strumentale: accostare 
le premesse rivelate, dalla cui connessione logica sprizza immediatamente la verità di¬ 
vina; mentre invece nelle seconde il compito delTintelligenza umana è assai più rilevante: 
è essa che deve elaborare a suo rischio anche la minore razionale che le servirà per rica¬ 
vare delle conclusioni. Ma quando si passa a esaminare in concreto se una determinata 
dottrina ricavata dalla Rivelazione è formalmente o virtualmenta rivelata, il compito è 
spesso assai difficile; e si trova frequentemente che le stesse dottrine vengono dagli uni 
classificate nella prima, dagli altri nella seconda categoria. Ed inoltre la terminologia 
non è sempre uniforme. 

Per la storia del problema e della terminologia si veda particolarmente Schultes, 
4 . c., parte I. Per la terminologia e le classificazioni oggi comuni, cfr. S. Carte chini, 
De valore notarum tkeologicarum , (Roma, 1951). 
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ricaveranno gli uomini usando rettamente la loro ragione (non è anch’essa 
un riflesso deirintelligenza divina?), e perciò a Lui non sarebbe difficile 
parlare in modo da disilludere gli uomini circa quelle conclusioni che Egli 
non intendesse garantire. L’unica differenza che si può stabilire tra il primo 
caso e questo sta nel fatto che in questo secondo caso è meno facile avere la 
certezza che la conclusione logica che viene ricavata rappresenti davvero il 
pensiero profondo di Dio: quel pensiero profondo che Dio ha già tra¬ 
smesso nella Rivelazione, ma lascia a noi di scoprire. Per questo è necessa¬ 
ria m questo caso, più ancora che nel primo, una definizione della Chiesa 
die garantisca la coincidenza della conclusione logica con il pensiero pro¬ 
fondo di Dio. 

Le due posizioni teologiche esposte, che rappresentano ancora oggi 
una spiegazione molto diffusa dello sviluppo dogmatico, nonostante la loro 
reale divergenza avevano un presupposto comune, almeno nella forma in 
cui sono state e vengono comunemente sostenute nei manuali di teologia: 
supponevano cioè che il metodo che permette di passare dalla Rivelazione 
esplicita al pensiero implicito e profondo di Dio, sia sempre e soltanto 
il sillogismo deduttivo. E come conseguenza di ciò lo sviluppo dogmatico 
veniva spesso concepito come' uno sviluppo logico-razionale di tipo dedutti¬ 
vo. Ma questo modo di concepire Io sviluppo del dogma non corrisponde 
esattamente alla storia e, ciò che più importa, non risponde neppure al me¬ 
todo con cui Tintelligenza procede nella comprensione di un pensiero pro¬ 
fondo concreto : si pensi, ad esempio, ai metodi con cui la critica letteraria 
o filosofica cerca di penetrare le intenzioni e il pensiero profondo di un au¬ 
tore. E per restare nel campo teologico, si pensi al metodo utilizzato dalla 
esegesi e dalla teologia biblica odierna per scoprire il senso esatto di un 
libro ispirato, o il pensiero di Paolo e di Giovanni. 

Fu certamente questa mancanza di una adeguata teoria della cono¬ 
scenza del pensiero concreto che non permise alla teologia scolastica di tro¬ 
varsi sufficientemente attrezzata per la spiegazione dello sviluppo dogmatico 
storicamente costatatale. Quando la storia dei dogmi portò ad una più com¬ 
pleta ed esatta conoscenza dei fatti, la teologia cattolica non era ancora pre¬ 
parata ad affrontare il problema in tutta la sua complessità, e fu necessa¬ 
rio un lungo periodo di maturazione prima di giungere a comprenderlo nei 
suoi termini reali. Questa maturazione ha avuto inizio verso la metà del 
secolo XIX e s’è conclusa nel periodo del modernismo. 

§ 2.-11 problema nel secolo XIX: New man e Franzelin . 

Tre grandi fatti hanno dato al problema dello sviluppo dogmatico un 
impulso ed un orientamento nuovo nel secolo XIX: la definizione dogmatica 
deirimmacolata Concezione, che poneva i teologi cattolici dinanzi a un caso 
di sviluppo tra i più difficili da spiegare; lo sviluppo degli studi di storia 
dei dogmi, dapprima in campo protestante, poi anche in campo cattolico; 
il pensiero di Newman ( 16 ). 

(16) Un altro grande autore deve essere ricordato J. A. Moehler (1796-1838) la 
cui opera Die Einheit in der Kircke (1825) è stata conosciuta da Newman e da Giovanni 
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Due uomini soprattutto interessano per la influenza da essi esercitata 
suirapprafondimento del problema: Newman e Franzelin. Quest’ultimo si 
mantiene sostanzialmente nella linea della teologia scolastica, alla quale cer¬ 
ca di dare un approfondimento, sia per illustrare la funzione propria del 
Magistero nella trasmissione della verità rivelata, sia per interpretare più 
esattamente i fatti storici (17). Quanto al primo scopo Franzelin giustamen-' 
te rileva che il primo fattore dello sviluppo dogmatico è l’insegnamento del 
Magistero infallibile, il quale, di fronte alle domande ed ai problemi susci¬ 
tati dall’incontro tra la verità rivelata e il pensiero umano nei vari momen¬ 
ti della sua storia, interviene per dare la soluzione esatta, cioè rispondente 
al pensiero di Dio; interpreta infallibilmente la Rivelazione per custodirne il * 
significato originario; ed in questo, pur dovendo valersi di tutti i mezzi 
umani di studio e di controllo, è però soprattutto guidato e garantito da una 
speciale provvidenza e direzione dello Spirito Santo. Nel che tutti possono 

essere d’accordo. 

Per il secondo scopo, di spiegazione della storia, Franzelin ha proposto 
una duplice teoria. In primo luogo distingue tra verità rivelate fondamentali 
ed essenziali per la vita cristiana, che sono sempre state esplicitamente inse¬ 
gnate e credute nella Chiesa, e verità rivelate secondarie, ugualmente vere 
ma non ugualmente essenziali alla vita cristiana, che la Chiesa non ha sempre 
esplicitamente proposte, così che in determinati tempi e luoghi hanno po¬ 
tuto essere ignorate e magari anche negate, sebbene non universalmente. Si 
comprende allora la sua seconda teoria: la teoria dei tre stadi d’insegnamento 
e di fede circa le verità secondarie. In un primo stadio esse non sono espli¬ 
citamente insegnate e credute nella Chiesa: sono insegnate e credute impli¬ 
citamente, perchè logicamente contenute nelle verità rivelate essenziali, e 
contenute in modo che una semplice riflessione logica ve le potrebbe mo¬ 
strare presenti; ma non tutti vedono tale connessione logica per sè evidente, 
e sorgono dei dubbi e delle negazioni, che agitano il problema dell’origine 
divina dì queste verità secondarie; interviene allora, al momento opportuno, 
il Magistero a troncare ogni dubbio, definendo l’origine rivelata. 

Lo schema corrisponde di fatto a quanto è possibile in genere costatare 
nello sviluppo storico della verità rivelata; ma con qualche precisazione. Fran¬ 
zelin non ha fatto uno studio analitico di tutti i casi di sviluppo dogmatico, 
e non ha quindi esaminato se tutti i casi di verità secondarie siano « logica¬ 
mente » deducibili da verità essenziali con una deduzione necessaria. Inoltre 


Perrone, ed ha influito sia sul primo che sul secondo, contribuendo così a rendere vivo 
il senso dello sviluppo dogmatico nella Teologia cattolica del sec. XIX. 

Per il pensiero di Moehler cfr. A. Minon, Vattitudine de J. A, Moehler dans la question 

du developpeinent du dogme , in « Ephem. Theol. Lov. » 16 (i939)> PP* 3 2 ^~3^ 2 * 

Per il rapporto Moehler - Newman - Perrone cfr. T. Lynch, The Newman-Perrom 

papere on development y in a Gregorianum » 16 (1935) PP* 4°3"444* 

Di Perrone merita di essere ricordata anche l’opera De Immaeulatu B. V. Mariae 
concepiu (Torino, 1954), perchè egli fu uno dei principali membri della commissione teo¬ 
logica che preparò la definizione dellTmmacoIata; e contribuì alla elaborazione dei prin¬ 
cipi teologici che permisero di giustificare la definizione stessa. 

(17) Cfr. I. B. Franzelin, De divina Traditione et Scriptum, tesi XXIII-XXVI (IH 

ed. s pp. 278-315). 
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non è facile precisare come dovessero essere presenti nel primo stadio le 
verità rivelate secondarie nella fede e nell'insegnamento della Chiesa, se¬ 
condo il pensiero di Franzelin: si ha l’impressione, infatti, che egli consideri 
il secondo stadio come accidentale, come un momentaneo allontanamento da 


una fede dapprima più confusamente ma realmente presente. E cosi è stato 
di fatto inteso da molti divulgatori delle sue idee. Ora questo non risponde 
esattamente alla storia, la quale mostra talvolta un lento e lungo camminare 
verso la luce di verità prima sconosciute ( 18 ). 

Notevolmente diverso da quello di Franzelin è il pensiero di Newman 
nel suo famoso n Saggio sullo sviluppo della dottrina cristiana » ( 19 ). Egli non 
parte da principi teologici, ma da osservazioni storiche e da una dottrina fi¬ 
losofica. L'osservazione storica mostra nel Cristianesimo cattolico una molte¬ 
plicità di sviluppi dottrinali e di sviluppi istituzionali, a proposito dei quali 
è però sempre possibile ricostruire storicamente una genealogia che mostra 
il collegamento tra questi sviluppi e qualche verità rivelata. Ora questo fat¬ 
to a prima vista paradossale non è altro che l'applicazione al Cristianesimo 
di una legge generale, che regola rincontro tra la verità eterna (Taideaii 
nel linguaggio di N.) e l'intelligenza umana : « E' la caratteristica del nostro 
spirito Tessere esso occupato senza posa nel giudicare delle cose, che man 
mano gli si presentano innanzi. Non appena noi percepiamo, giudichiamo; 
non lasciamo che Tidea della cosa che ri si presenta stia a sè; paragoniamo, di¬ 
scutiamo, facciamo astrazione, generalizziamo, connettiamo, correggiamo, clas¬ 
sifichiamo: e noi vediamo tutte le nostre conoscenze in quelle associazioni 
nelle quali un tale processo le ha strette. Fra i giudizi così formulari e che 
divengono nel nostro spirito aspetti sotto i quali vediamo le cose nelle 
quali ci siamo incontrati, taluni sono semplici opinioni che vanno e vengo¬ 
no, o che al più rimangono in noi fino a che un incidente qualunque non 
venga a cacciarle di posto, qualunque possa essere Tinfiuenza che nel frat¬ 
tempo esse abbiano potuto esercitare. Altri (giudizi), a torto o a ragione, 
non importa, si sono profondamente radicati nel nostro spirito, éd hanno 
fatto presa su di noi, sia che essi riguardino cose di fatto, sia che riguardino 
principi di condotta pratica; o che siano modi di concepire la vita ed il 
inondo, o pregiudizi, immaginazioni, convinzioni varie. Molti di questi giu¬ 
dizi riguardano talora uno stesso oggetto, che viene così ad essere variamente 


(18) La prova migliòre di quest’asserzione si può ottenere studiando storicamente 
il formarsi, il diffondersi e raffermarsi delle due dottrine mariane ultimamente definite: 
TImmacolata e l’Assunzione. Un breve sunto del loro sviluppo storico si può trovare in 
Gl. Dillenschnezder, Le sens de la fai et le progrès dogmatìque du mystère marìal (Roma, 1954) . 

Per la dottrina dell’Assunzione però nulla può sostituire la lettura attenta del primo 
volume di P. C. Balio, Testimonia de assumptione B. V. M. (Roma, 1948). 

( r 9) - J* H. Newman, An Essay on thè development of Christian Doctrìne. Come si sa l’opera 
fu composta da Newman mentre era ancora anglicano (fra il 1843 e il 1845), e più a scopo 
personale che per essere pubblicata; fu però pubblicata una prima volta dopo la conver¬ 
sione ne) 1846. Newman la ripubblicò poi, con cambiamenti notevoli ma che lasciarono 
intatto il pensiero sostanziale, nel 1878. 

Per un’analisi dell’opera cfr. J. Guitton, La pkUosophie de Newman. Essay sur le deve - 
loppement du dogme (Parigi, 1933). E per tutto il pensiero di Newman sull’argomento, che 
qui è impossibile esporre, si veda ora J. H. Walgrave, Newman. Le developpement du dogme 
(Parigi, 1957). 
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concepito non solo da varie menti, ma anche da una sola. Accade talora che essi 
si trovino tra loro in una così intima relazione, che ciascuno implica gli 
altri n (20). In una parola: « ’Tidea” che Tappresenta un oggetto, o un sup¬ 
posto oggetto, equivale alla somma totale dei suoi possibili aspetti, per quan¬ 
to questi possano variare nelle varie coscienze degli individui; e la sua forza 
e profondità, egualmente che la sua entità obiettiva, è proporzionata alla 
varietà degli aspetti sotto i quali essa si presenta alle varie menti » (21). « In 
un mondo più elevato la cosa corre diversamente; ma quaggiù vivere equi¬ 
vale a cambiare, ed essere perfetti è aver cambiato molte volte » (22). Vale 
a dire che una verità, quanto più è profonda, ha bisogno, per mostrare tutto 
il suo contenuto, di incontrarsi con altre idee, assimilarle, respingerle, ma¬ 
gari comporsi con esse in un sistema, svilupparsi insomma; il che non può 
avvenire se non nel tempo, tanto più lungo quanto piu la verità è ricca 

di potenzialità virtuali. 

Se questa è la legge generale che regola la vita della verità nell'intelli¬ 
genza umana, non vi dev'essere nessuna meraviglia che ciò sia avvenuto anche 
per il Cristianesimo: lo sviluppo delle idee nel Cristianesimo è un fatto 
normale, dipendente dalla ricchezza virtualmente illimitata delle verità rive¬ 
late, riflesso del pensiero stesso di Dio, e dalla struttura limitata e progres¬ 
siva della conoscenza umana. E non ci si dovrà meravigliare neppure di tro¬ 
vare nel Cristianesimo diverse forme di Sviluppo delle idee rivelate, che ri¬ 
producono nel caso del Cristianesimo le diverse forme generali di sviluppo 
delle idee: sviluppi politici, sviluppi logici, sviluppi storici, sviluppi etici, 
sviluppi metafisici, sempre prendendo i termini nel significato loro dato da 
Newman. « Se il cristianesimo è una religione universale, adatta non solo 
ad una regione o ad un periodo, ma a tutti i tempi ed a tutti i paesi, esso 
non può fare a meno di variare nelle sue relazioni e nella sua vita nel 
mondo che lo circonda, e cioè non può fare a meno di svilupparsi » (23). 

Se può sorgere un problema, esso non riguarderà tanto il fatto dello 
sviluppo, quanto il metodo per distinguere gli sviluppi legittimi dagli sviluppi 
illegittimi o corruzioni. 

Ed è qui che Newman propone le sue sette « noce » distintive degli svi¬ 
luppi legittimi, che poi applica a verificare e valutare gli sviluppi avvenuti 
entro il Cristianesimo cattolico: preservazione del tipo, continuità dei prin¬ 
cipi, potenza di assimilazione (dell’idea), connessione logica, anticipazione 
dell’avvenire, azione conservatrice del pensato, vigore cronico. 

Quale la conclusione dell’applicazione delle sette « note »? 

E’ assai importante rilevare esattamente il pensiero di Newman al ri¬ 
guardo. Per lui, se esistesse un’intelligenza capace di seguire perfettamente lo 
sviluppo del Cristianesimo in tutti i singoli casi e di vedere con assoluta 
chiarezza l’osservanza in ogni caso di sviluppo delle sette « note », sarebbe 


(so) È Tinizio del capitolo primo del Saggio. Cito nella traduzione di D. Battami 
Card. G. E. Newman, Lo sviluppo del dogma cristiano (Roma, 1908), che è abbastanza fedele 
al testo, controllando però sulToriginale. Il passo citato si trova a p. 36. 

(21) Cfr., par. 2 (ed. cit., p. 37). ^ 

(22) È la conclusione della prima sezione del cap. I: ib., par. 7 (ed. cit, p. 44) 

(23) 0. c.y cap. II sez. I (ed. cit., pag. 63). 


• ■ 
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teoricamente possibile una verifica razionale della fedeltà degli Sviluppi 
stessi al dato rivelato. Ma una simile intelligenza non esiste, e deve perciò 
essere supplita da un altro mezzo: l'insegnamento di un Magistero infalli¬ 
bile. La Rivelazione divina die esige un’adesione assoluta, ha bisogno di 
essere conservata, nelle vicissitudini del suo incontro con FinteHigenza uma¬ 
na, da un organo che garantisca con certezza assoluta la fedeltà dei singoli 
sviluppi alla Rivelazione stessa; e tale organo non può essere che un Magistero 
infallibile, come appunto insegna la dottrina cattolica. 

E J facile vedere quanto il pensiero di Newman sullo sviluppo del Cri¬ 
stianesimo sia suscettibile di molteplici possibilità di applicazione, che gli 
permettono di adattarsi e di spiegare i fatti storici più disparati. Nonostante 
alcune difficoltà per conciliare perfettamente il Saggio e con le esigenze della 
dottrina cattolica (bisogna ricordare che Newman lo ha scritto mentre era an¬ 
cora anglicano, in cammino verso la Chiesa cattolica), bisogna tuttavia rico¬ 
noscere che le sue intuizioni essenziali sono valide e preziose anche oggi, e 
costituiscono un apporto notevolissimo alla soluzione del problema dello 
sviluppo dei dogmi. Poniamo tra queste: la dimostrazione della «norma¬ 
lità a dello sviluppo dottrinale nel Cristianesimo, per la struttura propria 
dell’intelligenza umana; la concezione della molteplicità di forme di svi¬ 
luppo, per i diversi modi di « germinazione a genealogica delle idee; l’affer- 
mazione del valore puramente subordinato dei criteri razionali di verifica 
degli sviluppi legittimi (le « note ») in confronto al valore primario ed essen¬ 
ziale del Magistero infallibile. E poi Io spirito informatore dell’opera intera, 
che è la ricerca di un equilibrio tra costatazione storica e principi razio¬ 
nali nella spiegazione del fatto storico dello sviluppo del Cristianesimo. E’ la 
vera difficoltà, ed il nocciolo del problema. 


3. - Dal periodo del Modernismo alla definizione della Assunzione . 


a) Gli anni a cavaliere tra il secolo XIX e il XX sono stati anni cruciali 
per io sviluppo del problema che stiamo esaminando entro l’ambito della 
teologia cattolica. Durante questo periodo, infatti, la teologia cattolica si è 
incontrata la prima volta in una misura abbastanza ampia con i risultati della 
giovane scienza della storia dei dogmi e con tutti i particolari problemi 
da essa susci Uri. Mentre alcuni uomini teologicamente e forse anche spiri¬ 
tualmente non preparati perdevano la fede e interpretavano lo sviluppo 
dogmatico secondo i canoni del protestantesimo liberale e con una filosofia 
-religiosa immanentistica — sono i modernisti — i teologi più preparati si 
sono preoccupati di riprendere il problema dello sviluppo dogmatico in ma¬ 
niera da tener fede contemporaneamente ai principi teologici certi ed alle 
risultanze della storia. Nessuna opera di vasto respiro e profondamente inno¬ 
vatrice è comparsa durante questo periodo. Ma alcuni studi pregevoli hanno 
chiarito il problema, proposto soluzioni soddisfacenti di punti particolari, 
| ; elaborato a poco a poco delle idee direttive che si sono imposte agli studiosi 
successivi: è insomma incominciato lo studio analitico del problema. Riman¬ 
dando alla bibliografia l’indicazione più precisa dei nomi, ricordiamo qui i 
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principali problemi toccati nel periodo con le soluzioni comunemente o più 
comunemente accettate dai teologi cattolici (24). 

Un primo problema è stato il concetto stesso di dogma, che veniva 
deformato dall'interpretazione pragmatistica datane da E. Le Roy in un suo 
famoso articolo. Su questo punto non v’è stata nessuna divergenza tra i cat¬ 
tolici: tutti riconobbero e sottolinearono il valore obiettivo dei dogmi pur 
riconoscendo il loro particolare rapporto con la vita. 

Un secondo problema riguarda le formule dogmatiche: origine, valore, 
influenza di particolari filosofìe su di esse. La soluzione del problema venne 
cercata distinguendo tra l’origine storica e il contenuto di verità delle defini¬ 
zioni dogmatiche, e in una più chiara determinazione della portata di alcune 
espressioni tecniche usate nelle definizioni stesse. Queste dipendono talvolta 
nella loro formulazione dal linguaggio teologico del loro tempo, ma gene Tal¬ 
mente non fanno altro che esprimere con maggior precisione il dato rive¬ 
lato usando per lo più concetti già presenti nella tradizione e di portata 
umana universale: si pensi, ad esempio, alla terminologia sacramentaria del 
concilio di Trento. Solo raramente vengono usate espressione tecniche con un 
preciso significato tecnico (ad esempio l’espressione e il concetto di « transu 
Stanziamone r), ma in questi casi si tratta di un approfondimento del dato ri 
velato, avvenuto magari con l'ausilio contingente di una particolare filosofia, 
ma necessario per l’esposizione integrale ed esatta del dato rivelato stesso. 
Perchè talvolta la riflessione, sul dato rivelato obbliga l'intelligenza ad appro¬ 
fondire anche tecnicamente i concetti necessari per esprimerlo adeguatamente. 
Ma a quel modo che il concetto filosofico di creazione, che di fatto è stato 
raggiunto per l’influsso della Rivelazione, non cessa per questo di essere 
anche razionalmente vero; cosi alcuni concetti razionali elaborati sotto l’in¬ 
fluenza del dato rivelato e per esprimerlo adeguatamente, sono veri e perciò 
eterni, ed i risultati raggiunti con il loro aiuto rappresentano una più pro¬ 
fonda comprensione definitiva del dato rivelato stesso. Si pensi, ad esempio, 
ai concetti di. persona e natura nel dogma trinitario e cristolpgico, al con¬ 
cetto di transustanziazione, alla dottrina delle cause della giustificazione. Na¬ 
turalmente questi approfondimenti non escludono affatto la possibilità di al¬ 
tri ulteriori approfondimenti, purché « in eadem linea, eodem sensu, eademque 

sententia », 

Il problema più discusso è stato però quello della natura dello sviluppo 
dogmatico e dei suoi limiti. I limiti furono facilmente fissati: dopo la morte 
degli Apostoli non v'è piu alcuna Rivelazione pubblica, non v’è più quindi 
alcun aumento oggettivo di verità comunicate da Dio agli uomini; ma ha 
luogo un ricco e vario accrescimento umano nella conoscenza della verità 
rivelata, e questo non soltanto nel senso di un approfondimento nella com¬ 
prensione della portata di verità già conosciute, ma anche nel senso di nuove 
« scoperte » di verità rivelate prima non riconosciute. La storia insegna trop¬ 
po chiaramente fatti di questo genere per poterne negare resistenza. Come 
avvengono? e quali rapporti esistono tra le verità cosi nuovamente « scoperte » 




( 124 ) Per la conoscenza del problema dello sviluppo dogmatico durante fi periodo 
del modernismo una buona guida è offerta da L. da Veiga Coutinho, Tradition et histoire 
dans la controverse moderniste (Roma, 1954 ). 
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e k verità già originariamente conosciute e accettate come rivelate? Nella 
risposta a queste domande si comincia ad avvertire l’influenza del pensiero 
di Newman sulla teologia cattolica. I teologi più attenti alle risultanze della 
Storia, infatti, riconobbero facilmente l’insufficienza dello schema classico del¬ 
la deduzione logica a spiegare l’effettivo sviluppo dogmatico. Per questo di¬ 
vennero più aperti ad ammettere diverse forme di sviluppo dogmatico, ad 
accettare rinfluenza non solo negativa ma positiva di un fattore soprannatu¬ 
rale diverso dalla rivelazione vera e propria, e talvolta anche a riconoscere 
che non tutti i dogmi definiti si possono ricondurre a una verità rivelata 
mediante una connessione logica necessaria (e solitamente si citava il dogma 
deirimmacolata Concezione). In quest’ultimo caso la connessione con il dato 
rivelato è garantita soltanto da un fattore soprannaturale, il consenso uni¬ 
versale della Chiesa e l’insegnamento infallibile del Magistero (25). 

Da queste idee circa lo sviluppo dogmatico si sviluppò a poco a poco 
anche una piu precisa ed esatta metodologia per lo studio teologico della 
storia dei dogmi: i teologi cattolici riconobbero in genere l’indole teologica 
e l'intrinseca dipendenza di questa disciplina dall'insegnamento del Magistero. 
Ma una elaborazione sistematica dei suoi principi e criteri direttivi venne 
compiuta soltanto nel periodo successivo da P. Schultes. 

b) La mancanza di un’opera sistematica di vasto respiro nel periodo del 
modernismo ha indotto tre teologi domenicani a tentare l’impresa appena fu¬ 
rono acquietate le discussioni con i modernisti. Si tratta dei Padri Tuyaerts, 
Schultes e soprattutto Marin-Sola, !a cui opera rappresenta fino ad oggi lo 
scritto più ampio sull’argomento entro la teologia cattolica (26). 

L'idea essenziale di Marin-Sola si ispira alla concezione tradizionale dello 
sviluppo, ma con qualche modificazione. Egli distingue tra verità metafisica- 
mente connesse tra loro e verità solo fisicamente connesse tra loro: le prime 
esprimono aspetti diversi d'una realtà ontologica metafisicamente una, ad es. il 
rapporto tra gli attributi divini o tra persona e natura nella Trinità! le se¬ 
conde esprimono realtà fisicamente connesse, ma metafìsicamente separabili; 
ad esempio, il rapporto tra essenza e proprietà, tra sostanza e accidenti nelle 
creature. Le verità metafisicamente connesse con una verità rivelata sono esse 
pure rivelate, perchè non rappresentano altro che aspetti diversi di un'unica 
realtà non immediatamente attingibile da noi nella sua totalità. Le verità 
invece soltanto fisicamente connesse devono essere tutte rivelate distintamente, 


(25) Dhanis cita una nutrita serie di teologi i quali non ritengono che tutti gli svi¬ 
luppi dogmatici si possano ricondurre a verità esplicitamente rivelate mediante una con¬ 
nessione logica necessaria (cfr. 0. c.. p. 207-208). Si può aggiungere: K. Rahner. Zw 
Fmge der Dogmenentwicklung, nel voi. Schriften zur Tkeologie, I (Einsiedeln, 1954), p. 63-67. 

(26) M. M. Tuyaerts, U evolution du dogme. Elude théologique (Lovanio, 1919); R. 
Schultes, Introducilo in historiam dogmatum (Parigi, 1922); Fr. Marin-Sola, U evolution 
komogène du dogme catholique (Friburgo Sv., 1924). 

L’opera di Marin-Sola era uscita dapprima in lingua spagnola sotto forma di arti¬ 
coli pubblicati nella Rivista « Cvncia temuti » a partire dal 191 1 . Una nuova edizione 
spagnola è. stata pubblicata nella «Biblioteca de autores cristianos » (Madrid. 1952). 

È da notare che, pur convenendo nella impostazione generale e nelle idee essenziali, 
Schultes e Marin-Sola non hanno la stessa dottrina circa lo sviluppo dogmatico: il primo 
è più attento e fedele alla storia; il secondo piu speculativo. 


69 - Enciclopedia apologetica ... 
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altrimenti nel passare dalTunà ali-altra si accetterebbe come manifestata da 
Dio una realtà diversa da quella effettivamente da Lui manifestata. Con 
quésta impostazione Marin-Sola si obbligava evidentemente a spiegare tutti 
gli sviluppi dogmatici storicamente costatati come sviluppi metafisicamente 
necessari: e ci si provò, difatti, tentando di dedurre metafisicamente l’Imma- 
colata Concezione dalla maternità divina -integrale. Ma il tentativo non poteva 
riuscire ad altro che a mettere in luce la deficienza dell’idea base del’opera: 
ogni sviluppo non metafisicamente necessario richiede una nuova Rivelazione. 
Riflessioni più esatte fece Marin-Sola illustrando le due vie attraverso le quali 
la Chiesa arriva a cogliere i nessi metafisicamente necessari, cioè la via logica 
e 'la via affettiva, frutto del giudizio per « connaturalità » proprio delle virtù 
soprannaturali; e poi illustrando la funzione del Magistero come causa ul¬ 
tima creata dello sviluppo dogmatico. 

Tralasciamo un’esposizione del pensiero degli altri due domenicani, la 
cui influenza è stata molto minore che non quella di Marin-Sola, e rileviamo 
invece la loro caratteristica comune e il merito loro positivo. Caratteristica 
comune di questi autori è un’impostazione teologica del problema, nel sen¬ 
so che ne cercano la soluzione, un po’ scolasticamente a dire il vero, in una 
dottrina teologica della fede e delle sue cause, e sono per questo portati, con¬ 
forme alla tradizionale dottrina domenicana circa la fede, ad inserire la gra¬ 
zia come fattore principale e necessario dello sviluppo dogmatico, subordinan¬ 
do così l’aspetto apologetico del problema a quello più strettamente teologico. 

c) Le discussioni, o per meglio dire, gli sforzi di dilucidazione del pro¬ 
blema dello sviluppo dogmatico ripresero nel secondo dopoguerra, principal¬ 
mente in connessione con la definizione dell’Assunzione. Furono rievocate 
le cose migliori scritte sull’argomento, talvolta si ripresero, sotto altra forma, 
dei problemi già discussi e risolti nel periodo del modernismo, come il pro¬ 
blema del valore delle definizioni dogmatiche d’origine filosofica. E’ ancora 
troppo presto per poter fare un bilancio esatto degli apporti dottrinali nuovi 
avvenuti in quest’ultimo periodo; si possono però rilevare alcuni orientamenti. 

Prescindendo da casi sporadici, diventa sempre più diffusa l’esigenza di 
rispettare le risultanze della storia: non sono le teorie teologiche circa lo 
sviluppo del dogma che devono servire a « inquadrare » la storia entro i 
'propri schemi; ma è la storia che deve «verificare)) le teorie, e se queste 
non appaiono compatibili con la storia devono essere abbandonate. ; 

Una maggiore attenzione viene rivolta allo studio del fatto e del 
modo della Rivelazione: la teologia biblica, con la sua faticosa ricerca del 
pensiero divino unitario dei singoli scritti o autori ispirati, fa accorgere me¬ 
glio della profondità e complessità del fatto della Rivelazione. E questa più 
profonda comprensione della Rivelazione fa intendere meglio anche la na¬ 
tura e il modo della Tradizione: è essa che trasmette la totalità della Rive¬ 
lazione, mentre la Scrittura la trasmette soltanto parzialmente; ed inoltre 
la Tradizione trasmette la Rivelazione ripensandola, cioè accogliendola con 
la fede in una intelligenza proporzionata alla Rivelazione dall’azione della 
grazia, ma pure limitata e particolare nella sua capacità di comprendere 
distintamente la Rivelazione stessa. Appare così più evidente la causalità 
insostituibile della grazia, la quale oggi è da tutti più sottolineata che nel 
passato. 
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Un punto invece sul quale i teologi sono ancora lontani dal rag- 

rive- 
che 

deve esistere un nesso logico, e nella loro mente ciò significa un nesso 
logico razionalmente conoscibile» conoscibile quindi per sè tanto da chi ha 
fede quanto da chi non la possiede: dopo aver affermato il principio, essi 
però per spiegare i casi storici sono pronti a diminuire un poco l’esigenza 
di connessione lògica razionale, accontentandosi a volte di una connessione 
morale, ad esempio circa i rapporti tra maternità divina ed Assunzione. 
Altri teologi invece, e sembra con maggior fondamento, ritengono che una 
connessione tra verità rivelate e sviluppi dogmatici deve sempre esistere, altri¬ 
menti si esigerebbero nuove rivelazioni per spiegare questi ultimi: ma 
una connessione visibile soltanto alla fede, o, se si vuole, visibile soltanto 
con raduta- della grazia. Le verità rivelate sono sempre verità sopranna¬ 
turali, e perciò sono accessibili nella loro struttura interiore soltanto ad 
una intelligenza elevata all'ordine soprannaturale mediante la grazia. 

• . / ■] 

L’esposizione stòrica avrà servito, speriamo, a far vedere la complessità 

del problema e i suoi vari aspetti un pò meglio di quanto non sia possibile 
mediante enunciazioni astratte; e a distinguere più nettamente ciò che appar¬ 
tiene al patrimonio comune della teologia cattolica da quanto è ancora 
soltanto dottrina teologica particolare. Ma ha offerto anche molti elementi 
per delineare una soluzione del triplice problema esposto all’inizio: elementi 
che ora è necessario raccògliere in una sintesi organica. 
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Lo sviluppo dogmatico, prima ancora d’essere un fatto da giustificare 
nella vita della Chiesa, è un fatto da comprendere, come altre realtà rivelate, 
la psicologia di Gesù Cristo, o la natura della Chiesa come Corpo Mistico di 
Cristo, ad esempio. E la.migliore apologetica consisterà senza dubbio in una 
buona spiegazione teologica. 

. Poiché il dogma è Tinsegnamento attuale del Magistero, che propone 
a credere il dato rivelato come è attualmente conosciuto nella Chiesa, per la 
spiegazione teologica dello sviluppo dogmatico, si dovranno chiarire questi 
punti essenzialila natura della Rivelazione e della fede; la conoscenza della 
Rivelazione e il suo progresso; la funzione dello Spirito Santo, del Magistero 
e degli altri fattori umani nello sviluppo della verità rivelata entro la Chiesa. 
Diventerà facile dedurne alcune conclusioni che possono illuminare lo svi¬ 
luppo del dogma. 

. * 

4 « , * • 

è .• 

• " ■ - • § 1. - La natura della Rivelazione e della fede. 

La teologia cattolica ha una definizione classica della Rivelazione : « lo- 
cutio Dei attestans », che tutti accettano, ma che ha bisogno di essere appro¬ 
fondita. 


giungere runanimità riguarda la connessione tra. verità esplicitamente 
late e sviluppi dogmatici posteriori. Alcuni teologi insistono nel dire 
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a) In primo luogo la Rivelazione divina non è consistita solo in parole, 
ma anche in azioni, in gesti, in atteggiamenti. Quando nell'Antico Testamen¬ 
to Dio invita il popolo ebraico a riconoscere chi Egli sia attraverso le sue azio¬ 
ni (cfr. ad es. Osea 11, 1*4), attribuisce evidentemente a queste azioni un valo¬ 
re manifestativo, cioè rivelativo della sua personalità morale. Quando 
Giovanni all’inizio della sua prima lettera dichiara di voler annunziare ai 
suoi lettori « quello che fu da principio, quel che abbiamo veduto con gli 
occhi nostri, quel che abbiamo contemplato e che le nostre mani hanno tocca¬ 
to del Verbo della Vita — e la vita s’è manifestata e noi l’abbiamo veduta e 
la attestiamo, e vi anunziamo la vita eterna che era presso il Padre ed è ap¬ 
parsa a noi » (I Giov. 1,1-2), non si riferisce evidentemente soltanto alla pa¬ 
rola di Gesù Cristo, ma a tutta la sua vita, a tutti i suoi atteggiamenti. Ogni 
atto di Gesù Cristo era per Giovanni una manifestazione del Verbo della 
vita; e sono evidenti nel Vangelo i segni degli sforzi compiuti da Giovanni, 
certamente sotto' l’influsso illuminatore dello Spirito Santo, per risalire dalle 
parole e dai gesti di Gesù alla loro spiegazione e origine profonda (cfr. Giov. 
2, 21-24; 3, 15; 6, 65; 13, 1). 

Lo stesso si dica di Paolo, per il quale « Cristo è l’immagine di Dio » 
(2 Cor. 4, 4), cosi che l’Antico Testamento ha bisogno di essere letto nella luce 
di Cristo per essere esattamente compreso (2 Cor. 3,10-18). 

Si può dunque dire che la Rivelazione divina è un fatto molto com¬ 
plesso, che comprende tutta l’attività soprannaturale compiuta da Dio nella 
storia per manifestare se stesso agli uomini: parole, azioni, gesti, atteggiamen¬ 
ti. In questo complesso possiamo distinguere una rivelazione formale, che 
comprende tutta la Rivelazione propriamente detta, e cioè la manifestazione 
di una verità divina con la chiara indicazione della sua origine ed autorità 
divina (27)* ed una Rivelazione ontologica, che comprende tutto il resto. 
Quali rapporti esistono tra questi due momenti della Rivelazione totale? 

Certamente la Rivelazione formale è indispensabile per conoscere la 
verità divina, il pensiero che Dio ha voluto manifestarci, ed è la via' indispen¬ 
sabile ed unica attraverso la quale noi possiamo penetrare con certezza il 
significato intenzionalmente impresso da Dio alle sue azioni. Ma d’altra parte 
la Rivelazione ontologica, cioè le azioni di Dio, sono esse pure indispensabili 
per dare alla Rivelazione formale, alla a parola » di Dio, il suo esatto e com¬ 
pleto significato. Portiamo un esempio: per Paolo è chiaro che tutte le paro¬ 
le rivelate che manifestano l’amore divino per Fumanità devono essere lette 
nella luce dell’atto supremo di amore compiuto da Dio, per essere comple¬ 
tamente e quindi esattamente comprese: a Dio dà a vedere il suo vivo amore 
per noi, perchè essendo noi ancora peccatori. Cristo per noi è morto » (Rom. 
5, 8; e cfr, I Giov. 3,16). 

In questo senso per gli Apostoli tutta la vita di Gesù Cristo, e non sol¬ 
tanto le sue parole, è stata la suprema Rivelazione di Dio: quando hanno 
compreso e creduto, per opera della grazia, che in Lui era veramente il Figlio 
di Dio, l’immagine perfetta del Padre, che parlava, pensava, agiva, sentiva, 


(27) Sul concetto di rivelazione e la sua caratteristica essenziale, si vedano le osserva¬ 
zioni chiarificatrici di E. Dhanis (art. cit. t p. 183-202). 
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ardua l’impresa di chi desiderasse conoscere il contenuto integrale della Rive¬ 
lazione, anche soltanto nella sua parte biblica. • . • 

In realtà è proprio a questo punto che si può meglio comprendere la 
funzione propria della seconda fonte della Rivelazione, la Tradizione, e del 
Magistero che la trasmette. La Tradizione, infatti, non è soltanto un com¬ 
plesso di verità trasmesse oralmente che comprendono e completano le 
verità contenute nella Scrittura: è anche, e piu profndamente, un pensiero 
concreto, una mentalità, che possiede i suoi principi costitutivi essenziali, in 
base ai quali giudica, valuta e interpreta le affermazioni particolari. Come gli 
Apostoli avevano nella mente un pensiero concreto, comprendente soprattutto 
dei « principi chiave » (che permettevano di intendere il resto, e delle applica¬ 
zioni particolari, così hanno trasmesso alla Chiesa un pensiero concreto, nel 
quale dominano i «principi chiave» del Cristianesimo: quelli che adegua-, 
talmente assimilati e approfonditi dovevano bastare a far comprendere il 
resto. Ed è questo pensiero concreto che ha permesso e permette di leggere 
la Scrittura con la mente di Chi l’ha principalmente composta, lo Spirito 
Santo: si pensi, per portare un esempio, alla diversa mentalità, e quindi alla 
diversa capacità di comprensione, con cui leggono nella Scrittura i passi ri- 
ferentisi a Maria i protestanti e i cattolici. La Tradizione è quindi, per di¬ 
sposizione divina, il veicolo di capitale importanza, e insostituibile, median¬ 
te il quale si trasmette l’intelligenza sintetica o la mentalità necessaria a pe¬ 
netrare la totalità del dato rivelato, biblico ed oralmente trasmesso. 

• ^ 

Non è necessario per questo che tutti i fedeli siano sufficientemente 
informati circa i « principi chiave » del Cristianesimo e che possano perso- 
nalamente applicarli. Ma certamente nella Chiesa deve esistere un certo 
numero di fedeli, che possegga tutto questo in una misura sufficiente, per 
guidare gli altri a una intelligenza sicura della verità rivelata: questo nucleo 
vitale della intelligenza della Chiesa è il Magistero, portatore della Tradi¬ 
zione e perciò stesso interprete autentico, e quando occorre infallibile, della 
Rivelazione totale. 

d) Resta un’ultima riflessione da svolgere per comprendere piena¬ 
mente la natura della Rivelazione. 

La Rivelazione è una verità divina comunicata agli uomini, all’intel¬ 
ligenza umana: se non esistesse un’intelligenza capace di accogliere la Rive¬ 
lazione, neppure questa esisterebbe, o sarebbe totalmente sconosciuta. Di¬ 
fatti, in questo ordine di provvidenza possiamo ben costatare che non esiste 
una Rivelazione divina per gli animali. 

Quale intelligenza si richiede per « accogliere » la Rivelazione? 

La risposta della Rivelazione e di tutta la Tradizione teologica è 
unanime: una intelligenza elevata dalla grazia. Le parole di S. Paolo sulla 
incapacità dell’uomo « psichico » a conoscere le cose dello Spirito di Dio e 
la necessità di possedere « il pensiero di Cristo » per comprenderle, sono 
ben note (I Cor. 2, 10-16). 

La Rivelazione non è diretta ad una intelligenza umana «neutra», 
ma ad una intelligenza umana connaturalizzata al pensiero divino mediante 
la grazia: per questo la parola di Dio dice ben poco a chi non ha fede, 
non comunica la conoscenza di una Verità realmente esistente nel pensiero 
divino, non fa « comunicare » con il pensiero divino; mentre invece la 
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stessa identica parola di Duo acquista pienezza di significato, valore di verità, 
per chi crede, perchè fa « comunicare » la sua intelligenza con il pensiero di 
Dio. (28). Si pensi al significato che hanno i racconti della natività dì Gesù 
per uno storico delle religioni non credente e per il comune fedele cristiano: 
per il primo sono un caso interessante di leggenda religiosa cui non corri¬ 
sponde, nulla di oggettivamente vero, ma- che esprime soltanto la psicologia 
religiosa propria di un certo tempo e di un certo ambiente; per il secondo 
sono la manifestazione di fatti reali, nei quali si è attuato e si è manifestato 


un profondo disegno divino che egli si sforza di penetrare meditando 

l 


In una parola, Tintelligenza adeguata ad accogliere e trasmettere la 
Rivelazione non è la intelligenza umana naturale ma Vintelligenza elevata 
dalla grazia; la Rivelazione sarà quindi tanto più completamente accolta, 
assimilata, compresa quanto più la intelligenza credente sarà ad essa conna¬ 
turalizzata mediante la grazia. Esattamente come la stessa scienza può essere 
più o meno perfettamente assimilata da intelligenze diverse: e tutti sanno 
che il possesso di una scienza non sta tanto nella quantità di nozioni che si 
hanno, quanto nella penetrazione dei principi dominanti, della struttura della 
scienza, é nella facilità a dedurre le conclusioni; in una parola nella a menta¬ 
lità scientifica ». 


Con questa osservazione siamo in grado di comprèndere la diversa cono¬ 
scenza della Rivelazione negli Apostoli e nella Chiesa, e la possibilità di una 
diversa conoscenza della. Rivelazione nelle diverse fasi della vita della Chiesa. 


§ 2* -17 dato Rivelato nella mente degli Apostoli e nella Chiesa . 

• * ' •»! 

a) Il carattere totalitario della fede: fede esplicita e fede implicita. 

Chi crede a Dio, accetta tutto il pensiero che Dio gli manifesta, tanto 
quello che chiaramente conosce, quanto quello che confusamente intravvede, 
ma ancora non conosce chiaramente. La fede, insegnano i teologi, è sempre 
implicitamente universale, oppure non esiste (29). Così chi crede che la Scrit¬ 
tura è « parola di Dio », accetta implicitamente come « parola di Dio » tutto 
il pensiero della Scrittura che andrà più tardi a poco a poco scoprendo. 

Per la struttura complessa della Rivelazione divina, che abbiamo so¬ 
pra illustrato, noi possiamo facilmente capire che la fede in essa abbia 
assunto . fin da principio e possa continuamente assumere una dupli¬ 
ce forma: la forma di una fede globale, universale ma generica, con la 
quale accettando certi principi universali si accettano tutte le loro conseguen¬ 
ze confusamente intravviste, e la forma di una fede più determinata e parti¬ 
colare, con la quale si accettano delle verità distintamente conosciute come 
rivelare da Dio, sia principi universali sia, eventualmente, conseguenze ed 
applicazioni particolari. I teologi parlano generalmente di fede implicita 
e di fede •esplicita: forse sarebbe più esatto parlare di fede globale, relativa 

(28) Queste riflessioni acquistano tutto il loro significato se si ricorda la dottrina 
tomistica della fede come comunione della intelligenza umana con la a Veritas prima» 
(cfr. S. Th. Il - II, I, I). 

(29) Per S. Tommaso cfh S. Th. II - II, 5, 3, 
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a verità solo confusamente intravviste nei loro principi, e di fede determinata, 

relativa a verità distintamente conosciute. 

Questa osservazione diventerà anche più evidente se si riflette che i 
principi fondamentali del Cristianesimo non sono delle verità astratte, come 
i principi matematici: sono delle affermazioni relative a realtà concrete, ad 
esempio il principio che la Scrittura è parola di Dio non è un principio da 
cui si possa dedurre che un determinato pensiero biblico è parola di Dio: 
è invece un principio che fa credere come parola di Dio ogni pensiero bi¬ 
blico che venga distintamente conosciuto. Allo stesso modo, per gli Apostoli 
la certezza di fede che Gesù era veramente il Figlio di Dio fatto uomo era 
un principio che permetteva loro di interpretare come pensiero e volere di 
Dio ogni Suo pensiero ed ogni Suo volere, ogni aspetto ed ogni atteggiamen¬ 
to della Sua personalità umana chiaramente ed esattamente conosciuto. In 
questo senso la conoscenza dei rapporti tra Gesù Cristo e la Madre, per gli 
Apostoli non era soltanto la conoscenza di un’affermazione astratta: Maria 
è la madre del Figlio di Dio redentore; ma era la conoscenza di una realtà 
concreta: Gesù Cristo e la Madre sono stati uniti tra loro in una missione di 
salvezza con una continuità, intimità e totalità di comunione soprannaturale 
quale non è possibile determinare a priori, e quale soltanto chi è stato vici¬ 
no a Gesù ed a Maria ha potuto esattamente conoscere. 

Il passaggio dalla conoscenza implicita all’esplicita, o per meglio dire, 
dalla conoscenza concreta globale alla conoscenza concreta determinata, non 
si presenta quindi necessariamente od esclusivamente come un processo logi¬ 
co deduttivo — come riteneva la Scolastica —, ma come un processo vario 
e molteplice nelle sue forme concrete, che possono essere tutte quelle con cui 
Tintelligenza umana passa razionalmente da una conoscenza globale e confu¬ 
sa ad una conoscenza chiara e determinata. 

Alla luce di queste idee direttive vediamo ora come dobbiamo concepi¬ 
re la conoscenza della Rivelazione negli Apostoli e nella Chiesa post-apo¬ 
stolica. 

b) Il dato rivelato nella mente degli Apostoli. 

Il caso degli Apostoli è veramente un caso eccezionale nella storia della 
Rivelazione: se prescindiamo dal caso particolare di Maria, essi sono gli 
uomini nei quali la conoscenza della Rivelazione ha raggiunto un vertice 
non più ripetibile. 

Per due ragioni: in primo luogo perchè essi mediante un contatto per¬ 
sonale hanno conosciuto il « Verbo di vita », la Rivelazione integrale avvenuta 
in Gesù 'Cristo, in un modo e in una misura non più ripetibili; poi, e soprat¬ 
tutto, perchè essendo stati scelti per ricevere e trasmettere alla Chiesa la tota¬ 
lità della Rivelazione divina, ontologica e formale, essi hanno ricevuto non 
una grazia di intelligenza limitata ma una grazia di intelligenza totale della 
verità che Dio per mezzo loro voleva comunicare all’umanità: è il dono 
dello ■Spirito che li ha costituiti maestri e fondatori di quella « colonna € 
fondamento della verità » che è la Chiesa (I Tim. 3, 15). 

Che cosa hanno conosciuto e creduto globalmente; che cosa hanno cono¬ 
sciuto e creduto distintamente gli Apostoli? Non ci è possibile precisare mol¬ 
to e sarebbe anche vano, perchè Dio Rivelatore non si è comportato con essi 
come con dei bambini ai quali si insegna tutto distintamente. L’azione dello 
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Spirito ’è stata un’azione illuminatrice che ha rispettato la loro personalità 
(quanto è diverso Giovanni dai Sinottici, e Paolo da Giovanni 1) e il comune 
modo umano di procedere nella conoscenza della verità; ma li ha condotti a 
conoscere la verità divina in quella misura che era da Lui prevista come 
base e fondamento definitivo della posteriore conoscenza della Chiesa. In essi 
la verità divina era presente in modo tale che nulla più vi si potesse aggiun¬ 
gere, e che ogni altra ulteriore conoscenza nella Chiesa non sarebbe stata altro 
che un’assimiJazione della loro conoscenza determinata, oppure una maggiore 
e più distinta determinazione della loro conoscenza globale. Ogni dogma 
definito o che verrà definito nella Chiesa era quindi presente nella intelli¬ 
genza credente degli Apostoli; non necessariamente nella sua formulazione 
chiara e distinta — almeno non abbiamo motivi di pensar questo se non 
vogliamo moltiplicare i miracoli (30), — ma almeno come in un’intelligenza 
superiore sono presenti le applicazioni particolari dei principi che essa 
perfettamente possiede. Se si volesse esprimere questo concetto con una for¬ 
mula, si potrebbe dire: i dogmi erano presenti nell’intelligenza degli Aposto¬ 
li come allo stato latente, in modo tale che se fossero state poste loro delle 
domande, essi, in base alla loro conoscenza dei principi della Rivelazione* 
avrebbero sicuramente e facilmente enunciata la medesima risposta che più 
tardi ha dato la Chiesa, talvolta dopo un lungo travaglio. 

c) Il dato rivelato nella mente della Chiesa. 

Che cosa hanno trasmesso gli Apostoli alla Chiesa? 

Anche qui non possiamo fare un computo: ci mancano gli elementi per 
poter formulare dei giudizi storicamente attendibili; sul piano storico possia¬ 
mo soltanto fare alcune affermazioni limitate e formulare delle ipotesi vero¬ 
simili. Ma possiamo stabilire un principio teologico: gli Apostoli devono aver 
trasmesso alla Chiesa la fede nella totalità della Rivelazione divina ad essa 
destinata; se questo infatti non fosse avvenuto, la Chiesa non avrebbe più 
avuto la possibilità di conoscere tutta la Rivelazione. L'apparente « casualità » 
dell’insegnamento apostolico non deve trarre in inganno a questo riguardo: 
sopra l’iniziativa apparentemente frammentaria e casuale degli uomini veglia¬ 
va la provvidenza soprannaturale di Dio, l’azione di Cristo Rivelatore e Capo 
della Chiesa mediante il Suo Spirito. 

E del resto, com’era avvenuto per gli Apostoli stessi, non era necessa¬ 
rio che la Rivelazione venisse comunicata alla Chiesa in forma totalmente 
chiara e determinata: bastava che, accanto a verità determinate, venissero 
comunicati tutti i « principi chiave », contenenti tutte le conseguenze che 
nella previsione e intenzione divina sarebbero poi state ricavate dalla Chiesa 
con il previsto continuo aiuto dello Spirito Santo. 

Appare quindi normale che alla Chiesa primitiva gli Apostoli abbiano 
trasmesso una conoscenza della Rivelazione dello stesso tipo di quella da 
essi posseduta: un certo numero di dottrine e di verità esplicite e determina¬ 
te (tutte quelle contenute esplicitamente nella Scrittura, ad esempio) e delle 

( 30 ) Sulla conoscenza degli Apostoli si vedano le spiegazioni di J. Bainvee. voce 
Apólres tri Dici. de Ihèol. cath. 1 col. 1657 - 1658 , e più recentemente quelle di C. Journet, 
L'Eglise du Verbe Incamè, tomo I (II ed., Parigi, 1955 ), p. 167 - 172 : oppure n>., Esquisse 
du developpment du dogme marial (Parigi. 1954 ), p. 24 - 29 ; E. Dhanis, a. c. p. 186 n. 45 . 
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verità globali, dei «principi» suscettibili, di applicazioni molteplici; verità 
e principi che nel loro complesso formavano « un patrimonio », un « deposito 
della tede», e davano origine ad una« mentalità » di fede, capace di assi¬ 
milare e trasmettere alle generazioni seguenti tutto il contenuto della Rivela¬ 
zione. 

Ed è facile provare storicamente che tale appunto appare la conoscen¬ 
za della Rivelazione nella Chiesa immediatamente dopo- la scomparsa deerli 


V'è però una duplice differenza tra la fede degli Apostoli e la fede 
della Chiesa. Una prima differenza deriva dal fatto che gli Apostoli hanno 
avuto una conoscenza diretta e sperimentale di Gesù, e perciò la loro cono¬ 
scenza e la loro fede personale avevano il timbro proprio della esperienza 
immediata: quel timbro che noi possiamo un poco rilevare confrontando 
Giovanni con Ignazio, o Paolo con Clemente Romano e lo Pseudo-Barnaba. 
Una seconda .differenza derivante dalla grazia propria degli Apostoli: grazia 
di « testimoni » autentici della Rivelazione di Gesù Cristo e perciò di Maestri 
e Fondatori della Chiesa: la capacità di intelligenza soprannaturale propria 
degli Apostoli non è stata integralmente trasmessa alla Chiesa post-aposto- 

lica. ■ • 

« 

Per questo la Chiesa post-apostolica, pur conoscendo le medesime veri¬ 
tà che gli Apostoli, non le possedeva ugualmente, e non aveva una uguale 
attitudine a vedere immediatamente e facilmente tutte le applicazioni con¬ 
tenute nei principi chiave pur fermamente accettati con fede. Dopo la morte 
degli Apostoli la Chiesa è sempre stata composta di uomini come noi, di 
intelligenza soprannaturale limitata, e perciò lenta come la nostra a pene¬ 
trare tutta la profondità e la ricchezza del pensiero divino rivelato e tutte 
le sue implicazioni. Se la Chiesa primitiva per il contatto immediato con gli 
Apostoli ha avuto il dono di maestri e di educatori eccezionali della propria 
fede, non ha però potuto neppure godere di quelle luci di conoscenza che 
la successiva azione illuminatrice dello Spirito Santo ha diffuso nella. Chiesa. 

Per portare un esempio, la Chiesa post-apostolica ha certamente rice¬ 
vuto dagli Apostoli la loro conoscenza concreta dei rapporti tra Gesù e la 
Madre sua, ed ha certamente compreso che questi rapporti univano Madre 
e Figlio su un piano soprannaturale e non puramente naturale; ma come ha 
determinatamente compreso questi rapporti, essa che (come appare somma¬ 
mente probabile dal punto di vista storico) non ha conosciuto nè l'Immaco¬ 
lata Concezione, nè la Assunzione? 

La diversità di conoscenza delle medesime verità e dei medesimi princi¬ 
pi globali tra gli Apostoli e la Chiesa post-apostolica, permette di compren¬ 
dere come si possono mantenere assieme sia il fatto storico dello sviluppo 
dogmatico, sia l’affermazione di principio che nello sviluppo dogmatico la 
Chiesa non scopre delle verità completamente nuove, ma riconosce delle ve¬ 
rità già comunicate da Dio e presenti, determinatamente o globalmente, nel¬ 
la Rivelazione posseduta dagli Apostoli. La Chiesa post-apostolica deve infatti, 
con l'aiuto dello Spirito Santo, imparare faticosamente, come degli scolari 
molto tardi a capire, quella scienza dei misteri di Dio che gli Apostoli pos¬ 
sedevano da maestri: al termine della sua lunga storia la Chiesa non saprà 
«di più » degli Apostoli, ma possiederà più analìticamente e determinatamen¬ 
te quello che essi possedevano sinteticamente o globalmente. 
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§ 5* I fattori dello sviluppo dogmatico e le sue vie. 

.. . Tutti i teologi cattolici sono d'accordo nel riconoscere che il fattore 
principale dello sviluppo dogmatico è l'influsso soprannaturale dello Spirito 
Santo. ,..Si tratta soltanto di. precisare la natura della sua azione e il suo 
punto di inserzione nella vita della Chiesa. 

I 

Poiché, d'altra parte, l'azione dello Spirito Santo non si attua al di 
fuori e indipendentemente dalle cause seconde ma proprio servendosi di es¬ 
se, lo studio delazione dello Spirito Santo porta necessariamente alla consi¬ 
derazione dei fattori subordinati dello sviluppo dogmatico, e del rapporto 
esistente tra l'azione principale dello Spirito Santo e l’azione dei fattori su¬ 
bordinati o cause seconde. 

a) Esclusa un’attività «rivelatrice» dello Spirito Santo dopo la morte 
degli Apostoli, si può dire che la sua azione attuale nella Chiesa viene inter¬ 
pretata in due modi diversi. , 

V 

Unà prima interpretazione, che potremmo chiamare « assistenziale », con¬ 
cepisce l'azione dello Spirito Santo come un’azione di provvidenza sopranna¬ 
turale che predispone le cause seconde, ne dirige razione, preserva dagli er¬ 
rori possibili l’attività del Magistero quando definisce, e per questa via ga¬ 
rantisce che ogni nuovo progresso deirintelligenza cristiana nella conoscenza 
del dato rivelato corrisponda alle intenzioni ed al pensiero di Dio rivelante. 
Questo modo di concepire l'azione dello Spirito Santo, ■—- che è proprio di 
una certa parte delle esposizioni teologiche della dottrina deH’infallibilità 
della Chiesa, •— non esclude per principio un’attività « illuminante » positiva 
dello Spirito Santo nella vita della Chiesa, sia nella mente dei singoli fedeli 
come nella mente del Magistero in quanto tale, tanto che ammette talvolta 
tra i fattori di sviluppo dogmatico anche l’influenza delle rivelazioni private 
oppure delle illuminazioni individuali, frutto dei doni dello Spirito Santo; 
ma sembra concepire questa funzione illuminatrice positiva come per sé se¬ 
condaria e accidentale. In ogni modo la concepisce come « estrinseca » al pro¬ 
cesso intellettuale di conoscenza che porta la Chiesa dalla conoscenza globale 
iniziale alla conoscenza completa della Rivelazione: lo sviluppo dogmatico 
non si distingue da altri tipi di sviluppo di conoscenza per qualche caratteri¬ 
stica intrinseca a lui propria, derivante da un influsso positivo dello Spirito 
Santo. Ed è facile anche capire a quale teologia della fede si ricolleghi un 
simile modo di vedere. 

L'altro modo di concepire l'azione dello Spirito Santo, derivante an- 
ch'esso da una particolare teologia della fede, ritiene che un'azione « positiva » 
illuminante della grazia sia costantemente necessaria sia per la trasmissione 
integrale sia, a maggior ragione, per la penetrazione completa della Rivela¬ 
zione, cioè per Io sviluppo dogmatico. Questa teologia parte dal presupposto, 
chiarissimo nella concezione tomistica della fede (31), che soltanto un'intelli- 

• i 

( 31 ) Per la giustificazione teologica di questo presupposto efr. Dhanis (art. c., p. 185 - 
187 ), che richiama opportunamente anche P insegnamento della Costituzione « Munifì- 
centissimus Deus »; e poi la spiegazione teologica che egli ne dà (a. c. t p. 210 - 212 ). 
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genza elevata dalla grazia è facoltà proporzionata alla conoscenza della Rive¬ 
lazione: soltanto essa è capace di tendere, attraverso l’accettazione delle for¬ 
mule rivelate, a una identificazione intenzionale con il pensiero divino che 
la Rivelazione trasmette; e la possibilità di identificazione con il pensiero 
divino è appunto proporzionale alla profondità di elevazione soprannaturale 
deirintelligenza operata dalla grazia. Per questa concezione della fede di¬ 
venta allora evidentemente impossibile la trasmissione del « dato rivelato », 
cioè del significato divino delle espressioni rivelate, senza l’azione illuminatrice 
della grazia: poiché la Rivelazione è un pensiero divino espresso in formule 
desunte dal comune linguaggio umano, essa non può assumere il suo valore 
di verità divina se non neH’intelligenza proporzionata al pensiero divino dal¬ 
la grazia. Senza questa influenza della grazia le espressioni rivelate, ricevute 
in una intelligenza puramente naturale, sarebbero intese secondo il comune 
senso naturale e svuotate del contenuto profondo proprio del pensiero di¬ 
vino ( 32). 

Ora questa azione elevante e illuminante della grazia, nella quale ap¬ 
punto consiste l’opera dello Spirito Santo promessa da Gesù alla sua Chiesa, 
per una provvidenziale disposizione divina che noi conosciamo in parte dalla 
Rivelazione e in parte dall'esperienza, non è sempre uguale nella Chiesa, o 
per meglio dire, avviene secondo un particolare disegno di Dio, del quale 
noi conosciamo gli effetti e non vediamo direttamente la causa. 

Una prima forma, e una prima fase, di questa azione è stata l'illumi¬ 
nazione deH’intelligenza degli Apostoli per farne i « testimoni » e Maestri, 
fondatori della fede. Una seconda forma, e una seconda fase, è quella che 
si attua nella Chiesa dopo la morte degli Apostoli e durerà fino alla fine 

del mondo. 1 

Questa fase è progressiva: l’azione dello Spirito Santo è diretta a 

sviluppare una conoscenza sempre più completa e determinata del senso divino 
della Rivelazione comunicata agli Apostoli e da questi trasmessa alla Chiesa. 
E’ lo sviluppo del dogma, la cui causa principale consiste proprio in questa 
provvidenziale progressiva influenza della grazia , cioè dello Spirito Santo, sul¬ 
le intelligenze credenti, per portarle lungo la storia della Chiesa a una penetra¬ 
zione sempre più adeguata del contenuto della Rivelazione (33). 

Resta da vedere dove e come questa azione dello Spirito Santo si eserciti. 

b) L’azione della grazia nei singoli fedeli e nel Magistero come tale. 
Proprio perchè l’influsso elevante della grazia — secondo la dottrina della 
corrente teologica d’ispirazione tomista — è sempre necessario per la compren¬ 
sione del significato divino del dato rivelato, esso è sempre presente in ogni 
aspetto, in ogni momento, in ogni atto della Chiesa credente. Agisce nei Pa¬ 
stori £ nei fedeli, agisce nei dottori e nei semplici, agisce nella Chiesa credente 
quando ragiona e quando crede, agisce nelle intuizioni divinatrici dello Pseudo- 

(32) È quésta la conseguenza inevitabile della incapacità dell’intelligenza puramente 
naturale a comprendere le « cose di Dio » (cfr. I Cor. 2, 11). E la storia e Pesperienza non 
fanno che confermare questa affermazione di San Paolo. 

(33) Si ricordi il brano della Costituzione « Mimificentissimus Deus » citato sopra a 
pag. 7 .* 
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Agostino e di Duns Scoto (34), come nella mente dei lettori o dei discepoli 
che accolgono, fanno proprie e poi divulgano le intuizioni dei maestri. 

In una parola, lo Spirito Santo è il primo e il grande « conoscente » del 
pensiero divino, sempre all'opera nella vita della Chiesa per suscitare, soste¬ 
nere, guidare, stimolare, potenziare tutte le intelligenze credenti, dei pastori 
e dei fedeli. Ciascuna però a modo suo e per radempimento di una particolare 


Agisce in primo luogo nei fedeli, — e si ricordi che anche i membri 
del Magistero sono fedeli: — in ciascuno secondo un modo proprio. Ad alcuni 
dà la grazia di credere, cioè di accettare la Rivelazione divina secondo il grado 
di intelligenza attualmente raggiunto dalla Chiesa, ma senza particolare ap¬ 
profondimento. Ad altri dà la grazia di conoscere e comprendere più a fondo 
il significato divino di una parola rivelata: e questo può avvenire o per una 
« intuizione » geniale soprannaturale, frutto dei « doni » dello Spirito Santo; 
oppure mediante lo studio analitico e discorsivo. E queste diverse forme di 
azione della grazia si sostengono, si completano, si arricchiscono vicendevolmen¬ 
te: I’«intuizione » soprannaturale — che ripete nel campo della fede la fun¬ 
zione inventiva del genio in campo naturale — è necessaria per far compire 
dei passi avanti all’intelligenza della Rivelazione; come la conoscenza analitica 
e discorsiva propria della scienza teologica — paragonabile alle dimostrazioni 
scientifiche — è necessaria per controllare, verificare, paragonare, collegare una 
nuova conoscenza con quelle già definitivamente accertate. E la fede comune 
orante ed operante, che assimila e fa proprie le « intuizioni » mistiche o le 
dottrine teologiche comunemente accettate, è pure essa necessaria, come prova 
sperimentale die la verità nuovamente intuita nel patrimonio della Rivela¬ 
zione fa davvero parte della Rivelazione pubblica , cioè destinata a tutta la 
comunità, e non è soltanto un pensiero spirituale individuale. 

Sopra tutta questa varia azione dello Spirito Santo nella mente dei fedeli 
domina, stimolatrice, fecondatrice e garante, l'azione dello Spìrito Santo nella 
mente del Magistero. Quanto alla sua origine e alla sua natura la fede del 
Magistero non è affatto diversa dalla fede degli altri fedeli: anch’essa nasce, 
sul piano delle cause seconde, dal contatto con le fonti della Rivelazione tra¬ 
smesse, interpretate e proposte a credere dal Magistero precedente; anch'essa 
si nutre, in varia misura, di « intuizioni » soprannaturali e di studio teologico; 
anch'essa, soprattutto, dipende daH'influenza continua dello Spirito Santo. Ha 
però una differenza, essenziale, rispetto a quella degli altri fedeli: è la fede 
normativa. E' cioè la conoscenza della Rivelazione che costituisce per la cono¬ 
scenza e la fede degli altri la misura della verità, la fonte della certezza d'essere 
nella verità. Ed è pure la fede fondamentale: perchè le «intuizioni» mistiche 
soprannaturali e le dottrine teologiche, anche quando sono vere, non diven¬ 
tano conoscenza e fede della Chiesa se non quando sono fatte proprie e pro¬ 
poste dal Magistero; fino quando ciò non avviene, restano soltanto conoscen¬ 
ze e dottrine private, utili ai singoli, non alla comunità come tale. 


( 34 ) Com’è noto, sono i due teologi che hanno maggiormente contribuito allo svi¬ 
luppo, rispettivamente della dottrina dell’Assunzione e dell’Immacolata Concezione. Si 
veda una buona illustrazione del pensiero teologico del primo nel volume di Dillensghnei- 
der. Le stns de la Foi et le progrès dogmatique du mystère merini (Roma, 1954) p. 206-213. 
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:*• per questa funzione, d’essere la nórma e la fonte della conoscenza so¬ 
prannaturale della comunità, la mente del Magistero è un « luogo » privile¬ 
giato dell’influsso illuminante della grazia nella Chiesa, Ciò non significa che 
l’illuminazione del Magistero preceda nel tempo quella degli altri fedeli, non 
significa neppure che dia un’intelligenza della Rivelazione piu profonda che 
non quella di tutti gli altri fedeli : significa soltanto, ma e I essenziale, che 
nel Magistero la presenza della grazia illuminatrice è più certa che altrove, 
e nei casi ben noti di insegnamento infallibile è assolutamente certa; indipen¬ 
dentemente dalla santità personale e dall’intelligenza naturale degli uomini. 
Quando il Magistero insegna infallibilmente, noi pur non vedendo nulla, pos¬ 
siamo e dobbiamo ben dire: lì in quel momento lo Spirito Santo è presente; 
il pensiero del Magistero in quell’istante e sotto l’aspetto preciso della defini¬ 
zione coincide perfettamente con il pensiero divino, che ci si manifesta nella 

Rivelazione. 

c) I fattori subordinati dello sviluppo dogmatico. , * , 

Dopo aver illustrato la funzione e il modo d’azione del fattore princi¬ 
pale dello sviluppo dogmatico, diviene più facile seguire il comune insegna¬ 
mento teologico nella ricerca dei fattori subordinati e occasionali. 

Un fattore subordinato essenziale, è, come già visto, 1 insegnamento del 
Magistero attraverso tutte le forme e le vie nelle quali si esprime — le defini¬ 
zioni solenni, l’insegnamento e i documenti di Magistero ordinario la predi¬ 
cazione, la liturgia — che assumono, sviluppano, propongono alla fede comune 
rintelligenza della Rivelazione raggiunta nella Chiesa, e per ciò stesso la tan- 
no passare dallo stadio di conoscenza privata a quello di conoscenza pubbli¬ 
ca, che è la caratteristica essenziale del dogma. . , ■... 

Un secondo fattore essenziale è l’intelligenza credente, cioè 1 intelligen¬ 
za che sotto l’influsso della grazia della fede tende ad assimilarsi più comple¬ 
tamente il proprio oggetto: il pensiero divino. Secondo un ben notò principio 
tomistico, la fede non s’arresta all’accettazione dell’espressione rivelata (o de a 
sua posteriore formulazione dogmatica), ma tende attraverso la formula alla 
« res » che è la verità rivelata presente nel pensiero divino (35). Vi tende mossa 
da un duplice dinamismo che si sostiene è integra vicendevolmente: il dina¬ 
mismo proprio dell’intelligenza naturale che tende alla piena assimilazione di 
oeni verità conosciuta mediante gli strumenti propri, il concetto, il giudizio, 
il ragionamento; e il dinamismo soprannaturale dell’intelligenza elevata dalla 
fede, che tende alla visione immediata della Verità sussistente. 

Sotto questa duplice pressione l’intelligenza credente usa i concetti ed i 
procedimenti naturali per assimilare quanto possibile il pensiero divino, nella 
convinzione, certamente esatta, che l’inteiligenza naturale, ì concetti e proce¬ 
dimenti razionali, sono essi pure un riflesso del pensiero divino, e possono 
quindi servire a farcelo penetrare. Nasce cosi la teologia, da quella elemen 
tare e spontanea che ogni credente esercita quando si mette a riflettere corret 
tamente sulla propria fede, a quella più elaborata e tecnica, in cui vengono 
utilizzati concetti e principi filosofici più approfonditi, oppure considerazioni 
e riflessioni derivanti dall'universale esperienza umana, oppure il metodo com- 


Cfr. S. Th. II-I1, i a- : 
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n 

.™- — ----~ Avvita u.jl vex ita ignote tiene 

quali intravvede resistenza. 

E non deve apparire anormale che in questo cammino l’intelligenza cre¬ 
dente usi gli strumenti razionali che sono offerti dalla cultura del proprio 
tempo: altrimenti con che cosa lavorerebbe? E’ però caratteristica dell’intel¬ 
ligenza credente l’esigenza di subordinare sempre l'accettazione e l’uso di que¬ 
sti strumenti razionali alla loro compatibilità con il dato rivelato già definiti¬ 
vamente accertato: agendo a questo modo essa « astrae » dalla cultura che uti¬ 
lizza ]’«, eterno » che in essa è contenuto, ciò che veramente risponde al pensie¬ 
ro di Lio, Si potrebbe dire che la teologia, servendosi di ciò che d’eterno è 
offerto da ogni cultura storicamente determinata, fa si che ogni epoca storica 
apporti il suo contributo proprio al progressivo cammino della Chiesa verso 
la piena conoscenza della verità rivelata. 

E deve pure apparire normale che in questo cammino dell’intelligenza 
crederi te verso la verità piena vi siano epoche più felici ed altre meno felici; 
che vi siano periodi di ricerca, di inquietudine, di incertezza; che qualche volta 
si possano anche originare degli errori (si pensi all’opposizione dei grandi 
teologi medioevali alla verità dell'Immacolata Concezione). L’azione della gra¬ 
zia, pur guidando e illuminando, rispetta il gioco delle cause seconde; essa 
garantisce; il risultato, non rende necessariamente facile la via; sa utilizzare 
anche 1 errore e magari le colpe degli uomini (come avviene nel caso delle 
eresie), e proprio per questo non si è affatto obbligata a eliminarli. 

Ma errori, colpe, incertezze e discussioni relative, talvolta anche le 
stessè novità della cultura profana, sono piuttosto occasioni o cause acci¬ 
dentali dello sviluppo dogmatico; mentre la ricerca deH’intelligenza credente 

che utilizza tutti i mezzi validi a sua disposizione, è una causa secondaria 
ma essenziale. ' 

f • 

L’ultimo elemento essenziale, subordinato e cooperante all’azione dello 
Spirito Santo, è la vita della Chiesa: la vita di preghiera, lo spirito e il 
costume, le tradizioni locali, l’arte e anche il folklore e le pie leggende. 
Ognuna di queste forme di attività spirituale, a diversi livelli e in diversa 
misura, è espressione del pensiero: conserva e trasmette un’idea, più sentita 

e . s P esso ' ch « non chiaramente percepita; ma anche, spesso, un’idea 

ricca di risonanze molteplici, che il pensiero discorsivo poi, può trarre al 
chiaro. Quello che avviene rispetto ad altri valori o ad altre idee può avve¬ 
nire ed avviene anche nella trasmissione di verità rivelate; certe idee, semi¬ 
nate dall insegnamento del Magistero nèl popolo cristiano, vi generano intui- 
zio-riL confuse' che si esprimono sovente in pie leggende, in tradizioni 
popolari, nell arte, e soprattutto alimentano la preghiera. L’idea ini¬ 
ziale vi acquista cosi rilievo, talvolta riceve nuovi sviluppi, che preparano 
la strada agli approfondimenti dottrinali: quanto hanno influito sullo svi¬ 
luppo della dottrina dell’Assunzione le pie invenzioni degli apocrifi? e 
qumiro ha influito la devozione popolare sullo sviluppo della dottrina della 
mediazione universale di Maria? Anche qui non vi deve essere nessuna mera- 
.figlia: Ogni valore umano può essere assunto dallo Spirito Santo al servizio 
di una piu approfondita conoscenza della verità, perchè tutto fu previsto e 
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preparato nei disegni di Dio per lo sviluppo soprannaturale del Corpo. Mistico 
di Cristo, la cui oiena attuazione è il fine di tutta la realtà attuale (36). 



§ 4. - Sviluppo dogmatico, formule dogmatiche e pensiero filosofico . 

• Dalle riflessioni svolte nel paragrafo precedente è facile ricavare alcune 
conclusioni circa i rapporti dello sviluppo dogmatico con la filosofia, e circa 
rinflu-enza della filosofia sulle formule dogmatiche. 

a) L’approfondimento intellettuale della Rivelazione deve evidentemente 
avvenire, con il continuo aiuto della grazia, servendosi delle idee, e degli 


strumenti offerti dalla cultura del tempo in cui questo approfondimento av¬ 
viene, e perciò anche degli strumenti offerti dalla filosofia del tempo. 

Per questo motivo non sarà diffìcile allo storico trovare le sorgenti 
filosofiche di certi approfondimenti dottrinali, che sono poi culminati in 


Ma nella grandissima maggioranza dei casi uno studio più attento 
riesce a mettere in luce che i concetti filosofici utilizzati non sono concetti 
appartenenti a un determinato sistema, ma dei concetti risultanti dalla comu¬ 
ne esperienza e riflessione umana, a tutti facilmente accessibili e da tutti rico¬ 
nosciuti come veri. Per questo si può dire che nella grandissima maggioranza 
dei casi Tapprofondimento dottrinale e lo sviluppo dogmatico non sono altro 
che l’espansione della Rivelazione nella intelligenza umana universale.' 

Jn qualche caso tuttavia espressioni o concetti filosofici sono utilizzati 
nel loro significato tecnico, quale s’è venuto formando in un indirizzo filoso¬ 
fico particolare (in concreto nella filosofila scolastica medioevale). Anche in 
questi casi, però, non è difficile osservare che il dogma assume dei concetti 
filosofici che la riflessione razionale dimostra «veri»: assume insommà, l’«e- 
terno u che si può trovare presente in un determinato indirizzo storico (37). 
Per chi non ritiene che la ricerca umana della verità sia una perenne illusio¬ 
ne, ma pensa invece che l’intelligenza umana abbia la possibilità di. raggiun¬ 
gere verità oggettive, sia pure faticosamente, ed abbia inoltre la possibilità 
di aggiungere verità a verità, non deve apparire strano che anche la intelli¬ 
genza credente possa, con Paiuto della grazia, utilizzare questo progressivo 
aumento di conoscenza naturale per sviluppare la propria conoscenza della 
Rivelazione: per la certezza esattissima che ogni verità è un riflesso del 
pensiero di Dio, e può quindi servire a far comprendere il senso profondo 
della Rivelazione come Dio lo comprende. 

b) Ancora più facile è la spiegazione dell’uso di una terminologia di 
origine filosofica, che talvolta si incontra nelle definizioni dogmatiche. 

Le definizioni dogmatiche sono le risposte del Magistero agli interroga¬ 
tivi o agli errori sorti in un determinato ambiente storico: è normale quindi 


(36) Si veda tutto il volume del Dillenschneider, già citato, e particolarmente i cap. 
X e III della seconda parte: espongono appunto rinfluenza del sentimento cristiano e 
delle sue varie manifestazioni sullo sviluppo dei dogmi mariani. 

(37) Un’esposizione e dimostrazione particolarmente felice di questa affermazione 

si può vedere nel volume di A. Gardeil, Le donne rèrnie et la Théologie (II ed., Parigi, 1932), 
parte I, cap. III-V, ' : . 
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che abbia ad usare, presentandosene la necessità o la opportunità, la termi¬ 
nologia dell’ambiente storico nel quale la definizione viene pronunciata. Tan¬ 
to più che spesso gli errori sorgono appunto come interpretazioni capziose 
delle espressioni rivelate, derivanti da particolari idee filosofiche: diventa 
allora necessario non ripetere la espressione rivelata, ma darne una espressió¬ 
ne che escluda la interpretazione erronea: si pensi alla definizione di Nicea 
dèlia « con so stanzi alita » del Verbo con il Padre, nella quale proprio soltanto 
il termine scelto era in concreto capace di eliminare le interpretazioni erronee 
del dato rivelato; oppure alla definizione tridentina del concetto di « giu¬ 
stizia di Dio ». 

Nella maggior parte dei casi, però, si può dimostrare che la terminolo¬ 
gia d’origine filosofica esprime dei concetti rivelati chiaramente visibili nella 
tradizione prima che sorgesse la filosofia da cui viene ricevuta la terminolo¬ 
gia in questione. Cosi si dica per il termine « sostanza » nella dottrina euca¬ 
ristica, « materia » e « forma » nella dottrina sacramentaria. In altri casi 
sì può dimostrare che la terminologia serve ad esprimere degli approfondi¬ 
menti del primo e del secondo tipo sopra accennato, e serve perciò a garan¬ 
tire con la scelta accurata dei termini un approfondimento tc vero » nella 
conoscenza della verità rivelata. Ha perciò il valore universalmente ricono¬ 
sciuto alla terminologia tecnica come mezzo adatto a garantire la trasmissio¬ 
ne esatta di una conoscenza più approfondita. 

§ 5. - Il duplice piano dello sviluppo dogmatico . 

Se si raccolgono sinteticamente tutte le riflessioni fatte sullo sviluppo 
dogmatico, appare chiaro che esse si possono ordinare in modo da mostrare 
che lo sviluppo dogmatico risulta da due ordini di fattori collocati su piani 
diversi : 

a) una serie di fattori visibili, come la Rivelazione oggettiva, Tinsegna- 
mento apostolico, l’influenza del pensiero filosofico o degli orientamenti spiri¬ 
tuali, rinsegnamento del Magistero, eoe.; 

b) una serie di fattori invisibili, o meglio, un fattore invisibile, Fin» 
flusso della grazia, che si specifica nei singoli casi come a lume profetico»; 
« munus apostolicum » ; grazia della fede comune che riceve ed assimila le. 
nuove verità sviluppatesi nella Chiesa se le trova rispondenti al patrimonio 
già posseduto; grazia di fede che guida e sostiene la ricerca teologica; grazie 
particolari di « intuizione » soprannaturale; carisma del Magistero, ecc. 

A uno sguardo storico puramente naturale, che vede soltanto i primi 
fattori, potrebbe sembrare che lo sviluppo dogmatico sia il risultato soltanto 
di questi e del loro talvolta fortuito incontro. Allo sguardo del teologo inve¬ 
ce Io sviluppo dogmatico appare come il risultato di una duplice causalità: la 
influenza continua e varia dello Spirito Santo sulla mente della Chiesa, che 
si serve di tutte le cause seconde, provvidenzialmente previste e dispo¬ 
ste al loro giusto posto, per far progredire la Chiesa nella conoscenza della 
verità rivelata integrale, affinchè possa crescere in essa l’amore per il Padre 
e per il Figlio, dai quali la verità proviene; ed il gioco naturale, ricco e vario 
nel suo apparente disordine, di queste cause seconde, le quali nella loro frani¬ 
lo - Enciclopedia apologetica... 
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mentanetà rappresentano tuttavia le tessere del mosaico unitario e intelli¬ 
gente costruito dallo Spirito Santo. 

CAPITOLO II. - IL PROBLEMA APOLOGETICO 

Il problema apologetico dello sviluppo del dogma, che ha costituito 
l'oggetto principale della riflessione di Newman nel secolo scorso ed è stato 
ancora il primo piano nella peoccupazione dei teologi cattolici durante il 
periodo del modernismo, sebbene importante, rappresenta un aspetto secon¬ 
dario del problema generale. E’ però un aspetto molto sentito dalle persone 
di qualche cultura, le cui difficoltà di fronte alla dottrina cattolica nascono 
spesso appunto da una vaga impressione che la Chiesa proponga talora come 
dogma delle dottrine d’origine puramente umana. 

Il problema apologetico si può scomporre in due domande: 

a) come si può razionalmente giustificare l'identità, asserita dalla Chie¬ 
sa, tra la Rivelazione conclusa con gli Apostoli e l'insegnamento dogmatico 
attuale, nella cui formazione hanno visibilmente influito tanti fattori d'ori¬ 
gine umana? 

b) nell'ipotesi possibile di uno sviluppo della verità rivelata che riman¬ 
ga identica a se stessa, come distinguere con certezza uno sviluppo che presen¬ 
ti l’identica verità sostanzialmente immutata da uno sviluppo che deformi 
la verità rivelata? Per citare un esempio concreto: come poter dire che la 
dottrina della Redenzione preservatrice, formulata da Scoto per conciliare 
lTmmacolata Concezione con l’universalità della Redenzione, rappresenta 
un approfondimento e non una deformazione della precedente dottrina 
della Redenzione universale? 

p 

§ 1. - L’identità tra la Rivelazione apostolica e l’insegnamento dogmatico. 

La prima domanda in realtà non può costituire difficoltà se non sup¬ 
ponendo che l'identità asserita dalla dottrina cattolica tra l'insegnamento 
apostolico e il proprio insegnamento attuale si debba ritenere come una identità 
materiale, cioè come l'identità di due realtà perfettamente uguali e perciò 
paragonabili tra loro. 

Ma la dottrina cattolica non accetta questa ipotesi; chè, anzi, afferma 
nettamente l'opposto. La dottrina cattolica della Rivelazione insegna, infatti, 
e non da oggi ma dalle origini, che questa non è un patrimonio morto, da 
conservarsi in un museo o da trasmettere a intelligenze che lo ricevono e lo 
tramandano senza nessuna assimilazione e reazione personale, come un di¬ 
scorso inciso su un nastro magnetizzato. Essa concepisce la Rivelazione come 
una «parola di vita», destinata a illuminare ogni uomo che viene in questo 
mondo, a rispondere ad ogni suo problema: e per questo ad essere ricevuta, 
assimilata, rimeditata da intelligenze umane storicamente determinate. Se 
queste intelligenze nella loro meditazione viva, sostenuta e alimentata dalla 
grazia dello Spirito Santo, penetrano il senso della Rivelazione più profon¬ 
damente di quanto sia avvenuto prima di loro, e si avvicinano quindi maggior¬ 
mente alla pienezza di intelligenza del pensiero divino, è chiaro che questa 
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lóro comprensione più profonda è qualcosa di nuovo rispetto alla conoscenza 
precedente della Chiesa, ma non è qualcosa di nuovo rispetto al pensiero 
divino rivelato: lo sviluppo dogmatico non è altro che lo stesso pensiero divi¬ 
no rivelato più profondamente, esattamente e completamente compreso. Il 
dogma è il pensiero divino comunicato alla umanità attuale. 

La dottrina cattolica non concepisce quindi il rapporto tra dato rivela¬ 
to e insegnamento dogmatico come un rapporto tra entità uguali e sovrappo¬ 
nibili, ma come l’identità di un pensiero vivente, in un continuo sviluppo di 
applicazioni degli identici principi. Il paragone tradizionale e classico dell’or¬ 
ganismo vivente esclude una identità materiale, ed il paragone, pure usato 
talvolta, del germe che si svilupa in pianta suppone una identità non fa¬ 
cile da verificare dall’osservatore esterno. 

Sorge allora la seconda domanda: come essere certi che gli sviluppi 
possibili e inevitabili rappresentino davvero una più approfondita cono¬ 
scenza del pensiero divino rivelato, e non una sua deformazione? 

§ 2. - La possibilità di verificare gli sviluppi dogmatici autentici. 

E’ questa veramente la difficoltà più grave, quella per la quale Newman 
ha elaborato la sua teoria delle sette « note » di uno sviluppo autentico. 

Alla difficoltà si possono, a priori, dare due risposte. Una di carattere 
analitico, che consisterebbe nell’esaminare i singoli sviluppi dogmatici, per 
mostrare come in ognuno di essi lo sviluppo ha veramente conservato e appli¬ 
cato gli identici n principi » rivelati presenti nella dottrina apostolica. E’ una 
via lunga, difficile, ma talvolta apologeticamente necessaria, almeno per esclu¬ 
dere supposte deformazioni della Rivelazione da parte deirinsegnamento 
della Chiesa (3R). 

Ma si può dare anche una risposta di carattere sintetico, che è però 
complessa. Lo sviluppo dogmatico è un processo di conoscenza naturale e so¬ 
prannaturale nel medesimo tempo: naturale, perchè è attuato dalla intelligen¬ 
za umana che procede con i metodi razionali ad essa propri; soprannaturale, 
perchè esso non è possibile se non nella intelligenza credente della Chiesa, 
in una intelligenza costantemente sostenuta ed elevata dalla grazia. 

Poiché la grazia non è direttamente sperimentabile, ne deriva che lo 
sviluppo dogmatico presenterà un certo grado di verificabilità razionale, 
cioè di continuità razionalmente visibile con la Rivelazione trasmessa dagli 
Apostoli; ma potrà anche presentare., e si deve normalmente supporre che 
presenterà, delle « intuizioni » non deducibili con una vera necessità logica 
dalla Rivelazione apostolica. Si potrà così costatare una gamma assai varia 
di rapporti tra dato rivelato e sviluppo dogmatico: casi nei quali una con¬ 
nessione logica rigorosa di tipo metafisico appare evidente, come nel dogma 
trinitario; casi nei quali una connessione è piuttosto di tipo storico o mora¬ 
le, come nella dottrina della verginità integrale e della santità di Maria; casi 

(38) È la via per la quale si erano messi, con grande serietà d’impegno e rigore di 
metodo, parecchi dei migliori storici cattolici del dogma nel primo quarto di secolo: basti 
ricordare i nomi di Lebreton, Lagrange, Batifibl, Prat, Rivière, d’Alès, per citare sol¬ 
tanto alcuni tra i più noti e già morti. 
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nei quali la verità dogmatica appare come la soluzione più corrispondente 
alla Rivelazione, come nella dottrina dell*Assunzione. E il teologo non potrà 
far altro che costatare, sul piano storico il tipo di ragionamento che nei 
singoli casi ha fatto sviluppare la conoscenza della verità rivelata, e il tipo di 
sviluppo che è possibile osservare: sviluppo metafìsico, storico, etico, spiri¬ 
tuale e ce., senza voler ridurre i diversi casi a un tipo unico. Sul piano storico, 
che è il piano delle cause seconde, sono visibili solo gli effetti dell’azione illu¬ 
minatrice della grazia, non la presenza e la continuità di quest’azione. L’unii 
tà e la continuità totale di pensiero tra il dato rivelato e lo sviluppo dogma¬ 
tico non sono sempre completamente visibili sul piano storico (39), perchè 
hanno la loro causa più profonda nel pensiero e nell’azione dello Spirito 
Santo, il quale si serve di tutte le risorse dell f intelligenza e dell’animo uma¬ 
no per attuare il suo disegno unitario di manifestare alla Chiesa tutte le 
ricchezze del pensiero di Cristo, ma che non cade sotto la nostra osservazione 

storica. 

Nel problema dello sviluppo dogmatico è possibile raggiungere per via 
razionale una certezza relativa, più o meno grande secondo i casi, della 
identità é continuità tra dato rivelato e dogma definito; ma la certezza asso¬ 
luta viene soltanto dalla fede nella presenza e negazione dello Spirito Santo, 
che essendo sempre identico a se stesso negli Apostoli e nel Magistero poste¬ 
riore, guida il Magistero a riconoscere a poco a poco tutta la ricchezza del 
pensiero divino globalmente comunicato agli Apostoli. 

Per riassumere la risposta alla seconda difficoltà in una formula, di¬ 
remo che do sviluppo dogmatico è un fatto storico soprannaturale ; come 
fatto storico è razionalmente conoscibile nelle varie fasi del suo sviluppo e 
in una certa loro connessione vicendevole e con il dato rivelato; come fatto 
soprannaturale, cioè come manifestazione dello stesso pensiero divino appro¬ 
priata ai singoli momenti della storia della Chiesa, è conoscibile soltanto per 
fede, è soltanto credibile. E' l'identica fede che crede la parola di Dio presen¬ 
te nella Scrittura e la stessa parola di Dio nell’insegnamento della Chiesa. 

Si tratta però di una fede ragionevole; perchè la presenza e l’azione 
illuminatrice continua dello Spirito Santo nella mente della Chiesa sono 
realtà dimostrabili con validi argomenti, delle quali il credente deve tener conto 
nella sua spiegazione dello sviluppo dogmatico, e delle quali deve invitare 
a tener conto anche il non credente, se egli vuole mantenersi entro le esi¬ 
genze logiche della dottrina cattolica. Chi pretendesse di dimostrare la 
identità deH’imegnamento della Chiesa con la Rivelazione trasmessa dagli apo¬ 
stoli, identità assicurata dall’azione illuminatrice della grazia, prescindendo da 
questo fattore, commetterebbe lo stesso errore di chi pretendesse risolvere una 
operazione trascurandone l’addendo più importante, o di chi pretendesse spie¬ 
gare adeguatamente la storia trascurando le cause spirituali perchè non os¬ 
servabili sperimentalmente. 


( 39 ) Circa la sproporzione fra le condizioni di una prova storica e i documenti a 
disposizione in alcuni settori della storia dei dogmi cfr. A. Gardeil, La reforme de la Theo - 
lo&ie catholìque: idée d'une methode regressive, in « Revue Thomiste » 11 (1903) p. 5-19; A. d’A- 
les, Tradition ckrétienne dans Vhistoire , in « Dict. Apoi. de la foi catholique » (IV ed.) tu IV, 
col. 1780; F. Gavallerà, La théologie positive , in « Bulletin de Littérature Ecclésiastique » 
26 (1925), p. 20-42 (tradotto e ripubblicato in « Scuola Cattolica », 1952, p. 48-68). 
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CAPITOLO in. - PROBLEMA METODOLOGICO 

Alla luce delle considerazioni finora esposte appare evidente anche la 
soluzione da dare al problema metodologico dello sviluppo dogmatico: come 
concepire e come attuare Io studio scientifico della storia dei dogmi. 

Poiché lo sviluppo dogmatico è un fatto storico, esso sarà suscettibile 
di uno studio storico; ma poiché è un fatto storico saprannaturale, una sua 
interpretazione integrale richiederà la applicazione di principi e di criteri 
suoi propri, rispondenti alla natura e all’azione del fattore soprannaturale. 
Si intravvede così la possibilità di un duplice metodo di studio della storia 
dei dogmi; uno studio puramente storico e uno studio storico-teologico, dei 
quali è opportuno delineare le caratteristiche rispettive, per poter com¬ 
prendere i rapporti reciproci e raggiungere così una soluzione integrale del 
problema metodologico. 

§ 1. - Studio storico e studio teologico della storia dei dogmi. 

a) Lo sviluppo dogmatico è un fatto storico spirituale, analogo a 
tutti gli altri fatti storici di sviluppo delle idee. In questo senso la grande 
intuizione di Newman è perfettamente esatta: ha il suo fondamento nel 
principio che la cooperazione delle cause seconde nell’ordine soprannatura¬ 
le esercita una causalità reale e quindi storica e storicamente osservabile. 
La personalità degli uomini, le loro idee, la loro formazione, la loro espe¬ 
rienza spirituale, l’influsso delle scuole e delle correnti di pensiero e il loro, 
vicendevole rapporto, le ripercussioni nel costume e nella vita spirituale, e 
poi rinfiuenza di questi fatti sulla elaborazione di nuovi orientamenti di pensie¬ 
ro: tutti questi e gli altri fattori che causano e caratterizzano il divenire 
del pensiero umano possono avere ed hanno effettivamente avuto una par¬ 
te nello 'sviluppo dei dogmi. Lo storico dei dogmi può quindi indagare 
e ritrovare tutto ciò con i metodi e con i limiti propri ad ogni studio di 
un pensiero del passato, conosciuto attraverso i « documenti »; può rilevarne 
le fasi e le vicende, e ricostruire così una storia dei singoli dogmi e del loro 
complesso come appare allo sguardo dello storico. 

I limiti di un simile metodo di studio e dei suoi risultati sono facili 
da vedere: la scarsità dei documenti spesso non permette di raggiungere 
se non framenti di una storia reale molto più ricca; le difficoltà di una esatta 
interpretazione lasceranno molte incertezze; talvolta ci si potrà trovare din¬ 
nanzi a incontri, apparentemente fortuiti, di fattori destinati poi ad avere 
ripercussioni grandissime. Lo storico dei dogmi potrà con questo metodo 
raggiungere del-le certezze più o meno definitive, delle probabilità più o 
meno grandi, e dovrà talvolta accontentarsi di formulare ipotesi verosimili: 
esattamente come in ogni altro studio storico di fatti spiritualmente com¬ 
plessi. 

Non è uno studio vano il suo, come qualsiasi studio storico non è vano; ma 
è evidentemente parziale: e la sua conoscenza dello sviluppo dogmatico anche 
sul puro piano storico, è evidentemente ben lontana dairesaurire la realtà 
totale dei fatti. 
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Ogni storico serio è ben consapevole di questo, ma talvolta può essere 
tentato di dimenticarlo o non ricordarlo abbastanza. Specialmente quando 
aumentano i documenti a disposizione ed egli acquista la certezza di vede¬ 
re esattamente a come sono andate le cose », lo storico si forma facilmente 
la persuasione di aver veramente « compreso », cioè visto integralmente, il 
processo storico. Il che può essere vero quando si tratta di processi storici 
puramente naturali; ma non è vero quando si tratta di processi storici in cui 
intervengono fattori soprannaturali, come è appunto lo sviluppo dogmatico. 
In questo caso lo storico credente sa che deve tener conto di realtà e fattori 
che lo storico puro non ha modo di conoscere e perciò di assumere nella sua 
ricostruzione del processo storico. Per lo storico credente si impone perciò 

la necessità di integrare lo studio storico con una visione ■ teologica dello 
sviluppo dogmatico. 


b) La conoscenza teologica della storia dei dogmi che cosa aggiunge 
alla conoscenza puramente storica? 

Aggiunge tre certezze. La prima: che il dato rivelato presente nella 
mente degli Apostoli è un pensiero divino, non umano; e per questo il suo 
contenuto non può essere limitato al significato che gli stessi concetti avreb¬ 
bero se fossero d'origine puramente umana, ma sono ricchi di un contenuto 
di pensiero proporzionato alTintelligenza divina che li ha comunicati agli 
Apostoli. 

La seconda certezza: Tunica intelligenza adeguata a comprendere il si¬ 
gnificato propriamente divino del dato rivelato è l'intelligenza soprannatu¬ 
rale, cioè l'intelligenza elevata dalla grazia, sia nel Magistero, sia nei fedeli; 
e per questo Tinsegnamento e la fede della Chiesa sono i principi direttivi 
indispensabili per la comprensione esatta e completa della Rivelazione. 

La terza certezza: pur nel variare delle forme e del modo di conoscen¬ 
za il pensiero e Tinsegnamento della Chiesa lungo i secoli è identico al pen¬ 
siero e all'insegnamento degli Apostoli, perchè l'uno e l'altro hanno come 
sorgente l'unico e identico Spirito Santo che agli Apostoli ha comunicato 
la piena conoscenza della Rivelazione avvenuta in Gesù Cristo, sulla quale 
doveva poi edificarsi la fede della Chiesa fino alla fine dei tempi. 

Con queste certezze fondamentali il teologo, mentre studia la storia 
dei dogmi, pur senza modificare nulla delle risultanze accertate della storia, 
tiene però in mano dei principi superiori di intelligenza, come dei fili con¬ 
duttori, che gli permetteranno di trovare l'unità e la continuità di pensiero 
credente nella Chiesa molto più facilmente e molto più sicuramente di quanto 
sia possibile al puro storico; e gli sarà più facile «intuirla» presente anche 
là dove manchino documenti espliciti, in base a semplici piccoli indizi. Come 
avverrebbe di uno storico che d'improvviso scoprisse un documento nel quale 
un grande personaggio espone i principi direttivi della sua politica: ecco 
che d'improvviso tutto si illumina dinanzi allo sguardo dello storico; i fatti 
che prima cercava faticosamente di capire e di collegare si unificano, gli ap¬ 
paiono ora come tante tessere di un unico disegno; se ancora non ne com¬ 
prende totalmente qualcuno, intuisce che vi deve essere qualche elemento che 
ancora gli sfugge; e quando egli non sempre vede l'unità logica dei 
fatti non dirà che non esiste, ma soltanto che egli non la vede. 

In una parola, poiché la storia è ricostruzione di fatti e di nessi fra 
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i fatti mediante i principi posseduti dall’intelligenza dello storico, lo storico 
puro e lo stori co-teologo hanno una diversa capacità di ricostruzione e di 
comprensione della storia dei dogmi. E soltanto lo storico-teologo possiede 
dei principi perfettamente adeguati alla conoscenza storica dello sviluppo 
dogmatico. 



2. - Rapporto tra 


studio storico e studio teologico dello sviluppo dogmatico. 


Il rapporto tra lo studio puramente storico e lo studio teologico della 
storia dei dogmi riproduce in questo campo particolare il problema generale 
dei rapporti tra ragione e fede nello studio delle realtà soprannaturali; ed 
avrà quindi le stesse soluzioni. 


In primo luogo non vi potrà essere nessuna contraddizione. Tra le ri¬ 
sultanze di uno studio storico, che prescinda per ragioni di metodo dai prin¬ 
cipi teologici, e le affermazioni necessarie della fede in materia di sviluppo 
dogmatico, vi può essere una diversità di certezza: lo storico puro non sem¬ 
pre potrà vedere quella identità e continuità essenziale tra dato rivelato e 
sviluppo dogmatico che la fede afferma esistere, e che lo storico teologo po¬ 
trà piò facilmente vedere o intuire. Ma tra le sue affermazioni certe e quelle 
del teologo non vi potrà mai essere vera contraddizione. 


In secondo luogo ognuna delle due forme di conoscenza come ha un suo 
metodo proprio e raggiunge suoi risultati, così deve rispettare la legittima 
autonomia di metodo e di conclusioni dell’altra. Il teologo non potrà esigere 
dallo storico che affermi più di quanto risulta dai documenti esattamente 
interpretati. Ma lo storico non potrà negare l'affermazione di fatti o nessi 
storici, che risultassero in modo necessario da principi teologici, soltanto 
perchè egli non li può costatare mediante documenti (-esempio: 1'esistenza 
di una Rivelazione relativa all’Assunzione di Maria). I principi teologici 
possono preservare lo storico credente da affermazioni erronee perchè fonda¬ 
te su indizi troppo lievi o sproporzionati alla natura della materia. E lo sto¬ 
rico a sua volta potrà invitare il teologo a scegliere, tra le diverse spiega¬ 
zioni teologiche dello sviluppo dogmatico compatibili con i principi, quella 
che risponde meglio ai fatti. 


E quanto all'utilità che lo studio storico dello sviluppo dogmatico può 
offrire alla teologia, essa è di due tipi. V'è una utilità apologetica, negativa: 
uno studio storico rigorosamente scientifico potrà essere necessario per dimo¬ 
strare Tinconsistenza di altre ricostruzioni storiche contrarie ai principi dogma¬ 
tici. E vi è soprattutto l'utilità storica positiva: lo studio storico rigorosamente 
scientifico è necessario per offrire il materiale adatto alla storia teologica 
dello sviluppo dogmatico, che è l’unica storia veramente proporzionata al¬ 
l’oggetto. 


§ 3. - La storia teologica dello sviluppo dogmatico. 


E* stato certamente uno dei meriti della teologia cattolica del primo 
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quarto di secolo, e specialmente del perìodo del modernismo, l’aver elaborato 
la metodologia propria di questa nuova scienza teologica (40). 

Ogni epoca culturale ha i suoi problemi caratteristici, e l'epoca nostra 
è certamente interessata in modo vivo ai problemi storici. 

Poiché il Cristianesimo, nei suoi vari aspetti (come Rivelazione, come 
Chiesa, come conoscenza e insegnamento della Rivelazione) è un fatto stori¬ 
co, si poneva la domanda : è possibile una scienza teologica che abbia per 
oggetto la storia del Cristianesimo nei suoi vari aspetti? E nel nostro caso: 
è possibile una scienza teologica che abbia per oggetto la storia dei dogmi? 
quale potrà essere il suo oggetto proprio? quale il suo metodo? 

La risposta era facile in linea di principio e fin che si manteneva nel 
generico; ma fu un poco più difficile da elaborare scientificamente, e soprat¬ 
tutto da applicare. Tre uomini si distinsero in modo particolare nella elabo¬ 
razione dei principi metodologici: i domenicani P. Lemonnyer, P. Schwalm, 
P: Schultes; ed il loro pensiero rappresenta una conquista definitiva della 
scienza teologica. 

Lo riassumeremo in breve, completandolo con qualche osservazione finale. 

Qualsiasi scienza teologica ha un proprio oggetto e un proprio metodo: 
studia scientificamente un determinato campo con principi conoscitivi 
propri, rispondenti alla natura della teologia cattolica. L’oggetto proprio 
della storia dei dogmi, intesa come scienza teologica, è il divenire storico 
della conoscenza della Rivelazione nella Chiesa: le fasi, i fattori, le vicende, 
i risultati di questo divenire nei suoi vari momenti. Il punto di vista ed il me¬ 
todo proprio di questa scienza perchè sia scienza teologica è di studiare alla 
luce deirinsegnamento del Magistero attuale: essa studia il divenire storico dei 
dogmi alla luce e nella luce dell’insegnamento del Magistero attuale; è uno 
studio che si fonda ed è costantemente diretto ed illuminato dai principi teolo¬ 
gici forniti dall’insegnamento del Magistero attuale. Per questo il suo metodo, 
nella iase di ricerca dev’essere un metodo storico-regressivo: conoscendo con 
certezza dall'insegnamento del Magistero attuale sia il significato esatto della 
verità rivelata, sia il principio dell’identità e continuità sostanziale della 
verità rivelata nelle varie fasi del suo divenire, sia la possibilità di uno svi¬ 
luppo e di un diverso grado di conoscenza della identica verità, essa cerca 
di precisare quanto possibile come l’identica verità si sia presentata all’ori¬ 
gine e come sia stata progressivamente conosciuta poi nella storia della Chiesa. 
Per far questo evidentemente i principi teologici generali non bastano più, 
e perciò questa scienza teologica deve utilizzare i dati della storia e i risultati 
offerti dallo studio storico scientificamente condotto. Assumerà però tutto in 
una luce superiore e per una indagine più profonda: la ricerca del metodo e 
delle vie tenute dallo Spirito Santo per far progredire nella Chiesa la conoscen¬ 
za della verità rivelata. Come farebbe un maestro che utilizzasse le ricerche 
analitiche e parziali dei discepoli per ricostruire sinteticamente, e perciò in 
modo unitario e in tei leggibile ma esatto, la storia delle idee di qualche grande 
scuola. 


(40) Sulla metodologia teologica della storia dei dogmi si vedano gli articoli di A. 
Gardeil e F. Cavallera citati; nella nota precedente, e la parte III del volume di Schultes i 
citato nella nota 26. Cfr. pure G. Filograssi, Tradiiio divìna-apostùlica de Àssiimptione B. V. 
M. in « Gregorianum » 30 (1949) p. 465-468. 
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VI 

I DOMMI CATTOLICI IN PARTICOLARE 


Fin dai primi secoli della predicazione missionaria cristiana i non creden¬ 
ti bersagliarono con le loro critiche e motteggi gli articoli del simbolo di fede. 
Pietro de Labriolle nel suo libro: La réaction paìenne. Étude sur la polemique 
anlichrétienne du I au VI siècle (L’artisan du Livre, Paris 1950), riassume gli 
attacchi, talvolta magistrali, che i primi polemisti anticristiani, specialmente 
Celso è Porfirio, diressero contro i dommi cattolici. Soffermiamoci un po’ nelle 
principali difficoltà sollevate dai filosofi pagani, seguendo l'esposizione dell’au- 
tore citato nella sua brillante opera. 

Al pari di Celso, osserva de Labriolle, Porfirio prima di tutto rinfaccia 
ai cristiani di aderire a una « fede irragionevole ». Egli si sforza di dimostrare 
l’irrazionalità della fede in Dio, neirincarnazione, nella resurrezione, nei sa¬ 
cramenti, nei novissimi e nei sacramenti del battesimo e dell'Eucarestia. 

La fede in Dio! Il preteso monoteismo cristiano non sarebbe altro che un 
politeismo mascherato, poiché gli angeli sarebbero esseri divini ridotti a spiriti. 
La trascendenza dell'essere divino sarebbe compromessa dal mistero della Tri¬ 
nità, dall’esistenza degli angeli, e, più ancora, dal sistema dell'incarnazione, 
un vero tessuto d'assurdità : « Perchè Cristo venne così tardi, dopo aver lascia¬ 
to l’umanità per tanti secoli senza il beneficio della rivelazione? Perchè doveva 
permettere che innumerevoli anime si perdessero senz’aiuto? E come si può 
credere che il Figlio di Dio abbia veramente sofferto sulla croce? E perchè la 
croce? Come sofferse egli, se per la sua natura divina era impassibile? ». 

Il domma della risurrezione provocava in Porfirio proteste non meno vio¬ 
lente. Il filosofo pagano muove obiezioni che ancor oggi sono la gioia dei no¬ 
stri increduli. « Come possiamo pensare che saranno ricostituiti gli organismi 
distrutti? Un uomo naufraga: i cefali marini ne divorano il corpo; alcuni pe¬ 
scatori mangiano i cefali, periscono aneh’essi e i loro cadaveri sono man¬ 
giati dai cani, che saranno preda degli avoltoi. Dov’è mai la carne del 
naufrago? » 

Porfirio usa lo stesso tono sarcastico contro il battesimo e l'eucarestia. 
Riguardo al battesimo degli adulti scrive: «Tante macchie, tanti adultèri, tan¬ 
te turpitudini lavate da una sola abluzione, da una semplice invocazione del 
nome di Cristo! Una tale disciplina è fautrice di vizio e d’empietà! ». Porfirio 
assimila poi la comunione eucaristica a un atto di cannibalismo fino a dire 
bestiali e assurde le parole di Cristo in San Giovanni (6,52). 

Dopo tanti secoli è bene rileggere queste violente opposizioni dei più abi¬ 
li polemisti, di cui il paganesimo morente poteva essere fiero, poiché esse dimo¬ 
strano che gli avversari della religione cristiana nel corso dei secoli hanno tro- 
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vaio ben poco di nuovo da obiettare. Il fatto poi che la Chiesa sia sopravvissuta 
a tutte le difficoltà ne è già un'eloquente confutazione. 

D'altra parte il fatto che la polemica anticristiana si è in certo modo cri¬ 
stallizzata attorno ad alcuni problemi, immutati, prova che determinati aspetti 
della fede cristiana prestano il fianco a determinate critiche, che appunto que¬ 
ste pagine sulle obiezioni contro i donimi cristiani mirano a risolvere. 

Nella prima parte studiamo il mistero della Redenzione nel suo insieme; 
nella seconda incalziamo più da vicino alcune obiezioni presentate contro que¬ 
sto p quel domma particolare. 


PARTE PRIMA - L’ECONOMIA DELLA REDENZIONE CRISTIANA 

LA REDENZIONE - LA GRAZIA - I NOVISSIMI 

CAPITOLO I. - ESPOSIZIONE DELLE DIFFICOLTÀ 

Note preliminari. - Crediamo utile trattare nel loro insieme le principali 
obiezioni che vengono opposte alle credenze cattoliche sulla Redenzione, la 
Grazia, i novissimi, poiché queste difficoltà hanno più d'un aspetto comune e 
sorgono da uno stesso atteggiamento dello spirito. Questo sguardo d'insieme ci 
dirà più chiaramente in che senso e con quale metodo bisogna cercarne la 
soluzione. 

San Paolo ci dice come venne accolta la prima predicazione della Reden¬ 
zione del genere umano mediante la morte deirUomo-Dio nel mondo giudaico, 
dove essa sorse, e nel mondo greco-romano, centro della cultura e della potenza 
politica di quel tempo. « Per i giudei è uno scandalo, una follia per i pagani ». 
Questa dottrina di un Dio che muore per ricondurci a Lui, sgomentava i 
Giudei, faceva alzar le spalle ai pagani ed è ancor oggi un ostacolo in cui urta 
la nostra ragione, in certi momenti quando esaminiamo la nostra fede. 

Com'è concepibile che un Dio, per decidere della sorte dell’uomo, si faccia 
egli stesso sua vittima? Come credere che Dio abbia veramente riscattato l'uma¬ 
nità ribelle, mentre questa col gioco della propria libertà e debolezza continua a 
subire la legge del peccato e le conseguenti tare fisiche e morali? Non è questa 
rirrecusabile testimonianza deH’impotenza divina? 

Peggio ancora se, nonostante questo sacrifìcio, Dio deve consacrarsi a cer¬ 
care ciascun individuo con l'azione misteriosa che si chiama grazia, la quale, 
secondo la dottrina cattolica, divinizza e. soddisfa la tenace ma impotente aspi¬ 
razione dell'umanità a farsi Dio. Anche qui Tuomo si mostra più ostinato di 
Dio e resiste. 

Quella che si è manifestata come impotenza divina non ha più a disposi¬ 
zione che l'esca della ricompensa e la durezza della repressione; ma anche que¬ 
st'ultimo mezzo non è molto più efficace, poiché l’uomo può ancor scegliere la 
repressione, onde la superiorità della forza divina si affermerà solo più con 
l'orrore della pena, e l'inferno eterno sarà l'eterna testimonianza del fallimento 
della Redenzione. 

Esaminiamo in particolare queste difficoltà. . 
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§ L - La Redenzione. 

Contraddizione tra la trascendenza di Dio e l’umile condizione dell’uo¬ 
mo Accettare la Redenzione cristiana significa attribuire a Dio un’indigenza 
radicale. La ragione, d’altronde sotto l’influsso del cristianesimo, è giunta a 
farsi della divinità un’idea molto elevata e pura con la quale non si può ac¬ 
cordare l’espiazione per mezzo del sangue di Dio. Infatti come si può conce- 
uir" che il Dio trascendente e immutabile nella sua perfezione infinita affer¬ 
mato dalla filosofia cristiana, per riconquistare l’umanità col perdono e 1 amo¬ 
re abbia bisogno di sottomettere se stesso a una dolorosa esistenza umana che 

finisce sulla croce? . . , , . 

Per soddisfare una rozza religiosità popolare, il cristianesimo Si è dun¬ 
que messo in contraddizione con se stesso e non seppe liberarsi dalla sugge¬ 
stione del ritualismo sacrificale dei Giudei e dei miti cruenti delle religioni 

misteriche. 

La sostituzione è inefficace. - La Redenzione cristiana consiste nel fat¬ 
to c he Dio si sostituisce all’uomo per immolarsi in sua vece. Lasciando da parte 
il carattere favoloso e mitico di questa funzione umana che si fa compiere a 
Dio, tale sostituzione si dimostra inefficace, poiché se il peccato è all origine 
della perdizione e ha trascinato l’uomo nella miseria, la caduta appare come 
una realtà d’ordine morale e quindi l’uomo decaduto deve rialzarsi moral¬ 
mente, e questo sarà possibile solo se l’uomo rettifica ciò che ha in sé di di¬ 
fettoso, solo se supera le proprie debolezze, corregge i suoi vizi, piange i suoi 
errori, si sforza per superare se stesso e per elevarsi a una vita superiore e spi¬ 
rituale. La riparazione in definitiva si attua tra Dio e l’anima, perchè l’animà si 
rimette nella vera finalità ritornando a Dio e allontanandosi da ciò che osta¬ 
cola il suo vero destino. Sicché il riscatto si attua solo nell’ordine individuale 
e soggettivo e la redenzione non può essere che soggettiva, poiché una redenzio¬ 
ne che restasse fuori di noi non ci toccherebbe. Nè possiamo dire l’assurdità 
che Dio salvi o riscatti se stesso al posto nostro. Se ciascun individuo non com¬ 
pie per suo conto, e con uno sforzo morale e personale, la rigenerazione spi¬ 
rituale, il riscatto cristiano mediante le sofferenze d’un Dio redentore non gio¬ 
va a nulla: nessuno infatti può piacere a Dio e unirsi al Bene supremo al po¬ 
sto d’un altro, essendo la vita, la felicità, il valore morale e quindi la salvezza 
o la perdizione cose essenzialmente soggettive. 

La salvezza mediante la sofferenza è un disordine e una crudeltà. - 

La Redenzione cristiana, quale ci viene presentata, compie il riscatto del ge¬ 
nere umano anche mediante la sofferenza, che ha un ruolo preponderante. 
Ma che valore redentore può avere la sofferenza, dato che essa è un disordine, 
o la conseguenza di un disordine, cioè un male, come il peccato stesso? Come 
si può pretendere di riparare un male e di ristabilire Fordine con un male e 
un nuovo disordine? 

Forse, facendo appello all'esperienza personale, si dirà che la sofferenza 
conduce l'uomo alla riflessione e che fu la fonte di molti cambiamenti salu¬ 
tari. Però tale considerazione qui non può essere valida, perchè ci si dice che 
£ la «nttm-pTiTa HpIF innorente a rinarare il Beccato del coloevole. Ora. esigere 
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la sofferenza immeritata d'un innocente per espiare il peccato è un male molto 
maggiore di quello che vi è nella deviazione del peccatore, spesso scusato dalla 
sua debolezza; questo inoltre significa tacciare Dio d’incapacità perchè, non po¬ 
tendo ricondurre o punire il colpevole, non gli resterebbe che rultima risorsa 
di castigare un innocente. 

Questo infine significa supporre in Dio un’incomprensibile e rivoltante 
crudeltà, la cui brama di vendetta non sarebbe soddisfatta che per la vista del 
sangue e per i gemiti supplici del dolore; nè Dio è completamente soddisfatto, 
perchè, nonostante il riscatto pagato cosi caro, vi sono ancora uomini che si 
perdono. 


Il domina della redenzione si basa sopra una concezione dualistica. - 

Peggio ancora, sarebbe assurdo pensare che Dio debba compiere egli stesso la 
Redenzione per soddisfare a se stesso. Perciò alla radice di questa dottrina dob¬ 
biamo riconoscere la concezione dualistica dello gnosticismo. Il Principio del 
Bene, chiamato Dio, vuole riprendere l’umanità al Principio del Male, chia¬ 
mato Demonio, e il sangue di Dio fatto uomo sarebbe il prezzo del riscatto. 
L’idea d un tributo pagato al demonio perdura nella teologia cristiana fino 
al secolo XII. 


Tale è il fondo della dottrina redentrice, nonostante lo sforzo del pen¬ 
siero teologico nel corso dei secoli per idealizzarla; la redenzione oggettiva che 
vi è contenuta è inaccettabile. Da una lettura per quanto poco critica del Van¬ 
gelo ricaviamo invece che il Cristo, tipo perfetto dell’umanità compare con 
la coscienza di dover svolgere una missione tra gli uomini suoi fratelli: egli 
vuol insegnare con la parola e con l’esempio la religione in spirito e verità, 
basata sull’amore di Dio e del prossimo; ma fu schiacciato dal fanatismo le¬ 
galista dei suoi compatrioti. Di fronte al supplizio 3a sua grandezza d’animo 
non venne meno e la sua morte fu una delle più belle dell’umanità. La sua vi¬ 
ta e la sua morte ci tracciarono una scia luminosa in cui possiamo impegnarci 
e quindi ci salvano . r 

Così la teologia liberale tenta di spiegare l'opera di Cristo quale si pre¬ 
senta ai nostri spiriti nella realtà concreta: come un esempio e un appello a 
una vita religiosa di penitenza, a uno sforzo personale e sincero per purificare 
ed elevare la nostra vita, come un possente impulso dato airumanità per uscire 
dalle strettoie dell egoismo e dalle manchevolezze del peccato. Tale sarebbe la 
Redenzione portata da Cristo al mondo. 


§ 2. - La Grazia. 

La Grazia menoma 1 uomo. - Il sentimento delle proprie miserie fisiche 
e morali crea neU’uomo il bisogno di sentirsi ricoperto dalla divinità- la 
redenzione ristretta a semplice fatto storico non gli basta, sicché il cristianesimo, 
per prolungarla, elaborò la dottrina della grazia. La prodigiosa mescolanza di 
divino e di umano, cioè 1 espiazione d’un Dio-Uomo, doveva avere il suo com* 
plemento nella vita di ciascun individuo. 

La teologia della grazia, aiuto passeggero o forma permanente di vita 
nuova, soddisfa il sogno dell'uomo di attingere nelLinvisibile aldilà ciò che eli 
è rifiutato dalla realtà visibile; nella bontà e nell’assistenza divina troverà un 
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sicuro asilo contro le delusioni d’ogni specie che gli amareggiano la vita; sa¬ 
pendosi così anticipatamente premunito contro le proprie manchevolezze fisi¬ 
che e morali, potrà innalzarsi sulle proprie contingenze, su ciò che è effimero, 
cosciente di essere in contatto e in partecipazione con la necessaria perennità. 
Quindi cerca di sentire la presenza di Dio e dei suoi benefici come più reale e 
consistente dei fatti esteriori, come più intima a lui dello scorrere della sua 
vita; in cuore sperimenta € riconosce negli eventi la voce divina, che lo pre¬ 
viene, lo sostiene, lo fa persino capace di compiti che lo superano; per istinto 
religioso vuol beneficiare delle infinite perfezioni attribuite a Dio dalla sua 
speculazione; tutte le sue visuali e certezze s'incontrano lassù. In questo modo 
l'uomo sfugge ai suoi limiti ed è divinizzato. 


La Grazia abbassa Dio. - Queste teorie sforzandosi per elevare l’uomo fi¬ 
no al livello di Dio, per contrappeso abbassano Dio al livello dell’uomo e 
non si sa bene se la dottrina della grazia affermi di più l'Indigenza dell'uomo 

o l'indigenza di Dio. 

Sorge un duplice ostacolo. 

Lo Prima di tutto è illusione vana e pericolosa immaginarsi di parteci¬ 
pare al divino, quando, da ogni parte, l'inesorabile realtà ci fa sentire il peso 
delle nostre miserie. L’uomo deve rassegnarsi ad essere quello che è, altrimenti 
distrugge la propria attività e se stesso nella misura in cui cerca supplemen¬ 
ti divini. 

2.o D'altra parte, affermare che l’attività umana è retta da Dio stesso, 
significa ridurre l’azione divina alle proporzioni del creato, con un antropo¬ 
morfismo assai primitivo che suppone un agire divino il quale s'inserisce nella 
serie delle azioni umane in perpetuo divenire. L'Assoluto diviene soggetto alla 
relatività, adattando la propria azione alle circostanze e al succedersi degli 
eventi; Dio viene rappresentato semplicemente come animato da sentimenti 
simili ai nostri; per cui sente avversione per gli uni, manifesta preferenze per 
gli altri, oggi rifiuta ciò che darà domani. 

La predestinazione sopprime la libertà. - Peggio ancora, che cosa re¬ 
sta della libertà umana, dal momento che si pone una rivalità tra Dio e l'uo¬ 
mo? Dio sarà necessariamente il più forte, e siamo alla soglia del domma scon¬ 
certante della predestinazione, pietra d’inciampo di tutti i sistemi: l'azione di¬ 
vina in ciascuno di noi ci salva, e se vi sono uomini non salvati è perchè Dio 
rifiutò d'agire in loro, sicché bisogna concludere che Egli ci salva ed Egli ci 
perde. E siccome tutto anticipatamente è disposto, noi fin da principio della 
nostra esistenza siamo segnati dalla predilezione o dalla riprovazione; la scelta 
divina ha fissato fin d’ora la divisione tra « i buoni e i cattivi », e diventa inu¬ 
tile qualsiasi sforzo personale, poiché merito e responsabilità non trovano 
piu posto. 


§ 5. - / Novissimi. 

La divinizzazione iniziata sulla terra deve compiersi nel possesso della 
divina felicità. Divenire Dio fu sempre un po' il sogno dell’uomo, che, d'al¬ 
tronde non sembra avere coscienza che la sua aspirazione è insufficiente, smen- 
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tita tanto crudelmente dalla realtà. Se non basta la speranza ci sarà lo spavento 
d’un'infelicità irreparabile e senza fine, l'inferno eterno. 


Sproporzione tra il finito e Finfinito. - La felicità divina che ci viene 
proposta, è in contraddizione con i limiti della nostra natura. La nostra cono¬ 
scenza finita non potrà mai esprimere l’infinito. Eppure la teologia ci promet¬ 
te, come essenza della felicità, l'infinito di Dio raggiunto dal finito dello spirito 
umano. Anche qui è giocoforza accettare la nostra natura com’è con i suoi 
limiti. La felicità spirituale che ci viene assicurata dall'aldilà deve sottostare 
alle condizioni del nostro spirito. 


Lo spavento delFInfemo eterno. - Tale felicità troppo speculativa non 
ci può troppo commuovere; perciò davanti alla nostra debolezza, sollecitata 
da felicità più immediate, fu piantato lo spauracchio della dannazione sen¬ 
za fine. 

Il nostro spirito si rivolta istintivamente contro la previsione dell'infe^ 
lirità assoluta, mai attenuata, senza respiro; e tutti ricordiamo le terrificanti 
descrizioni dei predicatori che vogliono farla tc ancor più orribile ». 

Tra la brevità della vita terrena e l’eternità della pena non c'è nessuna 
proporzione; non ci può essere misura comune tra la malizia tanto tenue e in¬ 
consistente dei nostri voleri indecisi e la repressione completa, definitiva e 
assoluta; la nostra colpevolezza come può meritare tanto rigore, essendo noi 
tanto sollecitati dal reale in cui sono abbinati il bene e il male, perpetuamente 
vacillanti tra opposte tendenze, guidati da una conoscenza imprecisa, domi¬ 
nati dal determinismo esterno delle circostanze e dal determinismo interno dei 
nostri temperamenti? Questo insegnamento urta troppo violentemente i nostri 
sentimenti d’umanità, il nostro senso innato di misura e di moderazione. 

Non si dimentica forse la bontà di Dio? La semplice bontà umana, pur 
tanto difettosa, non ammette torture senza misericordia, perchè gli eccessi re¬ 
pressivi non rivelano giustizia, ma crudeltà. Che cosa pensare allora d’una Sa¬ 
pienza assoluta che ammette l'eterno disordine delle sofferenze infernali? 


Rigorismo del Purgatorio. - Non basta ancora. Lo stesso terrificante ri¬ 


gorismo si afferma nella dottrina del Purgatorio, dove le minime mancanze, i 
minimi falli devono anch’essi venir talmente puniti, fino a dire che al Pur¬ 


gatorio manca solo l’eternità per essere Finferno e che la minima delle sue 
sofferenze supera tutto quello che gli uomini possono soffrire su questa terra. 


Inutilità della resurrezione dei corpi. - In quest'eternità ci attènde an¬ 
cora qualcosa di più. 11 domina della resurrezione della carne o dei corpi è 
un punto capitale dell'escatologia cristiana, punto che s’imponeva alla dottri¬ 
na della Chiesa primitiva, quando comunemente si credeva che le retribuzioni 
sarebbero cominciate solo al ritorno di Cristo, creduto molto prossimo. Ora che 
l'evoluzione della dottrina ha precisato questi dati, abbiamo la convinzione 
che per ciascuno la retribuzione comincia subito dopo la morte, e quindi non 
si vede più che cosa potrà aggiungere la resurrezione. Affermare la resurrezio¬ 
ne del corpo dei dannati per farlo partecipe della pena è una crudeltà inau¬ 
dita, perchè la punizione è inadeguata. Affermare la resurrezione del corpo 
degli eletti è superfluo, non potendo i corpi partecipare a una felicità spiri- 
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tuale già completa, poiché i due ordini sono trascendenti l'uno all’altro e non 
si capisce che cosa possa essere una felicità corporale aggiunta alla felicità di 
un’anima beatificata dal possesso del divino. Sulla terra il corpo è un ostacolo 
che impedisce l'espansione spirituale; come potrebbe divenirne tutto d*un trat¬ 
to il perfezionamento necessario? 

Riassumiamo. Il fondo del dibattito comune ai tre punti di dottrina 
s'esprime nel modo seguente. Questi dommi pongono tra Dio e l'uomo rela¬ 
zioni differenti, anzi opposte a quelle che pone la filosofia tra il Creatore e la 
sua creatura. Elevare l’uomo fino a Dio, significa sacrificare quella trascenden¬ 
za, senza la quale Dio non è più Dio; unire in questo modo il divino e l’umano 

ntrambi. Da una parte l’uomo deve temere di veder sa- 


significa distruggerli entrambi 


drificata la sua iniziativa a quella di Dio e la sua vita terrena a quella futura; 
d'altra parte la storia delle religioni, infarcita d'interventi degli dèi e di prati¬ 
che superstiziose, fa pensare che la religione non faccia che restituire aU'uomo 
l'eco della sua voce, che la religione concretizzi il sogno che l'uomo ha fatto di 
sfuggire alla vita dolorosa, la storia che egli ha raccontato a se stesso per illu¬ 
dersi sulla sua sorte. « Uhomo sapiens, dice Bergson, solo essere dotato di ra¬ 
gione, è anche il solo che possa sospendere la propria esistenza a cose irragio¬ 
nevoli » (Les deux Sources..., p. 106, ed. it. p. 110). 


CAPITOLO IL - RISPOSTE ALLE DIFFICOLTA' 


Considerazioni generali. - Ecco dunque l'obiezione capitale, da cui de¬ 
rivano tutte le altre che abbiamo riportato: le speranze smisurate come pure 
le esigenze spinte più in alto di quanto comportino le reali condizioni della 
nostra vita. In sostanza occorre quindi giustificare l’affermazione dell’intima 
unione tra Dio e l'uomo. Ora, avviene che la filosofia religiosa e la riflessione 
critica, per la loro stessa natura, son portate al razionalismo. Esse giudicano la 
religione solo dal punto di vista razionale, considerano la relazione di Dio 
all’uomo solo nel campo dei concetti misurando unicamente l'abisso tra l’In¬ 
finito e il finito, diffidano aprioristicamente della visuale verso cui la dottrina 
cristiana cerca di orientare i nostri sguardi, perchè, si dice, quest* it orientamento 
ci supera completamente ». 

Senza dubbio si è perfettamente nel vero quando si dice che Dio è l'Inac¬ 
cessibile, l'Ineffabile, e die non c’è nessuna misura comune tra Lui e il creato. 
Anziché pensare a negare questo, la religione trae da tali insegnamenti que- 
st'immediata conclusione pratica: il finito è quello che è ed ha quello che ha, 
grazie unicamente ai doni e quindi alla presenza dellTnfinito. Trascendenza 
non è sinonimo di lontananza. Causa prima e Universale, Fonte da cui deriva 
ad ogni istante tutto ciò che è e tutto ciò che diviene, Dio è nell’intimo di 
ogni cosa e di noi stessi : « In Lui noi viviamo, ci muoviamo e siamo ». 

La religione di regola segue all’affermazione dell'esistenza di Dio e della 
sua Provvidenza. La religione infatti è a il vincolo che lega la creatura umana 
alla realtà misteriosa dalla quale sente di dipendere essa e l'ambiente imme¬ 
diato in cui vive, e dalla quale per conseguenza dipende il nostro destino » 
{Sertillanges, Catechismo degli increduli , trad. it., p. 37). 
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Deve dunque destare stupore se l’istinto religioso cerca oltre i confini 
del visibile la fonte prima di tutto ciò che è, per attingervi la pienezza del¬ 
la vita? 


È cosa giusta relegare la religione nel campo dei sogni, perchè essa, Ol¬ 
trepassando le speculazioni dello spirito, risveglia nel cuore umano risonanze 
prolungate? E perchè negare ad affermazioni religiose ogni realtà solo perchè 
trovate rispondenti ad aspirazioni universali tanto profonde quanto tenaci, o 
perchè religioni di ogni specie hanno interpretato in modo inetto simile bi¬ 
sogno del divino? 

Ma il ricorso a Dio, come viene affermato dalle dottrine della Reden¬ 


zione, della Grazia e dei Novissimi, ponendo tra Dio e l’uomo un’unione d’a¬ 
micizia, di reciproca dedizione, fino a ridurre Dio al posto di' creatura e fino 
a dare alTuomo l’illusione di essere Dio, non va molto più avanti? 

Perchè se già una volta Dio volle inchinarsi per essere al principio del 
nostro essere, non potrebbe inchinarsi ancora per essere al principio del nostro 
perfezionamento? Se continuamente colma il nostro « bisogno d’essere », ci 
può anche accordare quanto ci manca ancora finché non siamo in possesso di 
lui stesso. 


È evidente che Tatto creatore contiene già in germe Tatto santificatore, 
e la dottrina dell’elevazione soprannaturale non solo non è estranea, e tanto 
meno opposta, all’idea di creazione, ma le si accorda perfettamente, poiché 
Dio, l’Essere assoluto, realizza, con la creazione, degli esseri fuori di se stesso, 
restando intatta la trascendenza; e, se vuole, può accordare alle creature di 
partecipare ancora più intimamente del suo essere. Il Dio creatore e principio 
di ogni dono può divenire il nostro Padre e quindi l’elevazione soprannaturale, 
nell'ipotesi d'una caduta universale o personale, comporta la Redenzione, e 
una specie di seconda creazione, che perfeziona e nobilita la prima. 

Concludiamo dunque: se è legittima e fondata l'aspirazione umana d’e¬ 
levarsi fino a Dio, a trovare in lui la felicità, la sfera religiosa si spalanca in¬ 
teramente davanti a noi. Però chi s’avvicina al dato religioso e cerca Tintelli- 
genza delle cose della fede, dev’essere convinto di avvicinarsi al mistero divino, 
dove Tlnfinito si unisce al finito con un'intimità tale che il linguaggio umano 
non sa esprimere in termini adeguati. Infatti ad ogni passo le nostre conce¬ 
zioni umane e filosofiche si trovano alle prese con una realtà e una verità su¬ 
periore, e il nostro pensiero resta continuamente sospeso tra la grandezza inef¬ 
fabile di Dio e Tinclinazione a pensarlo in funzione di noi stessi. 

Se il bisogno che abbiamo di Dio è talmente umano deve pure essere 
universale. Ma davanti all’ineffabile profondità è comprensibile come la ri¬ 
cerca umana abbia deviata in tentativi infruttuosi, essendo l’uomo incapace di 
concretare la risposta che può attendere solo da Dio, perchè fuori di Dio le 
basi di ricerca sono solamente delle apparenze o dei dati necessariamente fram¬ 
mentari. Le religioni false o quelle che contengono particelle di verità non 
possono dunque gettare il sospetto sulla vera religione. 

Prima d’intraprendere l’esame delle difficoltà particolari mosse contro le 
dottrine del nostro destino soprannaturale, dobbiamo accettare quest'elemento 

meno religioso come d’una nebbia: e proprio sot- 
to quest’angolo di mistero occorre riguardare le risposte, le quali, come dice 
San Tommaso d’Aquino, hanno l’unico scopo di liberare lo spirito da ciò che 
gl’impedisce di aderire e di darsi. L'adesione religiosa non sarà, nè potrà essere. 
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una conclusione semplicemente logica, perchè le dottrine che ex vengono dal- 
l’alto, non essendo frutti della nostra dialettica, non possono affatto essere 
adeguatamente ridotte alla sua misura. È con tale atteggiamento dello spirito di 
fronte al mistero che ci accingiamo ad esaminare le obiezioni proposte. 

§ 1. - La Redenzione. 

L’indigenza dell’uomo e il dono di Dio. - Si dice che la dottrina della 
Redenzione rivela la suprema indigenza di Dio, avendo Egli dovuto im¬ 
molare se stesso per avere il diritto di perdonare all'uomo peccatore. 

Siffatto rimprovero non riguarda per nulla la tesi cattolica, che intende 
conservare tutt’intera la trascendenza divina. Gl interventi divini nella crea¬ 
zione in generale o nell’umanità in particolare indicano un’indigenza che bi¬ 
sogna cercare dalla parte della creatura o dell’uomo, non dalla parte di Dio, 
la cui perfezione resta immutabile, quando ci crea e quando ci salva. ^ Se la 
divinità subisse le nostre trasformazioni, sarebbe di colpo negata e il Dio 
creatore, postulato dalla contingenza dell’universo, non sarebbe più il Creato¬ 
re. Ma Dio resta immutabile anche quando, a un dato momento, si inserisce 
più intimamente nella nostra storia con 1 Incarnazione, e se s unisce a una na¬ 
tura umana, questa sola sarà soggetta alle vicende e ai limiti umani, ed essa 

sola soffrirà l'agonia e la morte della croce. 

Come la creazione, l’Incarnazione e la Redenzione costituiscono un dono, 
ma più perfetto, di Dio all’uomo; perciò ne è beneficiario l’uomo non Dio, che 
attua la redenzione non perchè abbia bisogno deiruomo e della sua amicizia, 
ma perchè l’uomo decaduto ha bisogno di questa misericordia suprema. Con 
l’Incarnazione Dio dà a un’umanità d’essere unita al Verbo divino in una uni¬ 
tà di persona; ecco quindi una natura umana elevata fino a Dio, totalmente 
vicina alla sorgente, da cui riceve la pienezza del dono divino che comuniche¬ 
rà agli uomini suoi fratelli quando li avrà resi degni con la sua espiazione, 
perchè essa sola, pura e senza macchia, potrà offrire a Dio una riparazione ef¬ 
ficace e sufficiente. La felicità divina è completa senza la nostra espiazione, ma 
noi, per compiere il nostro destino, abbiamo bisogno d’offrirgliela, e non aven¬ 
do nulla che meriti di venire offerto a Lui, Egli stesso ci ha dato l’umanità del 
suo Verbo da presentare a Lui. 

Non c’è alcuna apparenza mitologica, perchè il Verbo, assumendo la na¬ 
tura umana, non annientò la sua divinità che nel Cristo resterà sempre im¬ 
mutabile, anche quando l’umanità si dibatterà nell'ultima agonia. Infine Dio 
ha così perseguito le creature col suo amore, non perchè siano amabili, poiché 
sono buone solo in quanto Dio le ama e le arricchisce dei suoi doni. Il no¬ 
stro bisogno d’amare manifesta la nostra indigenza, perchè l’amore per noi è 
un arricchimento; invece in Dio l’amore è un dono e il suo « bisogno d'ama¬ 
re manifesta una sovrabbondanza infinita. Siamo qui infinitamente lontani 
dai miserabili amori mitologici degli dèi che mendicano le nostre povere 
gioie umane. 

Ma siamo al centro stesso del mistero cristiano: l’ultimo perchè ci sfug* 
ge. Non siamo in grado di spiegare rincarnazione e la Redenzione come non 
possiamo spiegare la creazione. La nostra intelligenza si trova sospesa. La teo¬ 
logia determinerà le condizioni di questi misteri, in modo da far vedere come 
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la perfezione divina da una parte e le prerogative umane dall’altra perman¬ 
gano intatte, ma non possiamo andar oltre senza perderci nel mistero. Far ta¬ 
cere la nostra dialettica, accettare, sottometterci, ecco il vero atteggiamento 
religioso. 

La salvezza, opera personale e interiore. - Ci si obietta ancora l'inutilità 
della Redenzione. Il peccato e la perdizione sussistono. Ogni peccatore deve 
espiare, rialzarsi, cioè operare la sua propria redenzione. La redenzione cristia¬ 
na è dunque inefficace e anche superflua. 

L’accusa nasce da una concezione naturalistica o pelagiana che non può 
essere quella della teologìa cattolica, perchè suppone che Tuomo, per piacere 
a Dio, basti a se stesso, che le sole risorse della natura siano sufficienti per sal¬ 
varsi, dimenticando che il soprannaturale non ci appartiene, ma ci deve es¬ 
sere comunicato. 

D’altra parte l’obiezione non ci riguarda perchè non concepiamo la Re¬ 
denzione meccanicamente come cosa esteriore che lasci l’uomo qual è, pur 
attribuendogli il benefìcio d’un merito che non gli apparterrebbe. La dottrina 
cattolica ritiene che la salvezza è un’opera personale, un'opera espiatrice e 
riparatrice, come provano la morale e l’ascesi cristiana. Però la salvezza è im¬ 
possibile e inefficace se non attinge il suo valore da una redenzione efficace 
per se stessa: salvezza collettiva di cui ciascuno è chiamato a beneficiare. 

Infatti la dottrina della Redenzione è d’ispirazione soprannaturale e la 
salvezza non consiste nel liberare l'uomo da quello che quaggiù l’opprime, nel 
fargli superare i suoi limiti personali, o anche nel condurlo a una certa eleva¬ 
zione morale o spirituale, insomma nel realizzare un valore puramente uma¬ 
no, per grande e sublime che sia. La redenzione invece rimette l'uomo nel fa¬ 
vore del divino e, grazie ad essa, una forza superiore di vita nuova lo orienta 
verso il suo destino soprannaturale. 

È un nuovo universo die ci appella, ma noi siamo incapaci di penetrarvi 
da noi stessi,. poiché la restituzione dell’uomo decaduto nel favore di Dio, la 
nuova ascensione dopo la caduta verso il destino soprannaturale si compie so¬ 
lo per e in Cristo Redentore, nel quale si ritrova, inesauribile, la grazia di Dio 
perduta o rifiutata in seguito alla caduta. Quindi per ritrovare la via abbando¬ 
nata ogni individuo umano dovrà entrare in contatto vitale con Cristo, pren¬ 
dere parte in Lui al moto ascensionale, ricevere da Lui l’elevazione e l’energia 
soprannaturale, senza di che tutti gli atti personali espiatori e riparatori non 
avranno valore. Al contrario, sarebbe erroneo concludere che Tefficada della 
redenzione consiste unicamente nel costituire un dono oggettivo, un capitale 
di grazie messo a disposizione di ciascuno, poiché la redenzione effettuata di¬ 
venta. una realtà interiore a ciascuno di noi, die lavora le anime, illumina le 
intelligenze, stimola le volontà; più che un esempio e una realtà morale, essa 
è una realta ontologica: è Cristo presente in noi mediante la sua grazia. 

È dunque evidente che la Redenzione cristiana in ognuno di noi è un’o¬ 
pera di collaborazione tra Dio e l’uomo. La dottrina cattolica della Redenzio¬ 
ne come rispetta la trascendenza divina, salvaguarda anche riniziativa umana 
perchè, secondo essa, l’uomo non deve subire la redenzione, ma accettarla 
liberamente e farla sua. Quindi anche se rimangono il peccato e la possibilità 
dell$ perdizione, non è già per una deficienza dell’opera redentrice, ma di- 
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pende dal segreto della responsabilità personale, della libera determinazione 
lasciata alicorno perchè decida egli stesso della sua salvezza. 

Il vero compito della sofferenza. - Ci si rimprovera, anche di attribuire 
alla sofferenza un compito redentore, e ci si stupisce del fatto che il disordine 
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possa essere airorigine d’una riparazione; ancor più, ci si sdegna constatando 
che l’uomo dei dolori è un innocente e si arriva a pensare a un antropomorfi¬ 
smo primitivo che concepisce un Dio alterato dalla vendetta e si crudele da 
placarsi solo alla vista del sangue. 

Ma il rimprovero attribuisce alla dottrina cattolica ciò che ne è solo la 
deformazione. La dottrina cattolica vede certamente in Cristo crocefìsso il sim¬ 
bolo della redenzione, medita le sofferenze che Egli sopportò per la nostra sa¬ 
lute e vede in esse la prova suprema del suo amore, poiché egli stesso ci ha 
detto che « l'amore supremo consiste nel dare la propria vita per gli amici ». 
Però questo non significa che la dottrina cattolica ponga nella sofferenza come 
tale tutta la redenzione o che ne ponga in essa l’elemento principale. Il rim¬ 
provero riguarda solo la vecchia teologia protestante che, cadde in questo di¬ 
fetto impegnandosi a far vedere il Cristo sofferente come il perseguitato della 
giustizia divina, che concentra su di sè tutti i rigori divini contro il peccato. 
In questo modo Cristo è colui che vuole soddisfare da se stesso rastrema giu- 
stizia, che vuol pagare fino aH’ultimo centesimo il debito d'espiazione. 

Quest’immagine è nota ed è comparsa anche sui pulpiti cattolici. Dio 
guarda la bilancia della sua giustizia. Su un piatto vi è tutto il cumulo dei pec¬ 
cati del mondo fino alla fine dei tempi e sull’altro sono riuniti tutti i dolori di 
Cristo. Il contrappeso è perfetto. Dio è soddisfatto. « Spingendo questa teoria 
della giustizia commutativa fino a farla esclusiva, scrive il P. d'Alès, la dom- 
matica luterana finisce nell’assurdo e nella bestemmia » ( Rédemption, in D. A. 
F. G., IV, 558). Invece nella teoria cattolica è redentivo l’amore con cui Cristo 
ha sofferto. Ben diversa è questa visuale, dove la Redenzione diviene un miste¬ 
ro d’amore, molto più che un mistero di sofferenza. Questo non significa che 
scompaia la sofferenza della Redenzione perchè proprio sulla croce Cristo com¬ 
pì la sua opera. La Redenzione rialza una razza decaduta a causa del godi¬ 
mento sfrenato; si comprende pertanto che parte vi occupi la sofferenza 
espiatrice. 

La sofferenza è una prova d’amore. - Abbandonandosi ai piaceri fuo¬ 
ri d’ogni norma, seguendo i propri istinti inferiori, preferendo la sua soddi¬ 
sfazione personale al bene generale, l’uomo si degrada e cammina nella dire¬ 
zione opposta alla perfezione cui deve tendere, turba l’ordine e pecca. Ora 
tutti i tempi e tutti i popoli furono convinti che l’uomo, rifiutandosi il pia¬ 
cere e accettando con coraggio e grandezza d’animo la sofferenza, si corregge, 
si nobilita e nello stesso tempo espia e ripara le sue concessioni alla mollezza 
e alla voluttà» dimostrando cosi che abbandona l'egoismo, che si distacca dal 
suo io, che deplora le sue deficienze, avendo coscienza che, accettando la sof 
ferenza con le dovute disposizioni, paga il debito contratto con i suoi delitti. 

Le sofferenze di Cristo comportano la soddisfazione e l’espiazione recla¬ 
mate dall’ordine leso e a buon diritto richieste dalla giustizia divina; e tale 
soddisfazione è piena e abbondante. Ma le sofferenze sono qualcosa di più di 
una riparazione morale; poiché nell’umanità del Salvatore e per l’intera urna- 
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nità, di cui Egli è il capo, esse ripercorrono in senso inverso la via seguita dai 
peccati degli uomini. Con la caduta originale e con le loro colpe personali gli 
uomini si allontanarono da Dio, attirati, trattenuti e avviliti dal peccato. In 
Cristo si compie un movimento di ritorno: F amore di Dio e l'attrattiva della 
grazia dominano ed elevano Fucino sopra le inclinazioni perverse; Fascen- 
sione di Cristo redentore verso Dio espia e ripara la discesa verso il peccato; 
in lui l'umanità, che Egli ha associato a sè, è sulla via del ritorno a Dio. 


Perciò il disordine non viene riparato da un nuovo disordine, ma da un 

valore morale e dall’ascesa spirituale, soprannaturale d’un’umanità rigenerata. 

Ora per rendere possibile l'ascesa, bisognava spezzare un ostacolo, occorreva che 

fosse pagato il debito di soddisfazione e che fosse restaurato l’ordine della 
•• .. • ■ 


La Redenzione quindi manifesta Famore di Dio,, molto più che la sua 
giustizia, poiché, essendo noi incapaci di ricollocarci da noi stessi nel nostro 
destino soprannaturale, Dio ci ha dato nel Cristo sofferente la riparazione del- 
Fordine leso, la soddisfazione sovrabbondante, assieme alla forza necessaria per 
superare le nostre debolezze e per raggiungere, malgrado queste, il nostro de¬ 
stino eterno. 

Tuttavia, si dirà, la spiegazione non diminuisce la forza dell’obiezione, 
perchè si comprende come la sofferenza del colpevole sia salvatrice ed espiatri- 
ce, ma non come possa avere questo valore quando chi la sopporta è un 
innocente. 


Nemmeno questo rimprovero riguarda la teoria cattolica, poiché, per in¬ 
dignarsi delle sofferenze dell’Innocente, bisogna considerarle come un castigo, 
con cui la repressione divina s'accanisce sull’Innocente, mostrandoci così un 
Dio crudele e impotente a raggiungere i veri colpevoli. Anche questa teoria del 
castigo è una deformazione protestante che, sotto l'usbergo del giansenismo, 
s’introdusse talvolta sui pulpiti cattolici, tanto più che si prestava molto bene 
per gli effetti oratori. Ma le cose stanno ben diversamente. Il Cristo espia libera¬ 
mente, non per peccati che non ha commesso, ma per i peccati che ha preso 
sopra di sè, per i peccati dell’umanità che Egli, restaurando Fordine turbato, 
trascina con sè in una nuova vita. II Giusto sofferse per il colpevole non per¬ 
chè questi sfuggisse alla necessaria espiazione, ma per dare a quest’espiazione 
il suo valore davanti a Dio, cioè per rendere possibile la vera riparazione 
personale. 


Dio poteva certamente restituirci la sua amicizia e i suoi doni ad altre 
condizioni. Per quanto pare a noi, un perdono generoso, « un semplice colpo 
di spugna » poteva bastare. Tuttavia il nostro senso religioso si trova meglio 
con la redenzione reale, tale e quale fu compiuta. Noi ci rèndiamo meglio con¬ 
to della perfetta giustizia di Dio; abbiamo più fiducia in quest’espiazione ade¬ 
guata; soprattutto ci viene meglio manifestato Fincomprensibile mistero del¬ 
l'amore di Dio. Ma anche qui c’è il mistero che lascia tutti i nostri perchè sen¬ 


za risposta. E proprio il Dio della fede quello che ci ha salvati, non quello della 
ragione e dei filosofi. 


Tale redenzione lascia intatta la libertà delluomo che la può rifiutare 
nonostante la sua sovrabbondante ricchezza; quindi se qualcuno non raggiun¬ 
gerà lo^ scopo eterno, non sarà per una vendetta insoddisfatta, ma per Fra- 
finito rispetto di Dio verso la nostra libertà. 
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Il vero compito del demonio. - Alla nostra teoria della redenzione 
si obietta infine che essa ha un'origine più o meno gnostica, in quanto compor¬ 
ta un riscatto pagato alla potenza del male, cioè al demonio, donde le parole 
riscatto, redenzione, che si sono conservate, ma spoglie del loro senso, nella 
nostra attuale teologia. 

Rispondiamo che se ci furono dei Padri i quali, nei loro tentativi di si¬ 
stemazione e a titolo personale avanzarono siffatta teoria, che d'altronde era 
solo un aspetto nient’affatto centrale ma periferico del loro sistema, essi s’in¬ 
gannarono. La Fede c’insegna che puri spiriti, i demoni, si pronunciarono con¬ 
tro l’ordine e contro Dio; c'insegna anche che essi agiscono sulle nostre anime, 
ma c’insegna pure che noi siamo liberi di accettare o di rifiutare le loro azio¬ 
ni. È solo nelle volontà libere che risiede il dominio del male, e proprio esse 
raggiunge la Redenzione per liberarle dalla loro schiavitù. Il principe delle 
tenebre non è proprietario delle sue vittime; non è che lo sbirro, e lo sbirro 
non ha nessun diritto di riscuotere il prezzo della liberazione. 

Conclusione. - La Redenzione è dunque in D-io un atto perfettamente 
libero, ed Egli non la deve nè all’uomo nè a se stesso. Ma noi comprendiamo 
che se Dio la vuole come ce la presenta la teologia, la Redenzione fa brillare 
ai nostri occhi gli attributi divini, tra i quali splende in modo specialissimo 
l’incommensurabile Amore che ci supera infinitamente con la sua trascenden¬ 
za. La dottrina cattolica ci fa sentire Dio più vicino, e se il mistero della Re¬ 
denzione ci scandalìzza è perchè conosciamo soltanto il Dio astratto della fi¬ 
losofia, non il Dio concreto e vivo della religione, il cui dato non distrugge il 
dato filosofico, ma lo completa dandogli il vero senso. La religione rivelatrice 
di Dio è fatta di misteri e si rivolge al]a nostra fede, non alla nostra ragione e 
sopprimere il mistero significa sopprimere con ciò stesso ogni atteggiamento 
religioso. Le prevenzioni della teologia liberale conducono solo a una reden¬ 
zione chimerica, spogliando il mistero del suo carattere soprannaturale, del 
suo valore divino, della sua vera efficacia. Il Cristo dei Vangeli non è soltanto 
« la Via, la Verità e la Vita » in quanto è l’uomo perfetto, l’esempio unico per 
tutti gli uomini, lo è soprattutto in quanto è Dio; è la Vita perchè è la sor¬ 
gente reale d’una nuova vita per l'umanità; è la Via da seguire, perchè nel no 
stro sforzo verso Dio dobbiamo passare attraverso di Lui onde questo sforzo 
abbia il suo valore; è la Verità, perchè dobbiamo imparare da Lui quello che 
dobbiamo fare nell’ordine soprannaturale; egli è veramente tutto questo solo 
sulla Croce. La teologia che nega questa nuova realtà che ha la sua sorgente 
nella morte di Cristo, vuota la Redenzione e lo stesso cristianesimo del vero 
contenuto. L'impulso dell’esempio che essa conserva è solo una mozione, mo¬ 
rale che ha valore unicamente come emulazione tra eguali. In quest’ipotesi 
parlare ancora del compito redentore di Cristo, è solo il vano tentativo di chi 
ha negato il cristianesimo e non si rassegna a privare l’umanità delle aspira¬ 
zioni superiori che ne costituivano tutta la bellezza religiosa. « È il profumo 
d-el vaso vuoto; ma l’umanità non vive punto di profumo nè di vuoto» (Ser- 
tillanges, Catechismo degli increduli, ed. cit., p. 46). 
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§ 2. - La Grazia. 

Poiché la coerenza è una nota della verità cristiana, la risposta data alle 
difficoltà sulla redenzione ci ha preparati a risolvere le obiezioni concernenti 

la teologia della grazia. 

Dio vuole fard suoi figli e per questo ci comunica una nuova natura, 
ci fa partecipi della sua stessa vita. L’opera di Cristo non ha altro scopo che 
recarci questo dono divino, questa vita nuova per mantenere la quale abbia¬ 
mo sempre bisogno di nuovi aiuti e d una speciale assistenza. 

L’amicizia di Dio è un fatto. - L’obiettante ci oppone prima di tutto 
che è impossibile una tale trasformazione in cui vuol vedere solo, il sogno 
d’un misticismo tendenzialmente panteistico che si rifugia nel divino per 
sfuggire alle dure realtà della vita. È il sogno illusorio che da sempre Fuomo 

racconta a se stesso. . 

Non è qui il caso di determinare in che misura Fuomo sia portato a rifu¬ 
giarsi nel sogno per dare un senso alla vita; ma la tendenza è reale come atte¬ 
stano abbondanti prove, e la cosiddetta « funzione fabulatrice » (Bergson) s'è 
spesso incaricata d’interpretare i misteri della vita. Però non ammettiamo che Lale 
funzione crei interamente il suo oggetto, poiché si esercita attorno a un dato 
primordiale e cerca d’interpretare un’affermazione primitiva. Il ricorso dell’uomo 
a Dio, la ricerca della sua amicizia é un fatto che precede tutte le interpretazioni, 
fatto che tutte le religioni, o se vogliamo la « funzione fabulatrice », vogliono 
esprimere e rendere concreto; e anche se queste ricerche fatte a tentoni sfocia¬ 
rono talvolta in assurdità, ciò non infirma per nulla la testimonianza cristiana. 
Un teorema di geometria non è falso per il solo fatto die nel dimostrarlo si pren¬ 
dono dei granchi. Esaminiamo dunque la testimonianza cristiana, risaliamo alla 

sorgente e vediamo se c’è posto per il sogno. 

L’affermazione di Dio-Prowidenza non è una rappresentazione immagina¬ 
ria, ma una conclusione razionale, rigorosamente dimostrata partendo dalla 
creazione, e perciò è logico stabilire relazioni tra Dio e noi. Infatti quando Fuo¬ 
mo sa che Dio domina e regge l’universo, non è cosa naturalissima ricorrere a 
Lui, confidare nella sua divina benevolenza? Ma potrà giungere fino a sperare 
Famicizia di Lui e la comunicazione dei suoi doni preziosi, come suppone la 
dottrina della grazia? Per affermare questo con sicurezza, J’uomo aveva bisogno 
di sapere da Dio stesso quale fosse la sua volontà e quali doni Egli volesse fare 
alla sua creatura umana. Però anche prima di sentire la rivelazione e di conosce¬ 
re i disegni di Dio a suo riguardo, Fuomo col suo ragionamento può accertare 
che il destino conveniente a lui come creatura dotata d'intelletto e di volontà 
è la conoscenza e il possesso del bene supremo, cioè di Dio stesso. E ancor prima 


in tutti i tèmpi e in tutti i . popoli Fuomo si mostra spontaneamente religioso, 
cioè chiede a Dio più di quanto comporti la sua relazione di semplice creatura. 
Gli chiede la sua amicizia e la comunicazione di ciò che Egli è in se stesso. La ri¬ 
velazione venne poi a confermare ciò che Fuomo già presentiva, a prevenire e 
correggere le deviazioni, a sopprimere i dubbi e le esitazioni con la sua certezza 
assoluta. 
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me viene formulato dalla teologia distrugge l’attività propria delFuomo, perchè 
sopprime tanto Finiziativa quanto le realizzazioni specificamente umane. 

Prima di tutto, rispondiamo che una simile conclusione ci pare molto stu¬ 
pefacente. Com’è possibile che il perfezionamento e quindi il compimento del 
nostro essere implichi una distruzione o anche una diminuzione di qualsiasi gra¬ 
do in ciò che ci è proprio? L’aiuto che domandiamo a Dio tende invece a una 
realizzazione, non diversa ma più adeguata di noi stessi. La formula di san Tom¬ 
maso d’Aquino, « la grazia non distrugge, ma perfeziona la natura » ha in 
teologia la forza di un assioma. L’uomo non cessa d’essere se stesso, quando la 
grazia santificante lo orienta alla visione di Dio o quando la luce della gloria lo 
mette in possesso della visione; supera se stesso, ma non si distrugge. Il sopranna¬ 
turale non è eterogeneo rispetto a dò che costituisce la perfezione umana, e la 
beatitudine perfetta, espansione suprema della grazia, suppone che il beato trovi 
in essa realizzato lo scopo della sua aspirazione. 

Considerando l'uomo integrale, dobbiamo dire che la visione di Dio è il 
suo fine supremo; il che risponde al suo desiderio profondo, talvolta inconscio 
ma reale, perchè finché egli non avrà raggiunto questo fine sarà capace d’una 
felicità più grande. 

Dobbiamo quindi concludere che il soccorso soprannaturale attuale, che 
attendiamo da Dio, mira a condurre alla più alta capacità l’attività che ci è pro¬ 
pria, realizzando così ciò che, mancando questo, soccorso, sarebbe rimasto una 
pura virtualità (o potenza obbedienziale, come dicono i teologi). 

Il concorso divino. - Esaminiamo più a fondo l’obiezione e vediamo come 
di fatto si debba accordare l’azione speciale di Dio con la nostra azione umana. 
Riconosciamo che la difficoltà è complessa e che le questioni si fanno stringenti. 
Se l’iniziativa viene da Dio, che cosa rimane all’uomo? Se l’azione umana dipende 
da una grazia, il rifiuto della grazia implica sì la responsabilità umana, ma nello 
stesso tempo implica anche la responsabilità di Dio. Se l’azione divina è decisiva 
come parlare ancora della libertà dell’uomo? Infine se Dio agisce nell’intimo 
degli atti umani, per ciò stesso la sua azione viene ad essere inquinata dalle 
imperfezioni inerenti a ogni azione umana e sarà cangiante, incostante, inegua¬ 
le, soggetta alle circostanze e alle emozioni del momento. 

Anche qui ci troviamo di fronte al mistero, non potendo spiegare come 
si congegnino reciprocamente l’azione divina e Fazione umana; dobbiamo 
accontentarci di sapere che la conciliazione non è impossibile. 

Si tratta infatti di punti di contatto tra la creatura e il Creatore, dove tota¬ 
le è il mistero dell’essere, e questo significa che la difficoltà non si presenta sol¬ 
tanto nell'ordine soprannaturale della grazia, ma anche neirordine naturale. 
Sappiamo che l’azione creatrice e l’azione creata concorrono in tutte le realizza¬ 
zioni dell'universo in perpetuo divenire; ma ci è impossibile delimitare la parte 
dell’una e dell'altra. L’impossibilità diventa ancor più evidente quando l’azio¬ 
ne creata è quella d’un essere dotato di libertà. Sappiamo che l’atto libero deri¬ 
va dall’azione divina allo stesso titolo di tutto ciò che è; sappiamo quindi che 
Fazione divina di fatto si esercita nell’atto libero, ma ignoriamo come vi si 
eserciti. Questo d’altronde non ha nulla che ci debba stupire, poiché per cono¬ 
scere in che modo Fazione divina s’inserisca nella nostra attività umana, biso¬ 
gnerebbe prima sapere come si esercita in se stessa; ma ora questo non possia- 
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mo saperlo perchè essa è trascendente come tutto ciò che è di Dio. Perciò se la 
riduciamo alla misura delle nostre categorie, l’assimiliamo indebitamente all’a¬ 
zione umana e quindi, invece di giustapporre l’atto divino e l’atto umano, giu¬ 
stapponiamo solo due azioni umane, ed allora urtiamo evidentemente contro 
F impossibilità. Il che avverrebbe ancora di più nell’ordine soprannaturale, dove 
Fintervento divino penetra maggiormente nella nostra azione e la eleva più 
in alto. 


Già nelFordìne naturale non siamo isolati, perchè attingiamo continua- 
mente mezzi di vita e di azione dalle forze generali dell’universo; tanto più per 
far parte dell’ordine soprannaturale, per vivervi e agire ci è necessario ricevere 
da questo mondo superiore, in cui entriamo privi d’ogni avere, le eterne energie 
che faremo nostre. 


E come nell’ordine naturale le forze che si attingono ininterrottamente 
dall’ambiente non c’impediscono d’essere noi stessi, nè d’agire per nostro conto, 
così la forza divina della grazia non distrugge in noi l’energia che ci è propria, 
nè la rende inutile, ma la usa, la sostiene, la guarisce dalle sue tare e debolezze, 
elevandola a un ordine superiore. Dio agisce negli esseri in modo conforme 
alla loro natura, perciò, anche sotto l’impulso divino, la libera volontà potrà 
porre solo atti liberi. La grazia non cambia nulla a questa visuale, solo che 
l'influsso divino è più intimo e più prezioso. 

Sia che agisca come donatore di grazia sia che agisca come creatore, Dio 
non è soggetto a disposizioni cangianti, proprie dell’uomo, perchè come Fazione 
creatrice varia la sua attività, i suoi effetti e provoca libere determinazioni di 
valore diverso, così la grazia che suscita dei santi e lascia che si perdano dei 
peccatori non è la stessa per tutti. La diversità attesta soltanto la ricchezza im¬ 
mensa e multiforme dell’atto divino. Quindi non si può dire cfie la nostra pre¬ 
ghiera muti le disposizioni di Dio verso di noi, essa s’inserisce soltanto nell’effica¬ 
cia generale della causalità soprannaturale. Così le nostre mancanze non provo¬ 
cano Dio a sentimenti d’odio subentranti a sentimenti di benevolenza, come 
immagina il nostro modo deficiente di concepire, poiché in realtà con le nostre 
mancanze ci mettiamo in tale relazione verso Dio da essere suoi nemici, e con 


i nostri atti di virtù ci mettiamo in una relazione di amicizia: 
Dio o ci allontaniamo da Lui, ecco tutto. 


ci volgiamo a 


Predestinazione e collaborazione umana. - Ma, si insiste, non si può 
negare che Fazione divina preceda quella dell’uomo; che la differenza di grazie 
crea la differenza tra i buoni e i cattivi; che la scelta di Dio decide, l’uomo 
essendo nulla di più di uno strumento. Siamo quindi di fronte al doinma tremen¬ 
do della predestinazione che nega praticamente tutto lo sforzo umano, rendendo¬ 
lo realmente inutile, poiché il non predestinato, per quanto bene agisca, non 
potrà mai giungere alla definitiva amicizia di Dio; invece il predestinato, per 
quanto negligente e vizioso, vi giungerà infallibilmente. 

Ammettiamo la difficoltà di fissare in faccia questo terribile mistero, che 
ci sconcerta; ma già le stesse condizioni della società umana ci dicono che il 
mistero esiste. Quali differenze tra gli uomini! Malattie, fortuna, situazione 
morale creano tra loro discriminazioni d’ogni genere, e poiché tutti sono sogget¬ 
ti alla sua Provvidenza, dobbiamo dire che Dio vuole così. Ma i nostri apprezza¬ 
menti sono deficienti non avendo noi tutti i dati per giudicare. Lo stesso si dica 
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delle differenze soprannaturali neirordine della grazia, dove siamo ancor meno 
in grado di vedere come sotto la condotta e la scelta di Dio si affermi fa deci¬ 
sione umana. Tuttavia sappiamo che Dio vuole la salute di tutti gli uomini, che 
tutti hanno i mezzi sufficienti per salvarsi e che il decreto della predestinazione 
non viene eseguito che mediante l’efficienza della libertà creata. Per saperne di 
più abbiamo bisogno di penetrare i segreti del volere divino. 


sono 


§3.-2 Novissimi . 

Si obietta che tutte queste dottrine della Redenzione e 
dimostrate insufficienti per mantenerci nella rettitudine 
> si è fatto appello alle sanzioni eterne. 


della Grazia si 
morale e che 


La felicità nell’infinito. - Prima di tutto cì viene obiettato che il posses¬ 
so spirituale di Dio, in cui consiste la felicità eterna, È impossibile. _ 

Ora nelle pagine precedenti si potè vedere die la Grazia, questa vita divi¬ 
na che è in noi, per quanto sublime, non ha nulla d’inverosimile e prepara 
logicamente l’aldilà che realizzerà nel modo più perfetto possibile la divinizza¬ 
zione. L’unica felicità concepibile di un essere spirituale è il possesso d’un bene 
illimitato, perchè altrimenti lo spirito percepisce il limitato ed è insoddisfatto. 

I nostri voleri aspirano alla gioia perfetta, al bene fonte di ogni bene e 
la nostra intelligenza è assetata della verità assoluta die spiega tutte le altre. 
Ora Dio solo è questo Bene e questa Verità; e anche se il finito è in grado di 
possedere o esprimere l’infinito soltanto secondo il proprio modo cioè in un mo¬ 
do finito, non è affatto impossibile che Dio si comunichi nella misura parteci¬ 
pabile da una creatura. 

Per tanto s’impone la conclusione die la credenza in un aldilà appella 
per se stessa la dottrina del possesso eterno di Dio. 


La dannazione, rifiuto del destino. - Si obietta che l’infelicità eterna 
è altrettanto impossibile. 

Consideriamo che Tuomo è chiamato al destino dell'aldilà; se pone atti 
contrari a questo destino e resta in tali disposizioni fino alla morte, egli falli¬ 
sce il suo scopo, perde la partita ed ecco già un’infelicità immensa e irrepara¬ 
bile. Il peccato non è solo un’infrazione, ma è pure il rifiuto del destino. La 
dannazione è proprio la negazione voluta del destino. Se già la sana ragione 
ci dice questo, ci stupiremo di meno della rivelazione che c’insegna l’inferno. 

Se si obietta die c’è sproporzione tra l’inconsistenza della nostra vita, dei 
nostri voleri cattivi e la rigorosa repressione dell’aldilà, occorre ricordare che 
la nostra vita quando finisce muta necessariamente in eternità, e conseguente¬ 
mente i nostri atti sfociano in una fissità permanente e voluta da noi. Cosi 
il peccatore si fissa nel suo peccato, cioè nella rivolta. L'inferno è eterno non 
perchè Dio punisca eternamente una o più mancanze commesse sulla terra, 
ma Dio punisce eternamente perchè il peccato è eterno. È dunque il peccatore 
che alla morte si fissa da se stesso nella negazione della sua felicità eterna, che 
è Dio medesimo. Qui c’è un mistero. Per noi è difficile ammettere come non 
sia possibile il perdono, non avendo nessuna esperienza dello stato dei puri 
spiriti; non sappiamo concepire questa fissazione volontaria, caratterizzati come 
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siamo quaggiù dal mutamento e daH’instabilità dei nostri voleri, onde con la 
sola ragione non possiamo provare rigorosamente quest’eternità. 

Quando la fede afferma l’inferno eterno, ci presenta un mistero che ac¬ 
cettiamo come tale; però sentiamo il bisogno di cercarne la verosomiglianza ra- 
zinnale, e la troviamo neirostinazlone eterna, effetto della definitiva fissazione 
della volontà, che è il carattere delle anime separate. 

È quindi un errore rappresentare l'inferno come una necessità per man¬ 
tenere Lordine morale quaggiù. L’inferno non è una minaccia con cui Dio, im¬ 
potente a conquistare il cuore umano con la sua grazia, spaventerebbe l’uo¬ 
mo per farlo ritornare finalmente a Lui, ma è la risposta al peccato che per¬ 
mane. È il rischio, la contropartita necessaria del tremendo privilegio costituito, 
in mezzo alle creature del nostro universo materiale, dalla spiritualità immor¬ 
tale e libera dell'uomo. 


Non si vuol dire che Tinferno non susciti il timore e un timore salutare, 
ma questo timore è conseguenza dell’ordine oggettivo, che rigetta e punisce il 
male; nessuno però potrà pretendere che la ragione intrinseca che determinò 
la costituzione di quest’ordine sia stata quella di provocare il timore. 


L’essenza delle pene positive. - In quanto alle pene positive, e parti¬ 
colarmente il fuoco dell’inferno, è bene attenersi ai dati sicuri della teologia 
perchè, altro è abbandonarsi a terrificanti fantastiche descrizioni e altro af¬ 
fermare che nell’inferno c’è una sofferenza positiva inflitta da un agente creato 
ed esterno àll’aninia. Pur non essendo una verità di fede definita, questa pena 
non può essere messa in dubbio. Noi l’esprimiamo con la parola « fuoco », tra¬ 
sportando in termini umani una realtà inconoscibile, ma realtà vera e pro¬ 
pria. Possiamo congetturare che quando l’universo sarà tornato a Dio e l’ordine 
sarà ormai perfetto, il dannato, ostinato nella rivolta, sentirà contro di sè come 
ostile perfino la creazione fisica, volta verso Dio e gravante con tutto il suo 
peso suH’orgoglio di questo spirito, che si pronuncia contro Dio; oppure pos¬ 
siamo congetturare che come la grazia trasformata in luce di gloria eleva l’uo¬ 
mo fino a Dio, cosi il definitivo rifiuto della grazia provochi un movimento 

inverso di repulsione che fara dolorosamente sentire quanto sia terribile essere 
rigettati da Dio. 

Non occorre parlare degli attributi di Dio, invocati talvolta per affer¬ 
mare essere impossibile un inferno eterno, perchè, come si è visto, l’obiezione 
viene dal fatto che noi misuriamo il peccato e la sua pena eterna sui delitti e 
sui castighi umani. Quando si sia intravista la relazione tra il peccato definì 
tivo e la sua repressione, l’obiezione cade da sè. 

La nozione del vero Purgatorio. Si obietta che la dottrina cattolica 
ha riversato sul Purgatorio il rigore dell’inferno. 

Ora il Purgatorio prima di tutto mette in rilievo la grandezza del nostro 
destino, che esige purezza e dignità tanto perfette che le anime, amiche di 
Dio e ornate della sua grazia, prima di possederlo devono ancora purificarsi 
dai resti del peccato. Le esagerazioni non appartengono alla vera dottrina cat¬ 
tolica, ma alle sue contraffazioni. Il domina del Purgatorio non afferma saltati- 
to una purificazione e un’espiazione temporanea nell'altra vita, ma dice pure 
che le anime, che là si purificano, sono state fissate dalla morte nell’amicizia di 
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Dio; che esse attraverso il giudizio particolare hanno preso coscienza dell’im- 
mm ente felicità eterna e infine che sono felici di poter soddisfare completa¬ 
mente la divina giustizia e diventare così completamente degne di possederlo; 
elementi questi che autorizzano la teologia a parlare delle gioie del purgatorio, 
e che indicano anche la natura soprattutto spirituale delle sofferenze sopportate, 
poiché le anime coscienti deH’amicizia di Dio e separate dalla felicità derivante 
dal possesso di Lui soffrono d’esserne ancora separate e di non aver espiato ab¬ 
bastanza quaggiù. 

Ma affermare che il purgatorio è un inferno senza eternità, dal punto di 
vista teologico è un errore e anche un non senso. La teologia non dice affatto 
che la minima pena del purgatorio superi le massime pene della vita; perchè, 
non avendo le nostre sofferenze corporali equivalenze nel mondo delle anime 
separate, sotto questo punto di vista, non si possono fare paragoni. Quanto alle 
altre sofferenze, ignorando noi la psicologia dei puri spiriti, non possiamo mi¬ 
surarne la portata. Possiamo però affermare che l’espiazione quaggiù è più leg¬ 
gera che nell'aldilà e che quelle anime la sentono di più, essendo più consape¬ 
voli della felicità che avrebbero nel possedere Dio in modo immediato. 

La resurrezione garantisce l’integrità della natura umana. - Infine con¬ 
tro Tescatologia cristiana si obietta che la resurrezione dei corpi è inutile, e 
che l'origine di questo domma va cercata in una falsa concezione della Chiesa 
primitiva. 

È vero che nella Chiesa primitiva alcuni cristiani, incerti del ritorno più 
o meno prossimo di Cristo, esitavano riguardo alle determinazioni della sorte 
che attende le anime dei defunti prima di quel ritorno stesso, ma è inesatto 
dire che il domma della resurrezione aveva senso nell’ipotesi della necessità 
della resurrezione per inaugurare la vita eterna; in sede storica notiamo poi 
che la fede nel giudizio generale e nella resurrezione non s’indebolì quando tutti 
i cristiani furono convinti che la parusia non era prossima. Perciò una creden¬ 
za non dipendeva dall’altra. La resurrezione non è necessaria nè alla felicità 
degli eletti, nè all’infelicità dei dannati; però il fatto che la ragione non ne 
vede la necessità non impedisce che possa essere reale e verosimile. Infatti la 
resurrezione è la restituzione di ciò che il peccato aveva distrutto, cioè delPuo- 
mo integrale composto di corpo e d’anima; afferma la dignità dell'uomo, il 
posto che egli occupa nell’ordine provvidenziale e nella gerarchia degli 
esseri. È tutto l’uomo che nella vita terrestre si pose prò o contro Dio, scelse e 
fissò la sua eternità; perciò tutto l’uomo nell'eternità si ritroverà felice o infe¬ 
lice, Quindi non si parli di crudeltà inutile verso i dannati. L'ordine delle cose 
e il destino eterno dell’uomo postulano la resurrezione. 

La felicità degli eletti in possesso della visione beatifica non viene aumen¬ 
tata dalla restituzione del loro corpo; esso però che fu strumento della loro vir¬ 
tù, come il corpo dei dannati fu strumento di peccato, partecipa alla felicità 
spirituale dell anima. Certamente c’è qui un mistero; non possiamo spiegarci 
come saranno i corpi e come, invece di essere un ostacolo alla vita dell’anima, 
saranno lo strumento perfetto deH’espansione spirituale. Inoltre la restituzione 

dell'umanità integrale appellerà la creazione d’un mondo nuovo, proporzionato 
ai corpi gloriosi. 


JLA TRINITÀ 


Del resto la difficoltà sarà minore se guardiamo il futuro non solo per 
leggervi la. nostra sorte particolare, individuale, ma per ritrovarvi anche l*aspet¬ 
to universale e sociale messo tanto in rilievo dalla religione cristiana. C’è un 
aspetto escatologico del corpo mistico, spesso trascurato. E tuttavia anche solo 
dal punto di vista razionale, intravediamo che la nostra sorte individuale può 
essere stabilita in modo definitivo solo relativamente a un insieme, e quindi sa¬ 
rà necessariamente determinata dal tutto in cui è chiamata a integrarsi. Spe¬ 
cialmente la rivelazione ci presenta la vita futura sotto l’aspetto sociale e uni¬ 
versale e Cristo stesso la inaugurerà fissando per sempre la separazione dei buo¬ 
ni dai cattivi. Il regno trionfale del Cristo totale, cioè del suo corpo mistico, 
sarà stabilito per sempre. Si tratta dunque assai più di una retribuzione collet¬ 


tiva che di una giustapposizione di retribuzioni individuali. Se la figura di que¬ 
sto mondo si sfalda e passa è perchè si elabora una gloriosa e imperitura trasfor¬ 
mazione non limitata agli individui, ma abbracciarne il mondo stesso, 


Alle volte ci si chiede perchè l’individuo umano, destinato alla felicità 
eterna, sia sottoposto a una prova terrestre e sociale. È proprio perchè c’è co¬ 
munione di vita tra l'umanità di questa terra e l'umanità dell'aldilà. L’intera 
umanità, animata dalla grazia di Cristo, segue una via ascendente, in cima alla 
quale l’umanità medesima si continua, ma nella luce definitiva. Perciò la resurre¬ 


zione gloriosa è necessaria per terminare la storia con la ricostituzione della 
società degli uomini nel suo compimento soprannaturale. 


G. De B. 


PARTE SECONDA - OBIEZIONI CONTRO ALCUNI DONIMI IN PARTICOLARE 


Nota generale. - La maggior parte delle obiezioni contro i dommi parti¬ 
colari nascono da un’erronea interpretazione della dottrina cattolica e qui la 
miglior apologetica sarà un’esatta esposizione dell'insegnamento della Chiesa; 
pertanto, prima d’intraprendere la confutazione degli errori, sarà sempre indi¬ 
spensabile precisare il senso esatto e i limiti delle affermazioni dommatiche. Per 
questo però siamo costretti a rimandare il lettore alle opere speciali acconten¬ 
tandoci di segnalare le obiezioni più diffuse, specialmente quelle d’ordine spe¬ 
culativo, indicando il più chiaramente possibile i princìpi che possono assicu¬ 
rare alle principali difficoltà una soluzione, se non totale, almeno soddisfacente. 

Più di una volta dovremo sottolineare la trascendenza delle verità riguar¬ 
danti Dio, specialmente la sua vita intima e la sua comunicazione mediante la 
grazia. Non è questa una scappatoia, perchè si tratta di prendere più viva co¬ 
scienza dal carattere particolare dell’oggetto dei nostri studi con un adattamen¬ 
to dello spirito che è imperiosamente comandato dalla sana critica. 

Non possiamo neppure pensare di tracciare, sla pur sommariamente, l’e¬ 
voluzione storica dei dommi. Per le questioni di principio e di metodo, si con¬ 
sulti la trattazione di Goossens sulle obiezioni contro la teologia dommatica. 
Strada facendo, segnaleremo alcune applicazioni istruttive. 
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§ 1. - Obiezioni sulla Santissima Trinità . 

Origine della credenza. Spiegazione mitica. - Nella storia delle religio¬ 
ni si scoprono un po’ dappertutto le triadi degli dèi e talvolta i tre dèi sono 
perfino ricondotti a una certa unità. Ad opera del sincretismo religioso questi 
dati offrirono tutti gli elementi di una teologia trinitaria. In Egitto, per 
esempio, erano adorati Osiride, Iside e Oro; in Mesopotamia Anu, il dio del 
cielo. Bel, il dio della terra, ed Ea, il dio dell’oceano; sotto l’egemonia di Babi¬ 
lonia Marduk diviene il dio principale. Secondo D. Nielsen (De dreieinige 
Gott in religionsgeschichtlicher Beleuchtung, Copenaghen, 1922-1942) i Semiti 
personificarono le forze della natura, la luna come padre, il pianeta Venere 
come figlio, il sole come madre o spirito e adorarono questo gruppo astrale. 
Ecco « la preistoria della dottrina trinitaria cristiana ». 

Per i buddisti l’Essere supremo si chiama Brahma in quanto crea il mon¬ 
do o, meglio, lo produce per emanazione; Vishnu in quanto lo conserva; Shiva 
in quanto lo distrugge, anzi lo riassorbe: una forma, tre divinità. In un'epoca 
piu recente si parla anche d’una Trimurti o Trinità. L’induismo riunì in que¬ 
st'unico vocabolo Saccidananda, l’Essere puro (Sat), la pura Idealità (Cit), e la 
pura Felicità (Ananda). 

Risposta. - È evidentissimo che l’affermazione cristiana delle tre persone 
in un solo Dio non ha nulla in comune con le famiglie di dèi che troviamo per 
esempio in Egitto, fra alcuni Semiti, come i Babilonesi, dove ogni dio è d’al¬ 
tronde affiancato da una dea. La mitologia non si arresta mica ai tre dèi, ma 
ne ammette molli. Certo, è visibile la tendenza a introdurre in questo panteon 
alquanto disordinato una certa monarchia; però il politeismo non viene abban¬ 
donato. 

La Trimurti indiana è soltanto la triplice manifestazione d’una sola di¬ 
vinità nei suoi rapporti col mondo. Questa triade potrebbe venir paragonata 
all’antico modalismo, poiché non si tratta di persone realmente distinte origi¬ 
nate l’una dall'altra; però una considerazione più attenta vede che nel buddi¬ 
smo vengono identificati tre diversi personaggi della mitologia popolare. « Il 
brahma impersonale ma assoluto, il Dio metafisico e mistico, viene identificato 
con gli dèi mitologici, Vishnu e Shiva, e ci troviamo alla fine di fronte a un dio 
personale, perchè Vishnu e Shiva sono bensì divinità individuali, di cui si co¬ 
nosce la storia, ma, identificati a Brahma, divengono saccidananda, il Dio as¬ 
soluto... Tutti gli altri dèi restano come in sottordine e si riconosce più la su¬ 
premazia che l’unità» (P. johanns. La philosophie religieuse du Vcdanta , in 

Rev. Théol., 1947, p. 672). 

Il comparativismo furioso della storia delle religioni ebbe voga soltanto 
effimera, perchè si basava su osservazioni superficiali e analogie di dettaglio, 
ma trascurava il senso generale dei sistemi, che in realtà si presentano spesso 
come estremamente disparati. Vi fu un tempo in cui anche fapòlogetica cristia¬ 
na d'ispirazione tradizionalista credeva di scoprire ovunque vestigi d’una rive¬ 
lazione primitiva della Santissima Trinità. Ipotesi puramente fantastica: le 
religioni pagane non manifestano alcuna traccia di tale rivelazione. Cfr. J. Le- 
breton, Histoire dii dogme de la Trinità, I. Les origines, 8 ed. Parigi 1927, p. 17. 



LA TRINITÀ 


Origini della credenza. Spiegazioni filosofiche. - N. Saderbiom ( Vater, 
Sohn un d Oeist unter den heiligen Breiheiten, Tubinga 1909) immaginò una 
legge che avrebbe determinato l’evoluzione delle grandi religioni storiche: il 
rivelatore, la rivelazione e il frutto della rivelazione avrebbero finito di costi¬ 
tuire una trilogia sacra, lontana origine della Trinità del Padre, del Figlio e 
dello Spirito Santo. 

Sono noti i vari tentativi di trovare gli antecedenti della dottrina cristiana 
nella filosofia neoplatonica. In Platone le indicazioni a proposito di Dio, del 
Rene supremo e delle Idee sono molto vaghe; in Filone Giudeo la somiglianza 
è più sensibile, quando ci parla di Dio, del Logos, e delle Potenze; in Plotino 
poi l’analogia è notevolissima: dalle profondità dell’Uno, essere supremo, sgor¬ 
ga l’Intellètto come sua perfetta immagine; a sua volta Plntelletto produce l'À¬ 
nima, l’ultima realtà soprassensibile che funge da ponte col mondo materiale, 
Sant’Àgostmo non aveva esitato a introdurre un gran numero di dati neoplato¬ 
nici nella sua teologia trinitaria. 

E proprio lui, sentenzia J. Turmel ( Histoire des dogmes, II, La Trinità, 
ITncarnation, la Vierge Marie, Parigi, 1932) fu il vero creatore della Trinità, 
partorendo integralmente dal suo cervello il mistero. Nella Chiesa prima del 
165 non c’era Trinità; da allora fino a sant’Agostino varie trinità emersero dalle 
violente lotte teologiche, ma tutte scomparvero (p. 17). Gesù cominciò ad essere 
figlio di Dio in senso giudaico, poi alla maniera pagana, infine, sotto l’influsso 
della mentalità filosofica, diventa Dio e Verbo. Lo Spirito poi, secondo la Bib¬ 
bia, è il soffio di Dio ed è privo di personalità propria. Dopo essere stato con¬ 
fuso con il Figlio, emerge nella vita cristiana sotto l’azione estatica dei monta¬ 
ni ti. A partire dal Papa Damaso (375), la trinità romana comprende tre per¬ 
sone che hanno la stessa sostanza generica. In sostanza, le speculazioni sul Lo¬ 
gos e sul Pneuma, uno più filosofico e l’altro più biblico, fecero nascere la dot¬ 
trina trinitaria. 


Risposta. - Turmel nella sua opera fa una vera caricatura della storia, 
ma indirettamente riconosce essere estremamente difficile, se non impossibile, 
ritrovare nei sistemi filosofici di qualsiasi genere un antecedente dello Spirito 
Santo. Nell’ipotesi di Sòderblom il terzo termine è completamente impersonale; 
non v’è nulla che corrisponda al Paraclito nelle Idee di Platone o nelle Poten¬ 
ze di Filone; lo stesso si deve dire dell’Anima del mondo di Plotino, il cui siste¬ 
ma totale costituisce un panteismo dinamico, che tenta di ricondurre il mondo 
sensibile alla sua origine dell’Uno. Cfr. G. Verbeke, L'évolutìon de la doctrine 
du Pneuma des Stoiciens à saint Augustin , Parigi-Lovanio- 1945. 

A prima vista il Logos ellenico pare aver miglior fortuna e i razionalisti 
credettero a lungo di trovare, specialmente in Filone, le fonti delle affermazio¬ 
ni giovannee sul Verbo. Però un’analisi più minuziosa fece scoprire che vi sono 
differenze essenziali; che il Logos filoniano è un intermediario cosmico, non 
Dio, come per San Giovanni. Tanto meno si potrebbe parlare della sua incar¬ 
nazione redentrice. D’altronde San Giovanni non s’occupa affatto delle specu¬ 
lazioni filosofiche. Il magistrale lavoro del P. Lebreton ha fatto giustizia di una 
ipotesi oggi fuori moda, che gli stessi protestanti respingono. Cfr. Theologisckes 
Wórterbuck zum N. Testamenti IV, pp. 69-138. 

Non possiamo negare che Sant’Agostino abbia subito notevolmente Fin- 
flusso neo platonico, ma tale influsso incide sul suo tentativo di spiegazione teo- 
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logica, non già sul domina stesso, che la teologia preagostiniana insegnava espli¬ 
citamente da secoli. Agostino stesso fa notare che i suoi cari filosofi ignorano 
l’incarnazione e la teologia dello Spirito ( Conf . VII, 9, 13; PL. 32, 740; Quaest. 
in Hept II, 25. PL. 34, 604) ed era cosciente di lavorare su fonti scritturali e 
tradizionali. I neoplatonici d’altronde praticamente conservavano il politeismo 
al quale con Porfirio e Giamblico tentarono perfino d’infondere una nuova vi¬ 
ta, identificando i loro eoni metafisici con gli eroi della mitologia. 

La speculazione ellenica fino ad un certo punto potè influenzare la teo¬ 
logia dei Padri del secondo e del terzo secolo, nei quali si scoprono alcuni tratti 
subordinazionisti. I tentativi concordisti esposero questi scrittori ecclesiastici a 
gravi pericoli, ma la loro fedeltà al dato tradizionale, alla Scrittura e alla vita 
liturgica salvaguarda la loro ortodossia, mentre ben diversamente avviene circa 
le elucubrazioni gnostiche. 

Ricercando l’origine di queste triadi di dèi e di attributi divini, bisognerà 
prima di tutto ricordare il carattere sacro del numero tre e delle sue numerose 
applicazioni nel mondo naturale. Non è difficile formare una cascata partendo 
dall’Uno, attraverso il Demiurgo e giù fino alla materia; e nemmeno è difficile 
erigere in ternario le funzioni divine del produrre, del conservare, e nel riassor¬ 
bire il mondo, o infine stabilire una trilogia d’entità metafisiche: l'essere, il 
vero, il bene, o altre dello stesso genere. 

Il messaggio cristiano della Trinità non si presenta mai come una teoria 
speculativa; non è sistematizzato ma, diremmo, è vissuto. È il Figlio che apporta 
la rivelazione del Dio Padre; Padre in senso stretto rispetto al Verbo incarnato 
e in senso più largo relativamente ai figli adottivi. L’adozione filiale viene at¬ 
tuata con l’effusione di una terza ipostasi, annunciata e diffusa dal Salvatore 
glorificato. In altri termini, la rivelazione della Trinità s’inserisce di fatto nella 
proclamazione del mistero della grazia, sconosciuto tanto alla mitologia quanto 
alla filosofia pagana. 

Contraddizione nei termini. - Il domma della Trinità è una sfida alla 
ragione, poiché, se dev’essere presa alla lettera la pluralità delle 'persone in 
Dio, non sfuggiamo al politeismo, eccetto forse il caso che riduciamo il Figlio 
e lo Spirito Santo a una condizione inferiore, negando quindi il loro carattere 
strettamente divino. La semplicità divina esclude ogni composizione. Siamo 
dunque inevitabilmente condotti al modalismo. In fondo è proprio questo il 
pensiero della Chiesa occidentale: Dio è runica natura trascendente e la Trini¬ 
tà è puramente verbale. L'Oriente invece optò per l’altra alternativa, e non si 
liberò mai completamente dal triteismo, essendo insormontabile la contraddi¬ 
zione di tre realtà che non potranno mai formarne una sola. Fare la distinzione 
tra natura e persone significa sacrificare al nominalismo. D'altronde, secondo 
gli scolastici, le tre persone si identificano realmente con la natura divina. 


Risposta. - La dottrina cristiana non afferma affatto l’identificazione pura 
e semplice tra uno e tre, ma insegna che Dio Padre comunica l’essènza divina, 
unica e indivisa, a un termine personale, il suo Figlio, il quale possiede la stessa 
realtà increata, ma con un altro carattere personale, ricevendola per generazio¬ 
ne. Con lui e per lui il Padre comunica la stessa e unica natura a un terzo ter¬ 
mine che non trasmette più l’essenza vivente, ricevendola senza darla e chiu¬ 
dendo il ciclo vitale. 



LA TRINITÀ 


Per esprimere questi dati concreti, la tradizione, dopo molti tentenna¬ 
menti, scelse i termini di natura e di persona, tra i quali il senso comune esige 
una certa distinzione. La natura, enunciala o descritta dalla definizione, espri¬ 
me ciò che una cosa è in se stessa e si allaccia al verbo avere : la si possiede e si 
trasmette. Essa è il principio immediato secondo il quale operano quelli che 


detengono o condividono una stessa essenza. La persona invece esige il verbo 
essere : è l'io, il tu, soggetti d'attribuzione che posseggono e fanno agire la na¬ 
tura. Non potrei rispondere allo stesso modo alle due domande: che cosa sono 
io? chi sono io? Alla prima risponderò che sono un uomo; alla seconda che 
sono Pietro o Giacomo. Pietro o Giacomo non si definiscono, ma vivono. La per¬ 
sona non si può comunicare; la natura si comunica. Solo che nelle cose create 
le nature si moltiplicano con le persone. Queste fondano opposizioni assolute, 
s'escludono completamente e ciascuna possiede la sua natura individualizzata. 

Quando si trasferiscono in Dio le nozioni di natura e di persona è asso¬ 
lutamente necessario mantenerne il carattere analogico, il che non ofEre nessuna 
difficoltà particolare, poiché la stessa necessità s'impone ogniqualvolta che sotto 
qualsiasi rapporto, si paragonano il creato e Pincreato. Vi sarà sempre tra essi 
una somiglianza reale, ma il magistero della Chiesa ci avverte che la dissomi¬ 
glianza è ancor più considerevole (Denz. 432). Non siamo condannati all'agno¬ 
sticismo e la fede, per quanto ombrata, resta luce e partecipazione della visione 
divina. Però un’interpretazione basata sull’univocità, sarebbe illusione quasi 
ancora più grave. 

Non possiamo, senza distruggerlo, sperare di cogliere completamente il 
mistero, non potendo il finito cogliere l’infinito alla maniera di questo; però 
non siamo condannati a capitolare davanti all'assurdo. Non è dimostrabile che 
la molteplicità delle persone esiga la moltiplicazione delle nature. 

Le ipostasi divine sono relazioni sussistenti, non già assoluti che si esclu¬ 
dono; esse dicono impossibilità totale di scomparire luna nell’altra o d'assor¬ 
birsi a vicenda, ma nulla di più. Sono luna verso l’altra, in uno stesso fondo 
di natura; sono distinte senza contraddirsi e si mantengono nella più perfetta 
unità. Nel mondo degli uomini « non la distinzione delle persone, ma l’oppo¬ 
sizione degli egoismi crea la distanza e rende impossibile l’unione sognata... 
La stessa pluralità è una ricchezza di essere; quindi l’impèrfezione degli esseri 
creati non deriva dal fatto che molti posseggono la stessa natura, ma dal fatto 
che sono in più a parteciparla, cioè a spezzettarne la ricchezza » (Salet, Le Mystè - 
re de la charitè divine , in Rech. Se. Rei. 1938, pp. 12-14). 

Il mistero è salvo se la comunicazione tra le persone divine è totale e senza 
divisione e se, d'altronde, neirimmensa rkdiezza indivisibile, esse sussistono 
nella loro tensione mutua e si donano senza assorbirsi a vicenda, ciò che sarebbe 
un'abdicazione e una distruzione. Perciò la personalità non è soltanto distin¬ 
zione e proprietà, ma andie donazione; essa è « verso l'altro » ed è precisa- 
mente costituita da questo rapporto. Il Padre è persona proprio perchè genera 
il Figlio, ossia perchè comunica la natura divina, non perchè la ritiene; e la 
comunicazione totale non divide nè separa, ma riunisce. 

Si vuol forse dire che tali considerazioni risolvano il mistero? Nient’affatto; 
però la ragione umana s’avvede di non aver diritto di protestare come se qui fos¬ 
se di fronte a cose contraddittorie. Intuisce delle complessità che non può espri¬ 
mere adeguatamente e, sulla parola divina, ammette che Dio in se stesso non è 
isolato nè diviso. Non è un mistero di povertà, ma di ricchezza trascendente. 
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Personalità di Dio e panteismo. - La dimostrazione filosofica, anche co¬ 
me viene presentata dai cattolici, arriva all’esistenza d'un Dio personale, cioè 
sussistente, distinto da tutti gli altri esseri, intelligente e libero, necessariamen¬ 
te indivisibile e quindi incomunicabile. Ed ecco la teologia trinitaria pretendere 
che si ammettano tre persone in Dio, cioè die si comunichi l'incomunicabile e 
si moltiplichi rindivisibile. 

Risposta, - La dimostrazione filosofica parla di Dio personale in opposi¬ 
zione al panteismo che cancella la distinzione tra creato e increato, e anche a 
una concezione deista e fatalista secondo cui una vaga categoria divina, neutra 
e senza vita, fatta di pura necessità, esisterebbe al di là di ogni contatto col 
mondo. Pertanto per il filosofo, credente o no, Dio è necessariamente distinto e 
senza misura comune col cosmo; d’altra parte, èssendo Egli, la trascendenza piu 
pura, gode rispetto al mondo, che ha creato con sapienza e per amore, della 
più perfetta libertà. Sostanza del tutto spirituale e semplice, dice il Concilio 
Vaticano* Dìo è per la sua stessa essenza ineffabilmente elevato al di sopra di 
tutto ciò che non è Lui (Denz. 1782). Il filosofo non può dire di più; ma la ri¬ 
velazione aggiunge che quest’essere distinto dal mondo, intelligente e libero, ha 
in se stesso una tale pienezza di vita, che nel suo seno la natura si comunica a 
tre termini personali immanenti che, senza confondersi, non dividono minima¬ 
mente la suprema semplicità, tanto che non ci sono tre intelligenze, o tre volon¬ 
tà divine, ma una sola. 

La filosofia ragiona su Dio nei suoi rapporti col mondo e, quando lo chia¬ 
ma « personale », sa di usare una nozione analogica. La fede trinitaria balbetta 
sui segreti del santuario interiore di Dìo, interamente nascosto agli occhi delle 
creature. Nella loro tranquilla opposizione relativa, le persone divine si rivol¬ 
gono al mondo naturale come un solo principio creatore-per-amore. 

L’antropomorfismo trinitario. - Applicare a Dio i termini di generazione 
o di filiazione e più ancora il vocabolario dell’unione amorosa, è cosa più gra¬ 
ve dell’antropomorfismo biblico, perchè la teologia si propone d’evitare ogni 
genere d’immagini per attingere la nuda verità. Questo procedimento introduce 
in Dio una folla d'imperfezioni e crea una spiacevole somiglianza con le favole 
mitologiche. 

; 

Risposta, - Evidentemente la dommatica, parlando dell’eterna generazio¬ 
ne del Verbo e della processione dello Spirito Santo, purifica i concetti da ogni 
carattere temporale, transitorio e imperfetto. La paternità umana, per quanto 
elevata, suppone una divisione, una trasmissione di vita passeggera, una limita¬ 
zione deU’individuo che cerca di sopravvivere nella specie, una nascita d'un 
bimbo meschino e debole, un assoggettamento doloroso alla materia. In Dio si 
chiama generazione un atto perfettamente spirituale e immanente, che ha il suo 
termine neirimmagine radiosa del Padre dei lumi, nell’unità di una vita non 
divisa, ma data totalmente senza subire alcuna perdita. 

Il lavoro teologico consiste proprio nella rimozione sempre imperfetta di 
ogni elemento d’imperfezione. I concetti analogici, a forza d’essere così purificati, 
diventano astratti, quasi scheletrici, sprovvisti di tensione interiore e di vita, 
onde la Scrittura e la patristica, nel parlare dei misteri di Dio, non sdegnano 
quella specie d'analogia che si chiama metafora. Se da una parte i semplici 
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talvolta vi prendono abbagli letteralizzando troppo, dall’altra gli studiosi, scar¬ 
tando per esagerato disprezzo ogni immagine, corrono il rischio di perdere la 
pienezza di senso reale che queste immagini suggeriscono con un’eloquenza 
spesso impressionante. Non di rado rantropomorfismo è insostituibile, però 
vuol essere inteso, non secondo la lettera, ma nello spirito che, usandolo, ne 
spezza i limiti e ne corregge Fangustia. Sarebbe molto più deplorevole se, col 
pretesto dell’esattezza si condannasse ogni paragone con le cose umane. Ciò spie¬ 
ga in parte il carattere ripulsivo e arido d’un certo numero di manuali domina¬ 
tici. Sull'uso di nozioni analogiche in teologia si consulterà con frutto l’opera 
di T. L. Penido Le róle de Vanalogie en thèologie dogmatique, Parigi, 1931. 
Sulla Trinità cfr. pp. 257-345. 

Mancanza di valore religioso. - L'affermazione della Trinità è una specie 
d’aritmetica soprannaturale, dove uno è uguale a tre, dove non scopriamo alcun 
valore per la vita religiosa, trattandosi di speculazioni vuote di senso su inaffer¬ 
rabili relazioni. Basta leggere i sapienti calcoli sulle tre processioni, le tre rela¬ 
zioni sussistenti, le quattro proprietà, le cinque nozioni, ecc., per doversi chie¬ 
dere die relazione possano avere tali esercizi con la preghiera e l’adorazione, 
per non parlare della vita morale. 


Risposta. - Si può ricevere quest’impressione leggendo certi manuali latini, 
avidi di grande precisione di linguaggio. In questo campo l’esattezza ha grande 
importanza. La rivelazione però ha un altro timbro. Dio non rivela il mistero 
della sua esistenza feconda per il piacere d’umiliare la nostra intelligenza, ma 
ha parlato per bontà e per arricchirci. Egli non intende solo darci la possibilità 
di gettare un furtivo sguardo nel suo ìntimo santuario, nè si dà come oggetto di 
spettacolo o per essere il tema di sottili discussioni: la sua rivelazione è anche 
donazione personale. Nella Bibbia la sua parola è sempre produttrice, realizza 
e crea, e questo nel mondo soprannaturale sarà la grazia. 

Non è altamente significativo che i misteri della Trinità e della deifica¬ 
zione del cristiano appartengano entrambi al Nuovo Testamento? Gli antichi 
non conobbero nè l’uno nè l’altro. I vangeli e la letteratura apostolica non 
contengono nessuna elaborazione teorica della Trinità come la troviamo nei 
nostri catechismi. Anche la formula battesimale di Matteo è un testo d’inizia¬ 
zione liturgica. Il punto di vista della rivelazione è storico . Il Padre si rivela 
come tale nel Figlio che egli manda per comunicarsi agli uomini e fare di loro 
i fratelli del suo Primogenito; lo Spirito, diffondendosi nei cuori dà una parte¬ 
cipazione dell’amore increato e diviene il princìpio dell'adozione filiale. Il 
cristiano viene fisicamente trasformato dall’inabitazione delle tre divine Perso¬ 
ne. La grazia si manifesta come un personalismo sublime: è relazione tra per¬ 
sone. Il cristiano non è più un'estraneo, ma entra in intimi rapporti col Padre 
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col Figlio e con lo Spirito Santo. Insomma il mistero della Trinità si prolunga 
nelle missioni del Figlio e dello Spirito; le missioni visibili, l’incarnazione e la 
Pentecoste, hanno lo scopo di realizzare le missioni invisibili della grazia 


Non è certo possibile ridurre i domini alla loro utilizzazione pratica, per¬ 
chè prima di tutto sono verità da credere; e la verità va accolta in modo uma¬ 
no, cioè intellettualmente. Ma la loro funzione non si ferma qui; per essi la 
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Parola di Dio diviene in noi esigenza e causa d'adesione totale, di vita religio¬ 
sa e morale. Dobbiamo praticare la virtù non per divenire figli di Dio; ma, 
essendo per adozione figli del Padre che è nei cidi, fratelli di Cristo e templi 
dello Spirito Santo, dobbiamo evitare ogni peccato e vivere degnamente la no¬ 
stra nobiltà soprannaturale. 


§ 2. * Obiezioni contro la creazione . 

r 

La creazione, una pseudo-idea. - Creare significa fare una cosa dal nul¬ 
la; ma questo è assolutamente impensabile perchè si fa del nulla una realtà. In¬ 
fatti, con un’immagine molto puerile, si suppone uno spazio vuoto infinita¬ 
mente esteso in tutte le direzioni, dalla cui profondità misteriosa Dio fa emer¬ 
gere gli astri. Il mondo poggia su tale abisso, come la terra sulle acque del 
caos primitivo presso gli Ebrei, e non ci si rende conto che in questo modo il 
nulla svolge la funzione di quasi-materia per fabbricare l’universo. È ritornare 
puramente e semplicemente alla cosmologia babilonese. 

Inoltre l'azione creatrice viene immaginata nel tempo. Ci fu un momen¬ 
to in cui, fuori di Dio, non c’era nulla, ma dopo una durata eterna di silenzio 
e di riposo, un giorno, al principio, fu pronunciata la parola creatrice e il mon¬ 
do balzò all’esistenza. Quindi prima del tempo c'era un tempo, una durata 
vuota dove si pone Dio; tra lui e il mondo s’inserisce l’azione creatrice, sforzo 
nuovo il cui risultato è il divenire delle cose terrestri. Questo significa accu¬ 
mulare dei non sensi. 

Risposta. - Possiamo accettare questa condanna vigorosa, che non tocca 
la concezione filosofica della creazione, ma un’immaginazione effettivamente 
molto diffusa, della quale è difficile anche per noi disfarsi. Tutto il nostro 
linguaggio è impregnato d'immagini spaziali e temporali; la nostra esperienza 
conosce solo trasformazioni di cose esistenti; tutte le nostre misure sono intra- 
mondane e relative, e dobbiamo superare questo gioco fallace per elaborare 
l’idea d’un’azione identica a Dio, fuori d’ogni spazio e durata, il cui termine 
è resistenza, nella sua totale profondità, delle cose contingenti. Cosi la crea¬ 
zione viene ad essere una pura relazione di totale dipendenza degli esseri dal 
loro Principio (San Tommaso, Con tra Gentes, II, 18). Non ci fu assolutamente 
materia preesistente per ricevere l'azione divina. Con questa pura relazione 
arriviamo a un tale grado di astrazione metafisica che ci sentiamo un po’ a 
disagio. 

Non vi fu mutamento, perchè non c’era nulla che potesse passare da uno 
stato all’altro e l’idea di creazione nega proprio questo termine iniziale, que¬ 
sto punto di partenza, questo passaggio. Non vi fu successione dal nulla al¬ 
l'essere perchè il nulla non è. Non si può nemmeno conservare l’idea d’arrivo, 
ma semplicemente quella d’esistenza davanti a Dio e di dipendenza da Lui, 
Non ci fu un prima e un dopo, nè una materia pregiacente all’azione, nè un 
ricettacolo destinato ad accoglierla. Tutto è creato, compresa la materia e com¬ 
preso il tempo. La creatura esiste perchè Dio l’ha fatta, ma non c’è reciprocità 
e il Creatore non dipende dalla sua opera; egli non muta, è semplicemente 
fonte di tutto il resto, però fonte libera e benefica, per pura bontà. 
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La frase k fare dal nulla » ha quindi contenuto puramente negativo, eli¬ 
minando qualsiasi punto di appoggio e ogni soggetto recettivo. Poiché noi con 
la nostra operazione non raggiungiamo l'essere, ma solo i modi di essere, il 
concetto di creazione ai nostri occhi presenta qualcosa di misterioso ed è un 
mistero come Dio stesso; però, pur mancandoci necessariamente ogni sostegno 
immaginativo, non abbiamo il diritto di gridare all'assurdo. L’essere di Dio 
e l’essere contingente non appartengono allo stesso ordine; Dio fa esistere la 
creatura, ogni creatura. Ecco la sola chiarezza di cui siamo capaci in questo cam¬ 
po della prima realtà. 

I 

“l 

1 I/eternìtà del mondo. - È inconcepibile che il mondo abbia avuto un 
inizio e, per crederlo, bisogna ammettere almeno la successione dal nulla al- 
ressere; ma questo è contraddittorio; perciò il mondo è sempre esistito. Chie¬ 
dere quando abbia avuto inizio il mondo ha lo stesso senso del chiedere do¬ 
ve si trovi l’universo; e come lo spazio immaginario non è il prolungamento 
dello spazio reale, così non s'addiziona il nulla con l’essere. Ora se il mondo è 
eterno, non c'è mezzo di dimostrare nè la creazione nè 1'esistenza d’un 
Dio creatore. 

Risposta. - L'obiezione non è tale da mettere nell’iinbarazzo il filosofo 
cristiano poiché la dimostrazione dell’esistenza di Dio non dipende minima¬ 
mente dal 1 fatto che un giorno, il mondo ebbe inizio. L'idea di un comincia- 
mento del mondo è filosoficamente indimostrabile, come sostiene anche San 
Tommaso, pur essendo egli convinto che la Scrittura e la Tradizione impon¬ 
gono un inizio temporale, Infatti i concili Lateranense e Vaticano insegnano 
che Dio « simul ab initio temporis » creò la materia e lo spirito (Denz. 428 e 
1783). Il magistero respinge risolutamente la materia eterna degli antichi, sot¬ 
tratta alla creazione e semplicemente ordinata dal Demiurgo. Intende forse 
condannare anche Popinione che San Tommaso dichiara possibile in filo¬ 
sofia? La cosa non è evidente. Esso insegna il carattere temporale della crea¬ 
zione. Il tempo ebbe nascita col mondo, è inerente al mondo successivo, anche 
se fosse impossibile assegnargli un primo istante. 

La prova dell’esistenza di Dio si basa sul carattere contingente del mon¬ 
do, non su quello temporale. Un mondo « eterno » sarebbe stato creato da Dio 
da tutta reternilà, meglio ancora, in ogni momento della sua durata suppo¬ 
sta senza fine, il mondo dipenderebbe da Dio con tutta la realtà che racchiu¬ 
de. Tutte le uova e tutte le galline della classica serie indefinita sono prodotte 
dal Creatore. L'argomento dimostra non la necessità di arrivare a un primo 
essere della serie, risalendo la corrente, bensì la necessità di riconoscere un 
Essere primo fuori della serie, uscendo dalla corrente. 

Questo Essere, totalmente differente e varamente trascendente, ha in sé 
la propria ragion d’essere; produce tutti gli altri esseri e il loro concatena¬ 
mento. Nessuno di questi esseri si giustifica da sè, tutti sono di natura essen¬ 
zialmente contingente. Ora addizionare deficienze, sia pure infinitamente, non 
condurrà mai a un risultato positivo. Pensare il contrario è gioco di fantasia 
e significa pretendere, come dice il P. Sertillanges, che il pennello dipinga da 
solo all’unica condizione che abbia il manico molto lungo o che l’orologio 
cammini senza molla a condizione che abbia innumerevoli congegni. 
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Creazione e prescienza divina. - H creazionismo postula una prima 
causa totalmente indipendente: un’intelligenza suprema che ha prestabilito il 
piano dell’universo nei suoi minimi dettagli; una volontà assoluta, che tiene 
tutto nella sua mano e conduce infallibilmente le creature al loro fine deter¬ 
minato. L’ordine della Provvidenza è lo svolgersi d’una pellicola cinematogra¬ 
fica. Una simile prescienza distrugge la libertà e riduce la vita umana a un 
gioco di marionette, mentre io sono cosciente che costruisco la mia vita e de¬ 
termino io stesso la mia azione. I decreti predeterminanti di Dio o i libri del 
destino sono la stessa cosa e per di più assurda. Alla fine poi l’Onnipotente pu¬ 
nirà nei riprovati le mancanze che Egli stesso avrà provocate. 

Risposta. - Una prescienza di questo genere, concepita in modo umano e 
unita a un’illimitata volontà tirannica, non corrisponde assolutamente alla 
dottrina cristiana della Provvidenza creatrice, poiché è un errore proveniente 
da una falsa immaginazione pensare la prescienza facendo un calco della ra¬ 
gione matematica o deirintelligenza fabbricatrice. La Provvidenza non agisce 
come un uomo che prima riflette e calcola, poi eseguisce a puntino il piano 
fissato; cosi quest’uomo sa ciò che farà domani. La soluzione pare semplice, 
ma di fatto non è una soluzione, poiché la creatura non fa più nulla e il Crea¬ 
tore viene ridotto all’ordine temporale con la sua successione di passato, pre¬ 
sente e futuro. Indubbiamente nulla sfugge alla conoscenza di Dio, la cui 
scienza lungi dall’essere passiva, è causa produttrice del mondo. « Noi, dice 
Sant’Agostino rivolgendosi a Dio, vediamo le cose che hai fatto perchè sono; 
Tu vedendole le fai essere » ( Conf XIII, 38, 1). Tale visione divina, identi¬ 
ficata con la sua volontà onnipotente è causa non solo dell’essere delle crea¬ 
ture, ma anche della loro attività, che sarà necessaria o libera, secondo la na¬ 
tura degli esseri voluti e creati da Dio. Egli conosce il mio atto libero, ma 
non distrugge questa libertà conoscendola. 

« L’esistenza di Dio, che è lo stesso essere sussistente, non impedisce alla 
creatura di sussistere nel suo piano di creatura; allo stesso modo la causalità di 
Dio che è soyrana e sovranamente efficace nel suo ordine, non impedisce alla 
causalità creata d’esercitarsi secondo la propria natura, cioè contingentemen¬ 
te » (Sertillanges, LI idée de création , Paris, 1945, p. 182). 

San Tommaso, più di chiunque altro, è cosciente di non poter delucidare 
perfettamente la difficoltà filosofica inerente a quest’innegabile principio, per¬ 
chè per riuscirvi dovremmo avere una conoscenza propria del trascendente, il 
che è pura illusione. Il santo propone tuttavia due rilièvi giudiziosi e tali da 
poter eliminare ogni contraddizione manifesta. 

Prima di tutto la conoscenza di Dio è eterna ( aeternalis ). Nel senso stret¬ 
to non è prescienza o, ancor meno, predeterminazione. L’eternità non è parallela 
atl tempo; non è come una conoscenza successiva iniziata prima del mondo crea¬ 
to e continuata dopo, come una linea infinita di cui la vita del mondo sarebbe 
una sezione; non è nemmeno un punto superiore da cui Dio dominerebbe il 
trascorrere delle epoche, ma è semplicemente la stessa vita di Dio sempre pre< 
sente totalmente a se stessa, sempre identica, davanti alla quale tutto è attual¬ 
mente presente. Il futuro libero come tale, cioè nella sua contingenza non è 
neppure conoscibile; lo sarà soltanto al momento della sua realizzazione; allora 
soltanto avrà un’esistenza determinata, e sarà oggetto di scienza. Ma questo 
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prima è questo dopo esistono per noi, non per Dio. Egli crea la successione de¬ 
gli esseri e degli atti ma la sua creazione, come la sua conoscenza, non passa 
da un oggetto alFaltro. 

In secondo luogo la conoscenza divina è efficace perchè produce eviden¬ 
temente l’essere, non il niente, e questo vuol dire che il bene che è positivo, 
e il male, che è una privazione, non si ergono ex aequo davanti al Creatore. 
Avendo dimenticato questa differenza fondamentale, molti teologi si cacciaro¬ 
no in difficoltà inestricabili. Metafisicamente l’essere, la conoscenza e il volere 
hanno la stessa estensione; ciò che non è, la mancanza di essere, non è og¬ 
getto di conoscenza diretta, come non può servire di termine a un volere 


In concreto Dio non conosce il male direttamente, ma unicamente nel be¬ 
ne di cui è una privazione, e non lo vuole affatto. La Scrittura dice che Egli 
amò le creature ut essente perchè esistessero. I limiti certo sono inerenti a tut¬ 
to ciò che è creato, per definizione; significano l'arresto oggettivo del volere 
e della conoscenza di Dio, e l’Onnipotente non può creare un mondo infini¬ 
to, perchè questo è una contraddizione. Dio produce il bene come causa pri¬ 
ma, sostenendo la causa seconda e la sua produttività, e il male non è ridu¬ 
cibile alla sua causalità suprema, ma è unicamente la deficienza della causa 
seconda. Il Bene sommo non causa il male, ma lo permette in quanto non 
grimpedisce di limitare il bene; se volesse eliminare questi limiti inevitabili, 
s'interdirebbe di creare qualsiasi cosa. Il limite è il tributo della creazione e la 
creatura farebbe male a lamentarsene, perchè si lagnerebbe di non essere Dio 
e, non volendo essere creatura, non sarebbe piu nulla. 

La scienza di Dio fu paragonata a quella dell'artista e la nostra a quel¬ 
la dello spettatore. Come lanista, Dio fa esistere un’opera pensandola, ma è 
un’opera vivente e libera. Come noi conosciamo i nostri atti interiori vivendoli, 
così la scienza di Dio attinge ciò che essa produce nella creatura libera, pur 
rispettando, anzi producendo, questa libertà. 

La Provvidenza è l'educatrice perfetta che non sopprime la personalità 
degli uomini col pretesto di prevenirne le deviazioni e vede perfettamente ciò 
che avviene nel loro cuore, senza però imporre ad essi nessuna violenza. Gli uo¬ 
mini non potranno mai ingannare la chiaroveggenza di Dio, però mai ne su¬ 
biscono una costrizione. Continuiamo il paragone. Un educatore geniale è 
praticamente infallibile nel giudicare i suoi allievi; egli li interroga per farli 
rispondere, entra, per così dire, nelle loro coscienze per far scegliere loro il 
bene o per far comprendere i loro sbagli. Ora, Dio realizza tutto questo per¬ 
fettamente e senza nessuna restrizione. La sua Provvidenza dimostra una certa 
plasticità, s’adatta alle condizioni umane seguendole passo passo, tien conto 
dei nostri peccati per correggerli, delle nostre preghiere per esaudirle, del no¬ 
stro buon volere per coronarlo. Sappiamo che questo modo di parlare è ina¬ 
deguato perchè la Provvidenza non dipende affatto dalle nostre mutevoli di¬ 
sposizioni, però è quello usato dalla Scrittura, tagliato sulla nostra misura uma¬ 
na. Dio la supera. Voi non riuscirete a scrutar le mie vie, dice il Signore. 


La Provvidenza creatrice e il problema del male. - La religione cri¬ 
stiana pretende che la Provvidenza sia un atto dell'intelligenza e della volontà 
divina, ispirata dall'amore delle persone create, di cui vuole efficacemente la 
felicità. Però questa definizione, davanti allo spettacolo delle catastrofi urna- 
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ne è un’Ingiuria, poiché nella nostra esistenza domina incontestabilmente il 
male. Lo stato normale è la guerra, e la pace è soltanto un’euforia passeggera 
e fallace; se si riuscirà, forse, un giorno a interdire l’uso della bomba atomica, 
non potremmo mai nè domare gli odi, nè le malattie, nè arresteremo il terre¬ 
moto. La somma dei mali umani è letteralmente schiacciante. Nè si dica che 
Dio usa questi mali come un pittore nel suo quadro si serve delle ombre per 
dar più risalto alle luci. Queste sono divagazioni di esteti, che non compren¬ 
dono il nostro strazio. Se questo Dio esiste, è un essere cattivo che, per la sua 
gloria personale, fa delle opere d’arte col sangue umano. 


Risposta. - Nessuno nega che si deve fare una distinzione fondamentale 
tra il male morale e quello fisico. II peccato è l’atto volontariamente colpevole 
d'un uomo, che perciò non può decentemente reclamare l’impunità totale; 
egli porterà il peso delle sue opere, e avendola, per così dire, ricercata, l’infe¬ 
licità gli è imputabile, nè ci potrà troppo commuovere anche se noi giusta¬ 
mente ne compiangiamo la sorte. 

La possibilità di scegliere il male al posto del bene obbligatorio è la con¬ 
tropartita della libertà umana che non è somma e perfetta, come quella di 
Dio e, relativamente, di quelli che sono definitivamente in Lui; è invece una 
libertà audace, esitante, capace d’ingannarsi volontariamente, ma sempre li¬ 
bertà; essa possiede il proprio atto, ne dispone a discrezione, e il frutto della 
sua attività le è proprio; essa è principio di merito e titolo di dignità ed è re¬ 
gale anche quando si lascia sfigurare; è signora nel suo ordine, ma soggetta a 
un ordine superiore e perde la propria dignità soltanto quando con l’impe- 
nitenza finale ha fissato la sua scelta definitiva nella negazione, problema que¬ 
sto che abbiamo toccato più sopra. 

Tolta questa degradazione al rango delle cose, l’uomo resta persona e 
deve conquistare la sua personalità con una lotta intensa e renderla stabile con 
vittorie successive. Il ricevere una perfezione già fatta, senza sforzo e senza ri¬ 
schio, non è consono alla sua natura. La somma Bontà gli offre il mezzo di 
realizzare la sua perfezione e d’essere causa nel senso pieno, cioè càusa libera, 
con potere per cosi dire creatore, incomparabilmente più somigliante a Dio 
che a un automa o a una macchina. Una volta compreso l’omaggio d’un uomo 
libero, dice Pèguy, si aborriscono per sempre gli abbassamenti degli schiavi stri¬ 
scianti, privi d’una propria volontà. Il fallimento parziale, la caduta passeggera, 
la ferita guaribile saranno l’occasione d'una gloria più intensa, perchè con¬ 


quistata più pericolosamente e più virilmente. Sunt enim pulchritudines pec- 
catorum , diceva Sant’Agostino pensando all’aspra bellezza della penitenza, del- 
l’umiltà e della gratitudine del peccatore perdonato. Dio è fiero di trasformare 
briganti e pubblicani in eroi e santi. Questa libertà imperfetta non è certa¬ 
mente la migliore, ma a suo modo è pur sempre magnifica, perchè è il mezzo 
per attuare una libertà senza deficienze e coronata; è faticosa ascesa verso la 
vittoria e rifiutare pigramente simile lotta, significa rassegnare la propria no¬ 
biltà di uomini. 


Il male fisico spesso è l’effetto d’una deviazione morale e, neirintenzione 
della Provvidenza, deve servire a correggere un’abdicazione passeggera; è un 
richiamo e uno stimolo, più ancora che una punizione. Tuttavia, anche am¬ 
messa la dottrina del peccato originale, qualsiasi infelici là non è effetto d’una 
giustizia immanente. Lo pensarono gli Ebrei, ma già il libro di Giobbe poteva 
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disingannarli, e il Nuovo Testamento d dice esplicitamente che non ogni 
male è un castigo. 

Che senso hanno allora le sofferenze degli uomini? Soprattutto che senso 
ha la morte? Prima di tutto conviene esaminare il problema nelPordine na¬ 
turale, ordine che non viene distrutto per il fatto di essere conglobato nella 
sopranna tura. 

H dolore e la morte sono parte della nostra condizione umana, essenzial¬ 
mente vulnerabile e limitata. Noi siamo preda di antinomie irriducibili: per- 
sone vive, dotate d'un senso molto acuto del valore e d’una feroce volontà di 
vivere, vediamo il nostro istinto di conservazione condannato a un fallimen¬ 
to certo; slamo inseriti dalla nostra condizione biologica in un ambiente cosmi¬ 
co che ci nutre e ci sostiene, ma che finirà con lo schiacciarci; la nostra intel¬ 
ligenza domiti a le forze cieche della natura, che spesso sfuggono al nostro con¬ 
trollo e ci sterminano; la nostra condizione sodale c’integra in un complesso 
di legami di simpatia e d’amore, ma troppo presto spezzati da separazioni ta¬ 
lora crudeli; Pio vi trova nel mondo una fonte dove sono intimamente fram¬ 
miste gioie e disillusioni, vittorie e disfatte, esaltazioni e impotenze. Il peso 
dei mali che dobbiamo portare è reso più grave dalla malizia dei fratelli ne¬ 
mici, dall’infedeltà, e dalla cattiveria, dalla violenza delle passioni; cose tutte 
Che minacciano di distruggere il povero gruzzolo di felicità che con tanti stenti 
siamo riusciti a sgranellare. In ogni ipotesi noi viviamo votati alla morte. 

Se tutto finisce qui, resta solo la disperazione o la nausea come va an¬ 
nunciando Pesistenzialismo ateo; se il sogno di sopravvivere è un’illusione, se 
D-io non esiste, lo scacco totale delliiomo è certo; se invece esiste l'anima im¬ 
mortale e se la Provvidenza creatrice non è un mito, la vita in questo mondo 
sarà una prova, ma avrà una meta che abbiamo il potere di rendere radiosa. 
Non resistenza di Dio rende assurdo il mondo; l’assurdo c’è solo nel negare 
Dio: Si malum est, Deus est, dice San Tommaso (Contra Gentes, III, 71). Sia¬ 
mo chiamati ad attuare un destino immortale in Lui, anche estraendo dalle 
meraviglie della grazia e della vita divina, poiché purificandoci dobbiamo adat¬ 
tarci al Bene totale da cui siamo usciti e al quale ritorniamo. Allora, le prove, 
le malattie, e perfino la morte cambiano aspetto e assumono il loro volto e 
manifestano il loro senso reale, rivelandosi mezzi e materiali per costruire una 
città beata. 

Questa visuale acquista un senso molto più profondo nelPorizzonte del¬ 
l’elevazione alla vita divina, unico destino che di fatto ci viene fissato. I più 
bei voli sul fiorire d’una vita postuma puramente umana possono anche la¬ 
sciarci insoddisfatti, ma grazie a Dio c’è infinitamente di più; c’è il fatto del Fi¬ 
glio che volontariamente assunse egli stesso tutte le miserie dell’uomo, eccetto 
il peccato, per trasformarle in semenza d’immortalità divina. Non dobbiamo 
legittimare la povera ipotesi della natura pura, avendola Dio superata con una 
insospettata meraviglia d’amore. 

Ciò non ha senso per chi rigetta la fede cattolica. Ma ciò che dobbiamo 
difendere, ciò per cui ci attaccano, è proprio la fede cattolica. Ci sarà quindi 
permesso di vederla nel suo insieme; non possiamo giustificarne una parte 
staccata arbitrariamente dal tutto; siffatto modo di procedere ci metterebbe da¬ 
vanti a un falso problema e darebbe, a troppo buon mercato, la vittoria ai 
nostri avversari. 

La nostra impotenza davanti al mondo e specialmente davanti alla soL 
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ferenza sarà, da parte della Grazia di Cristo, lo strumento più adatto per farci 
trionfare della prova terrestre e per prepararci alla gloriosa trasformazione. 
Ut manifestentur opera Dei in ilio (Gv. 9, 3). Nella cornice della Provviden¬ 
za soprannaturale, i mali e le malattie acquistano una portata religiosa e mo¬ 
rale d’importanza assolutamente primaria, assicurano la purificazione, la libera¬ 
zione, la guarigione spirituale. L'espiazione ristabilisce l’equilibrio morale, 
perchè, in un mondo ciré alletta la nostra attenzione col miraggio dei beni pas¬ 
seggierà la prova ci preserva dalla dissipazione e dalla leggerezza, ci permette 
di raccoglierci e di possederci, ci approfondisce e ci fa entrare in Dio, e an¬ 
che se la temiamo come rimedio troppo amaro, essa ci assicura una conoscenza 
di noi stessi che nulla può sostituire. Nils Beskov scrive che per provare la so¬ 
norità di una campana bisogna batterne il bronzo, I beati della terra ignora¬ 
no la vera nobiltà di cuore, la delicatezza e l'eroismo. 

L'amore puro e la dedizione nascono nel dolore e la speranza supera 
la morte; dopo Cristo la sofferenza sfocia nella luce interiore, diventa la leva 
misteriosa di quell'apostolato di cui approfitta la massa dei diseredati e degli 
esacerbati che imparano a rivivere. L’eroe pagano, stoico davanti al dolore, e 
il filosofo che attraverso una dura « catarsi » tendono alle gioie dell’estasi, so¬ 
no superati dal santo cristiano, che nel crogiolo si purifica daH’orgoglio e dal¬ 
l’egoismo e sa accettare perfino il martirio con umiltà serena. L’accettazione del 
mistero della Croce conduce alla più pura perfezione umana, che è divina. 

L’evoluzionismo applicato all’uomo. - Nella questione dell'origine del¬ 
le specie viventi i cattolici hanno finito molto malvolentieri di allinearsi col 
trasformismo; però continuano a fare riserve esplicite per l’origine deH’uomo. 
Ora le osservazioni e le posizioni scientifiche su questo punto sono identiche 
a quelle riguardanti gli altri viventi; e pare anzi che la teoria evoluzionista non 
sia completa e sia priva della chiave di volta, se la storia della biosfera non 
incorpora il fatto umano. Vediamo la vita delle specie avanzare per diversi 
tentativi fino alla sommità, che sarà Yhomo sapiens recens, seminando lungo 
la via, prima di arrivare a questo punto, i fossili dei primi ominidi, molto pros¬ 
simi ai grandi primati. Quando si scoperse il primo scheletro di Neanderthal, 
il suo aspetto bestiale colpì anche gli studiosi e fu supposta una deviazione pa¬ 
tologica. Ma dopo di allora i Neanderthaliani si contarono a dozzine, e la serie 
evolutiva, dopo il Pitecantropo di Giava e il Sinantropo di Pechino fino alle 
razze di Cro-Magnon, di Grimaldi, di Chancelade, si arricchisce ogni giorno 
più di nuovi anelli che legano l’uomo moderno ai suoi ascendenti animali. 
L’uomo morfologicamente appartiene alla stessa loro famiglia e non è spie¬ 
gabile lo sviluppo progressivo degli uomini fossili, se non si suppone un vero 
concatenamento. Certamente è difficile fare una classificazione precisa a causa 
dei tipi apparentemente aberranti, ma il fenomeno generale è incontestabile. 
Invece i cattolici alla fine dell’evoluzione suppongono un colpo di forza con 
cui Dio avrebbe introdotto nel mondo vivente un essere perfettamente irri¬ 
ducibile ai precedenti. Quest'irruzione violenta è scientificamente inconcepibile. 

Risposta. - Se la Chiesa accolse piuttosto freddamente le prime ipotesi 
evoluzionistiche, le riserve erano ispirate non da una deplorevole angustia 
scientifica, ma dalla preoccupazione d’evitare interpretazioni filosofiche inso¬ 
stenibili. Occorse un certo tempo per capire il diverso piano delle scienze 
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biologiche e della metafisica. L’interpretazione dei racconti della Genesi co¬ 
nobbe pure certe esitazioni e anche tentativi di concordismo, che oggi sono 
comunemente abbandonati. La Bibbia non intende affatto d’insegnarci le scien¬ 
ze naturali, ma si occupa della religione rivelata; gli autori ispirati d'altronde 
parlano il linguaggio della loro epoca e, usando un genere letterario oggi me¬ 
glio compreso, ricorrono a immagini e metafore per esprimere i fatti fonda- 
mentali della storia religiosa dell'umanità. La Genesi aiferma che tutti gli es¬ 
seri, compresi i viventi e in particolare gli uomini, furono creati da Dio, senza 
occuparsi della loro parentela o genealogia, questioni scientifiche le quali esu¬ 
lano dal suo orizzonte. 

Il fatto della creazione universale è dimostrato anche filosoficamente, ma 
le teorie trasformate, se non sono interpretate in senso materialista, che sboc¬ 
ca alla negazione d’un creatore trascendente, non sono toccate. In definitiva 
revoluzionismo, che è un'ipotesi scientifica, non s'oppone al creazionismo, ma 
al fissismo, che è un'altra ipotesi scientifica, restando l'una e Fai tra al di qua 
del piano metafisico e religioso. Quindi non è il caso di parlare d'un qualsiasi 
antagonismo tra la scienza e la fede. 

Ma i sottintesi e i presupposti filosofici abbondano quando s’affronta la 
questione delForigine dell’uomo. Infatti in alcuni biologi s'indovina un se¬ 
greto intento d'includere l'uomo puramente e semplicemente nella serie degli 
animali superiori, negandone la trascendenza intellettuale e morale. Fa capoli¬ 
no il materialismo che inasprisce le dispute. 


C'è dunque una questione fondamentale da trattare a parte. L’uomo ha 
un’anima ragionevole e immateriale, e questa, per la sua stessa natura, non può 
giungere all’esistenza che per creazione diretta, il che vale non solo per il pri¬ 
mo uomo, ma anche per tutti i suoi discendenti. Diversa è la questione riguar¬ 
dante il corpo che, considerato a sè, potrebbe aver avuto un'origine animale. 
Nulla vi si oppone, se si tien conto del fatto che in ultima istanza è proprio 
l'anima che gli assicura la constituzione umana. D’altronde la Chiesa lascia 
liberi in tale questione, se cioè Dio per formare il corpo del primo uomo si 
sia servito d’una materia animata anziché d’argilla; essa però, per eccellenti 
ragioni, parlerà sempre della « creazione speciale dell’uomo n. L’uomo è es¬ 
senzialmente differente dal regno animale, che supera in tutta la sua statura 


di essere intellettuale, destinato alFimmortalità presso Dio. 

Perchè non si creda che abbiamo troppo semplificato il problema- biso¬ 
gnerà certamente aggiungere vari rilievi, ma vi ritorneremo in séguito. Il dom¬ 
ina del peccato originale postula una famiglia e una discendenza comune per 
tutti gli uomini attuali; lo stato di giustizia primitiva suppone pure che i proge¬ 
nitori avessero ricevuto un’elevazione religiosa e morale d'ordine specificata¬ 
mente soprannaturale; infine l'interpretazione ufficiale, anche se non infallibile, 
dei racconti della Bibbia impone alcune restrizioni, come sull’origine della pri¬ 
ma donna, per la quale è difficile trovare un'ipotesi scientifica capace di spie¬ 
gare come essa sia sorta dall'uomo, benché questo punto non tocchi i fonda¬ 
menti della fede cattolica come li tocca la creazione universale o la caduta 
primitiva (vedere il Decreto della Commissione Biblica: Denz. 2123). 

Concludendo, il problema presenta serie difficoltà relative alla storia del 
paradiso e alla dottrina del peccato originale, di cui ci occuperemo nel paragrafo 
seguente. Dal punto di vista della creazione, l’evoluzionismo detto teista, che 
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cioè lascia intatti i principi metafisici e religiosi su Dio creatore del mondo e 
degli uomini, è un’ipotesi probabile, ma la Chiesa non 1 incoraggia perchè ciò 
non rientra nel suo compito. Molti autori cattolici esitano ancora ad abbando¬ 
nare un’interpretazione più letterale della Genesi e si capisce la loro circospe- 

Tn similp ramno la piena luce si raggiunge con saggia lentezza. 


§ 3. - Il peccato originale. 

Peccato e responsabilità personale. -Se c’è un'idea che implichi esporr 
sabilità personale è proprio quella del peccato. Ora ia dotmna «ttohca deiia 
raduta originale ci rende veramente peccatori, cioè colpevoli e responsabili 
d'una mancanza che non abbiamo commesso, che si dice trasmessa per eredita. 
Ma non si comprende come si possa ereditare un atto, a meno che non . si ™gba 

dire semplicemente che noi portiamo le conseguenze deploro, dc la cad ^ 
di Adamo senza condividere la mancanza stessa. Tale d altronde è il pensiero 

di molti cristiani. La teoria della « massa dannata » è un’invenzione del pessi¬ 
mi» dì “ colpito dalla forza travolgente delle passiona dalla 

diffusione dell’immoralità. Col pretesto di salvaguardare la giustizia divina, egli 
giun-e a far punire gl’innocenti. Tale concezione è direttamente opposta allo 

Jres^e che aspira a una liberazione magica, promessa dalla casta sacerdotale, 
ma non nella morale dell'uomo libero che forgia egli stesso la propria vita e 

salvezza. 

Risposta. - Il concilio di Trento definì i seguenti punti: la prevaricazione 
di Adamo fu nociva a lui e alla sua posterità; egli perdette per sè e per noi 
la santità che aveva ricevuto, e ha trasmesso al genere umano, non solo la morte 
e le altre pene del corpo, ma anche il peccato, che è la morte dell anima. Questo 
peccato, uno nella sua fonte, è trasmesso non per imitazione, ma per propaga¬ 
zione ed è in noi, inerente in ciascun uomo come suo proprio (Sessione V, can. 

2 e 3; D i enz. 789-790). , 

La distinzione tra l’atto colpevole di Adamo e lo stato di peccato che segue 

è dunque perfettamente chiara perchè si trasmette per eredità lo stato, non 
l’atto. 11 concilio insegna con la stessa chiarezza che i discendenti d Adamo por¬ 
tano non solo le pene di questa mancanza, ma die si trovano aneh essi m una 
situazione di peccato. Questo stato è descritto come la privazione della giustizia 
e della santità che Dio aveva date al nostro primo padre e destinate a tutta la 
posterità. Noi non abbiamo dunque commesso il peccato originale e non potrem- 
mo pentircene. Come avremmo potuto agire male prima di nascere? La caduta 
non è opera della nostra libera volontà, e si può chiamare peccato solo m con- 
nessione con la trasgressione volontaria del capo del genere umano. Resta tut¬ 
tavia che la privazione della giustizia e della santità, è colpevole nella sua origine 
e realmente inerente a riascun di noi, che siamo tutti sviati dal nostro fine 
soprannaturale. Questa dottrina indude quindi una nozione analogica di peccato, 
che minimum habet de voluntario, dice la teologia, ed è comprensibile solo 

neiripotesi della vocazione alla grazia. 

L’elevazione all'ordine soprannaturale fu per il genere umano non una 

Dromessa. ma realtà effettiva. Dio di fatto accordò la giustizia a tutta la stirpe. 
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come esisteva nel suo rappresentante, e tutta la progenie ne avrebbe beneficiato 
se il capo responsabile della natura elevata non avesse respinto il privilegio, 
che, perduto, non poteva più trasmetterlo; quindi tutti i discendenti se ne 
troveranno privi, pur senza essere rovinati nell'intima costituzione. I doni della 
grazia divina non provenivano dall essenza dell'uomo ma gli erano sovraggiunti; 
e quindi gli uomini non potevano esigerli dal Creatore e tanto meno recla¬ 
marne la restituzione dopo 1 oflesa, perchè la vita divina non appartiene più 
ad essi. Fuori di questa correlazione alla vita divina non è comprensibile la 
morte spirituale, ed essendo cosi connesso con il domma della grazia, il domina 
del peccato originale fu rivelato non prima, ma assieme a quello, appartenen¬ 
do entrambi al Nuovo Testamento. Perciò gli antichi ignorarono ambedue 
i misteri. 

Dov'è l’ingiustizia? II male della caduta è grave e triste, ma non si vede 
sia leso alcun diritto. Il giansenismo credette a torto che Dio fosse obbligato 
di accordare alicorno la grazia santificante; così quell’eresia sacrificava, incon¬ 
sciamente, al naturalismo prima della caduta, e dopo esagerava le conseguenze 

della mancanza di Adamo, sotto colore d’esaltare la misericordia di Dio per i 
soli redenti. r 


Le conseguenze del peccato originale. - Se il peccato ereditario fosse sol¬ 
tanto la perdita d un dono supererogatorio, non apparirebbe assurdo, ma la 
cosa non è cosi semplice. Perchè non riconoscere che la spiegazione proposta 
fu abilmente addomesticata? Dell’antico domma si conserva soltanto la termi¬ 
nologia. L’uomo intaccato dal peccato originale non differisce affatto da quello 
che sar ebbe stato creato nello stato di natura pura, senza grazia, ma anche senza 
colpabilità ereditaria; differirebbe solo come differisce un uomo spogliato da 
un uomo nudo. Duomo naturale sarebbe diventato più freddoloso perchè fu 
rivestito per un istante dal caldo mantello della grazia? Il mantello fu inven¬ 
tato proprio per poterlo levare senza detrimento per il soggetto. 

La teologia aborrisce simile estrmsecismo che sovraimpone la grazia alla 
natura senza un legame vitale; inoltre espone un quadro estremamente tetro delle 
conseguenze del peccato originale, poiché non solo le miserie fisiche e morali 
dell umanità sono diventate incalcolabili, ma anche perchè senza l’aiuto inde- 
ito della grazia 1 uomo decaduto si ritrova incapace di vivere una vita onesta 
e di raggiungere perfino il suo destino naturale, e se vive abbastanza a lungo, 
non sfuggirà al peccato cui soccomberà infallibilmente. Il regno del male lo 
straripamento della concupiscenza sono la traccia concreta della prevaricazione 
miziale Questo segno della collera di Dio supera stranamente l’interpretazione 
addolcita del peccato originale che ci viene proposta. Il Concilio di Trento 

.5 r f r de la m0rte deU ’ an ^ E tutto ciò sarebbe la conseguenza di 
un istante d oblio in un antenato che si perde nella notte dei tempi. 

Risposta. - Questa reazione indignata è comprensibile nei confronti del* 

Lpr P r i0ne f de racconto della caduta che alle volte s’incontra in una 
ceratura antropomorfica e semplicista: si rappresenta il Creatore come se 
nel paradiso avesse dotato Adamo di privilegi mirifici e favolosi, aggiungendo 
una proibizione puerile è arbitraria, la Cui cieca osservanza impegna la Se 

sata da una frode. Ed ecco Dio condannato anche Lui a ricominciare la 
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sua opera e a riparare le rovine, per non confessare il suo scacco davanti al 

8G ^ inutile dire che siffatta versione del racconto della Genesi ne misconosce 
completamente lo spirito; la rappresentazione è tanto grossolana da abbassare 
Dio a un livello mitologico. Diverso è il senso della Bibbia e della teologia 
cattolica. Dio in realtà non corregge le sue intenzioni, non ha conosciuto delu¬ 
sioni. L’ordine reale è l’effusione della carità soprannaturale di Dio, die resta 
anche oltre il peccato degli uomini. La dottrina della caduta originale è solo 
una parte del domma e costituisce lo sfondo del mistero della. redenzione. 
Moltissime difficoltà derivano dal sezionamento dei nostri trattati teologici e 
solo un metodo che rispetta l’insieme e cerca la sintesi potrà intraprenderne la 
soluzione. L’intenzione divina è di condurre il genere umano alla divinizzazione 
malgrado il fallo iniziale e tutti i successivi. L’amore del Padre non si è smentito. 

La storia del paradiso ha dato luogo a una classificazione teorica cono¬ 
sciuta col nome di tre stati: lo stato di giustizia originale, lo stato della natura 
decaduta, lo stato della natura restaurata. La caduta fu realmente un fatto 
storico lagrimevole; ma nel piano divino lo stato della natura decaduta non 
riparata non è mai stato reale, perchè fin dal primo giorno, se cosi possiamo 
dire, Dio decise e mise in opera la sua volontà salvifica, rivelando maggiormente 
la sua bontà col sollevare la stirpe umana gravemente colpevole. E questo 
vuol dire che l’Onnipotente, per esprimerci agostinianamente, non avrebbe 
permesso la caduta se non fosse stato abbastanza potente e buono da rialzare 
gli uomini caduti. Non possiamo trasferire la successione dei tre stati nell’im¬ 
mutabilità divina essendo un modo completamente e semplicemente umano 
per esprimere la decisione irrevocabile della suprema misericordia. 

Non ci fermiamo alPesegesi della storia del paradiso, ma sempre meglio 
si comprende l’elevazione religiosa straordinaria di questo racconto dipinto a 
colori molto vivi e con eloquenza popolare che non rifugge dalla metafora e 
dal simbolo. Non è detta la parola peccato, ma tutti gli elementi della 
narrazione mostrano una volontà umana orgogliosa che si erge ^contro l’es¬ 
senza stessa dell’ordine divino con un tentativo evidentemente inefficace di 

rovesciarlo. 

Le conseguenze furono disastrose e si manifestò un disordine estrema- 
mente grave, poiché 1’uomo, abbandonato a se stesso, è ormai incapace d’una 
vita integralmente onesta, con cui assicurarsi il possesso del suo fine naturale. 
Questa almeno, la sentenza comune dei teologi. La concupiscenza senza l’aiuto 
della grazia, sarebbe vittoriosa. Ma perchè non vedere che quest’inciso: « senza 
l’aiuto della grazia », corregge ciò che raforisma avrebbe di sconcertante? Lo 
stato del peccato descritto da certa teologia a tinte pessimistiche è irreale, per¬ 
chè anche la grazia viene distribuita con accresciuta abbondanza, ancorché l’uo¬ 
mo non abbia il diritto d’esigerla e soprattutto dopo la prevaricazione. 

Questo offende Torgoglio dell’uomo nietzschiano, che desidera la salvezza, 
ma non vuole essere costretto a confessare la propria indegnità e impotenza; 
egli vorrebbe la grazia, ma come una specie di paga per la sua virtù. Ma in 
tal modo non ci sarebbe più grazia e l’iniziativa della redenzione non spette¬ 
rebbe a Dio; Tuomo, in sostanza, con tale atteggiamento s’ostina nel suo grande 
rifiuto iniziali’, perchè la salvezza è possibile solo attraverso la misericordia 
straripante di Dio. Ecco la verità liberatrice. 

È ozioso domandarsi che cosa avrebbe fatto Dio se, dopo la caduta, non 
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avesse decretato la redenzione soprannaturale. Tutto il genere umano sarebbe 
stato abbandonato a una dannazione certa? Oppure FAutor e della natura 
avrebbe almeno concesso il soccorso naturale assolutamente indispensabile per 
assicurare all’uòmo la capacità morale di attuare il suo destino umano? Sono 
questioni puramente ipotetiche. Dio fece questo: chiamò l'uomo ingrato a 
condividere, non ostante tutto, la sua propria vita. Qui certamente non ci sono 
diritti da far valere. 

Per mantenere questo principio non occorre affatto stabilire un criticabile 
estrinsedsmo riguardo alla grazia, poiché il dono divino non era meno inte¬ 
riore all'uomo per il fatto d’essere indebito e quindi sovraggiunto. Anche qui 
Sant’Agostino qualifica mirabilmente Fucino come capax Dei, capace di 
Dio. La capacità è interamente recettiva e passiva, ma è pur sempre una 
capacità che gli esseri non intelligenti non posseggono e Dio non potrebbe 
darsi loro, alla sua maniera divina, non avendo essi anima in cui Egli pos¬ 
sa stabilirsi. 

Secondo san Tommaso, la giustizia originale primitiva funge da legame 
tra la natura e la grazia, perchè essa, prodotta dalla vita soprannaturale nell’or* 
dine dell’efficienza, di qualità preternaturale, serve come disposizione per ac¬ 
cogliere il dono propriamente divino. D’altronde essa s’inserisce mirabilmente 
nel composto umano, dove stabilisce un perfetto ordine di sommissione, som¬ 
missione del corpo all'anima, conseguente alla sommissione dell’anima a Dio. 
In questo modo l'uomo può sfuggire la concupiscenza sfrenata che conosce in 
seguito al peccato, donde anche la promessa d’immortalità, che, perduta fin 
dal primo giorno, viene restituita oltre la morte, grazie alla redenzione. Dopo 
il peccato i progenitori perdono la giustizia originale e non possono più tra¬ 
smetterla alla loro discendenza; perciò i loro figli sono privi delle disposizioni 
volute per ricevere assieme con la vita dell’anima, la vita superiore di Dìo. 

Solo una nuova nascita, la rigenerazione in Cristo, trasformerà i figli della col¬ 
lera in figli d’amore. 

La divina pedagogia permise l’umiliante esperienza del male, unicamen¬ 
te per far desiderare con più ardore la liberazione. San Paolo descrive un’appli¬ 
cazione particolarmente importante di questa pedagogia nel regime della 
Legge. Il regno del^ peccato si manifesta nell’esuberante malizia umana, ma 
la commiserazione di Dio si manifesterà di più ancora e perfino la morte sarà 

vinta. 

Tutti gli uomini sono dunque solidali con Adamo; ma questo è una sola par¬ 
te del dittico, perchè secondo la dottrina della Rivelazione ci sono di fatto due A* 
dami, e il secondo spiega il primo. Ai nostri giorni si presta una rinnovata atten¬ 
zione a tutti i fenomeni di solidarietà e ci si accorge che nel mondo non c’è soltan¬ 
to 1 io, ma anche il noi, senza il quale Fio umano non è nemmeno comprensibile. 
L uomo non è un essere isolato e non potrebbe sussistere da solo. Per la vita 
corporale fa parte di un tutto, anche se in virtù della sua personalità autonoma 
non è assorbito nel tutto. Nasce in seno a una famiglia, si trova membro di 
diverse comunità gerarchizzate;. è soprattutto un germoglio del genere umano; 
e quindi è legato a tutti i suoi fratelli presenti e futuri, vive gli stessi valori, 
e porta pure il peso delle generazioni precedenti, specie l’eredità del primo 
padre comune. In Adamo, dice S. Tommaso, l’intero genere forma un'unica 

persona morale, paragonabile a un grande corpo animato. La sua è la vita 
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naturale scoronata, la vita terrestre senza la grazia obbligatoria, la vita nel 
peccato di origine. Ma rigenerato nel Cristo, ogni battezzato fa parte del corpo 
mistico, prolungamento dell’incarnazione del Verbo, e porta 1 immagine del- 
Tuomo celeste. La nuova comunione dei santi supera in splendore tutto quello 
che l'antica discendenza poteva accordare o anche sognare. 

Pertanto la responsabilità personale di ciascuno resta salva. San Tomma¬ 
so pensa che nessun adulto si danni per la sola mancanza originale. Al momen¬ 
to d’accedere alla personalità psicologica, il bambino che giunge all età della 
ragione, è posto per la prima volta di fronte a una libera scelta, che impegna 
la sua esistenza, e opta prò o contro la sua obbligazione percepita come asso¬ 
luta, prò o contro Dio. Il rifiuto volontario lo trascina nel peccato grave e 
personale; l’accettazione, prevenuta dalla grazia interiore, lo libera dal peccato 
originale sotto la spinta della carità che lo rende giusto. Il primo peccato at¬ 
tuale e gli altri successivi fan corpo con la mancanza primitiva e rafforzano il 
regno del peccato. Sicché ognuno sceglie il posto che vuole, la città di cui vuole 
far parte, secondo l’amore che lascerà dominare nel suo cuore. La sua respon¬ 
sabilità personale è intatta, ma ovunque e sempre, in bene e in male egli da 
parte sua ingaggia la sorte del tutto. 

Dio lo chiama con forza a lasciare il potere delle tenebre ed entrare nel 
regno del Figlio di predilezione, regno che, conquistato contro lo spirito del 
male, sarà più glorioso. Dopo il peccato sovrabbonda la grazia e l'onnipotente 
bontà brilla con uno splendore più vivo. Su questa dottrina si vedano alcune 
pagine notevoli in A. Verrièle, Il soprannaturale in noi e il peccato originale. 

Vita e Pensiero, Milano 1936. 

La giustizia primitiva e Pevoluzionismo umano. - Le constatazioni 

recenti della paleoantropologia rendono il racconto biblico inaccettabile. La 
Genesi comincia con l’età dell’oro; invece la scienza scopre i primi uomini ai 
confini dell’animalità. La Bibbia descrive una degenerazione progressiva; invece 
l’etnologia dei preistorici e dei primitivi tuttora viventi ci presenta un’ascesa in¬ 
contestabile. I nostri progenitori secondo la Bibbia sono dotati di privilegi fanta¬ 
stici: immortalità, impassibilità, scienza meravigliosa; invece gli ominidi pre¬ 
chelleani, dalla fronte sfuggente e dal muso scimmiesco, che sapevano appena 
parlare e si servivano della pietra scheggiata per tagliare e lottare contro le belve, 
sono lungi dal presentare queste caratteristiche quasi sovrumane e si trovano 
in uno stadio infra-umano. Inoltre la diffusione dei tipi più antichi in quasi 
tutti i continenti, fa pensare che la culla dell’umanità non sia stata unica, ma 
che vi siano stati molti ceppi (polrgenismo); perciò il peccato originale per 
potersi moltiplicare indefinitamente non può essere ereditario, ma si propa¬ 
ga dall’uno alFaltro per contagio individuale. 

Risposta. - Riconosciamo senz’altro che le immagini della Bibbia dipinte 
da Raffaello o da altri artisti del pennello o della penna non corrispondono ai 
dati della preistoria; ma si tratta di sapere se la Bibbia insegna realmente il 
complesso di meraviglie con cui la letteratura popolare adornò la sorte di Ada¬ 
mo e di Fva, Qual’è il contenuto preciso del quadro dell’Eden? 

I nostri progenitori vivono in uno stato d’equilibrio religioso e morale, 
che ripercuote la sua armonia nel sentimento di felicità destinata a. durare 
per sempre vicino a Dio; non risentono il disordine interiore d’una tendenza 
selvaggia al piacere. Spio la trasgressione del precetto scatena la concupiscenza 
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violenta. L’amicizia di Dio La fissato delle condizioni perchè possano avere 
una vita senza turbamenti e senza sofferenze. Sono saggi? sì, perchè conoscono 
la propria superiorità sul regno animale e bisogna credere che la benevolenza 
divina li abbia istruiti nelle verità fondamentali che reggono i loro rapporti 
col loro Creatore e Signore; non vivono con la prospettiva della morte, ma nel 
miraggio d’un'unione definitiva con Dio. Tale felicità supera la loro condi¬ 
zione nativa di esseri formati di polvere. 

Il magistero della Chiesa ha fissato pochissimi punti a proposito di questi 
doni preternaturali e insegna che in seguito al peccato tutto Tuomo, corpo e 
aniina,, è caduto in condizioni peggiori (secondo Concilio d’Orange, can. I e 
5; Denz. 174, 186); ha anche definito che senza la trasgressione dell’ordine di¬ 
vido Adamo non sarebbe morto; la morte è il castigo del peccato (Concilio di 
Cartagine, can. 1; secondo Concilio d’Orange, can. 2; Conc. di Trento, sess. V, 
can. 1; Denz. 101, 175, 788). In quanto al resto il magistero s'accontenta di 
rimandare alla Bibbia e alla teologia. 

Il soggiorno nel paradiso doveva lasciare tracce nella paleontologia? Nien- 
t’affatto. Bisogna certo supporre che i primi uomini, qualunque fosse il loro 
volume endocranico o l’angolo facciale, fossero capaci di vita intellettuale e 
morale, altrimenti non sarebbero stati uomini; occorreva pure che potessero 
comprendere i doni gratuiti di Dio e accoglierli; occorreva pure che avessero 
il senso del dovere. L'insieme di queste conoscenze viene generalmente pro¬ 
posto come derivato da una specie di rivelazione primitiva, e la felicità dell'Eden 
è descritta come un dono superiore alla condizione naturale. D’altronde non 
fu che un’aurora. Ben presto il duro lavoro per l'uomo e i dolori del parto 
della donna saranno i segni d’una meritata decadenza. Cominciò la lotta per 
la vita terrestre e il progresso della cultura tecnica non segnerà sempre un 
progresso della vera civiltà umana. 

Xnsomma nella descrizione della giustizia originale bisogna distinguere 
tra la rappresentazione letteraria che diede libero campo all’immagmazione, e 
l’affermazione storica relativamente sobria, che è alla base della concezione re¬ 
ligiosa. Allora la conciliazione tra la Bibbia e i dati certi della preistoria non 
sembrerà più un mistero. 

Certi autori, anche cattolici, davanti a questo capitolo provano un per¬ 
sistente malessere, che vorrebbero dissipare, e si chiedono se non sia possibile 
far cominciare la storia biblica in un momento più recente, per esempio alla 
comparsa del Yhomo sapiens del paleolitico superiore o anche del neolitico. 
Adamo perciò ci sarebbe più prossimo tanto cronologicamente quanto per la 
costituzione morfologica. Il paradiso terrestre potrebbe così far parte delfondo 
tradizionale della piu antica storia. Un bel tipo di Cro-Magnon sembra più degno 
e piu capace^ di svolgere il compito dell’Adamo biblico. Le razze anteriori degli 
ominidi dell Asia sud-orientale, Yhomo faber dell'epoca di Mauer e di Nean- 
derthal, sarebbero una specie di tentativi infruttuosi, estinti e scomparsi quan¬ 
do sbocciò l’umanità recente dai destini soprannaturali. Questi preadamiti non 
entrarlo negli orizzonti della Genesi, che non si occupa di loro più di quanto si 
occupi dei problematici abitanti del pianeta Marte. 

L ipotesi, se ritiene che tutti gli uomini attuali dopo l’aurora della storia 

P f T ? pr Ì? mente ^ etta sono P^cipi degli stessi fatti religiosi, cioè dell'elevazione 
all ordine soprannaturale, della caduta e della redenzione, non è teologicamente 
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naturale scoronata, la vita terrestre senza la grazia obbligatoria, la vita nel 
peccato di origine. Ma rigenerato nel Cristo, ogni battezzato £a parte del corpo 
mistico, prolungamento dell’incarnazione del Verbo, e porta l’immagine del- 
l’uomo celeste. La nuova comunione dei santi supera in splendore tutto quello 

che l’antica discendenza poteva accordare o anche sognare. 

Pertanto la responsabilità personale di ciascuno resta salva. San Tomma¬ 
so pensa che nessun adulto si danni per la sola mancanza originale. AI momen¬ 
to d'accedere alla personalità psicologica, il bambino^ che giunge all’età della 
ragione, è posto per la prima volta di fronte a una libera scelta, che impegna 
la sua esistenza, e opta prò o contro la sua obbligazione percepita come asso¬ 
luta, prò o contro Dio. Il rifiuto volontario lo trascina nel peccato grave e 
personale; l’accettazione, prevenuta dalla grazia interiore, lo libera dal peccato 
originale sotto la spinta della carità che lo rende giusto. Il primo peccato at¬ 
tuale e gli altri successivi fan corpo con la mancanza primitiva e rafforzano il 
regno del peccato. Sicché ognuno sceglie il posto che vuole, la città di cui vuole 
far parte, secondo l’amore che lascerà dominare nel suo cuore. La sua respon¬ 
sabilità personale è intatta, ma ovunque e sempre, in bene e in male egli da 
parte sua ingaggia la sorte del tutto. 

Dio lo chiama con forza a lasciare il potere delle tenebre ed entrare nel 
regno del Figlio di predilezione, regno che, conquistato contro lo spirito del 
male, sarà più glorioso. Dopo il peccato sovrabbonda la grazia e l'onnipotente 
bontà brilla con uno splendore più vivo. Su questa dottrina si vedano alcune 
pagine notevoli in A. Verrièle, II soprannaturale in noi e il peccato originale . 
Vita e Pensiero, Milano 1936. 

La giustizia primitiva e Pevoluzionismo umano. - Le constatazioni 
recenti della paleoantropologia rendono il racconto biblico inaccettabile. La 
Genesi comincia con l’età dell’oro; invece la scienza scopre i primi uomini ai 
confini dell’animalità. La Bibbia descrive una degenerazione progressiva; invece 
retnologia dei preistorici e dei primitivi tuttora viventi ci presenta un’ascesa in¬ 
contestabile. I nostri progenitori secondo la Bibbia sono dotati di privilegi fanta¬ 
stici: immortalità, impassibilità, scienza meravigliosa; invece gli ominidi pre- 
chelleani, dalla fronte sfuggente e dal muso scimmiesco, che sapevano appena 
parlare e si servivano della pietra scheggiata per tagliare e lottare contro le belve, 
sono lungi dal presentare queste caratteristiche quasi sovrumane e si trovano 
in uno stadio infra-umano. Inoltre la diffusione dei tipi più antichi in quasi 
tutti i continenti, fa pensare che la culla dell'umanità non sia stata unica, ma 
che vi siano stati molti ceppi (poligenismo); perciò il peccato originale per 
potersi moltiplicare indefinitamente non può essere ereditario, ma si propa¬ 
ga dall’uno all’altro per contagio individuale. 

Risposta. - Riconosciamo senz’altro che le immagini della Bibbia dipinte 
da Raffaello o da altri artisti del pennello o della penna non corrispondono ai 
dati della preistoria; ma si tratta di sapere se la Bibbia insegna realmente il 
complesso di meraviglie con cui la letteratura popolare adornò la sorte di Ada¬ 
mo e di Èva. Qual’è il contenuto preciso del quadro dell’Eden? 

I nostri progenitori vivono in uno stato d’equilibrio religioso e morale, 
che ripercuote la sua armonia nel sentimento di felicità destinata a. durare 
per sempre vicino a Dio; non risentono il disordine interiore d’una tendenza 
selvaggia al piacere. Solo la trasgressione del precetto scatena la concupiscenza 
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violenta. L’amicizia di Dio ha fissato delle condizioni perchè possano avere 
una vita senza turbamenti e senza sofferenze. Sono saggi? sì, perchè conoscono 
la propria superiorità sul regno animale e bisogna credere che la benevolenza 
divina li abbia istruiti nelle verità fondamentali che reggono i loro rapporti 
col loro Creatore e Signore; non vivono con la prospettiva della morte, ma nel 
miraggio d’un’unione definitiva con Dio. Tale felicità supera la loro condi¬ 
zione nativa di esseri formati di polvere. 

Il magistero della Chiesa ha fissato pochissimi punti a proposito di questi 
doni preternaturali e insegna che in seguito al peccato tutto l'uomo, corpo e 
anima, è caduto in condizioni peggiori (secondo Concilio d’Orange, can. I e 
3; Denz. 174, 186); ha anche definito che senza la trasgressione dell'ordine di¬ 
vino Adamo non sarebbe morto; la morte è il castigo del peccato (Concilio di 
Cartagine, can, 1; secondo Concilio d’Orange, can. 2; Conc, di Trento, sess. V, 
can. 1; Denz. 101, 175, 788). In quanto al resto il magistero s’accontenta di 
rimandare alla Bibbia e alla teologia. 

Il soggiorno nel paradiso doveva lasciare tracce nella paleontologia? Nien- 
t’aflatto. Bisogna certo supporre che : primi uomini, qualunque fosse il loro 
volume endocranico o l’angolo facciale, fossero capaci di vita intellettuale e 
morale, altrimenti non sarebbero stati uomini; occorreva pure che potessero 
comprendere i doni gratuiti di Dio e accoglierli; occorreva pure che avessero 
il senso del dovere. L'insieme di queste conoscenze viene generalmente pro¬ 
posto come derivato da una specie di rivelazione primitiva, e la felicità dell’Eden 
è descritta come un dono superiore alla condizione naturale. D’altronde non 
fu che un’aurora. Ben presto il duro lavoro per l’uomo e i dolori del parto 
della donna saranno i segni d'una meritata decadenza. Cominciò la lotta per 
la vita terrestre e il progresso della cultura tecnica non segnerà sempre un 
progresso della vera civiltà umana. 

Insomma nella descrizione della giustizia originale bisogna distinguere 
tra la rappresentazione letteraria che diede libero campo all’immaginazione, e 
l’affermazione storica relativamente sobria, che è alla base della concezione re¬ 
ligiosa. Allora la conciliazione tra la Bibbia e i dati certi della preistoria non 
sembrerà piu un mistero. 


Certi autori, anche cattolici, davanti a questo capitolo provano un per¬ 
sistente malessere, che vorrebbero dissipare, e si chiedono se non sia possibile 
far cominciare la storia biblica in un momento più recente, per esempio alla 
comparsa dell 'homo sapiens del paleolitico superiore o anche del neolitico. 
Adamo perciò ci sarebbe piu prossimo tanto cronologicamente quanto per la 
costituzione morfologica. Il paradiso terrestre potrebbe cosi far parte del fondo 
tradizionale della più antica storia. Un bel tipo di Cro-Magnon sembra più degno 
e più capace di svolgere il compito dell’Adamo biblico. Le razze anteriori degli 
ominidi dell’Asia sud-orientale, Yhomo faber dell’epoca di Mauer e di Nean- 
derthal, sarebbero una specie di tentativi infruttuosi, estinti e scomparsi quan¬ 
do sbocciò l’umanità recente dai destini soprannaturali. Questi preadamiti non 
entrano negli orizzonti della Genesi, che non si occupa di loro più di quanto si 
occupi dei problematici abitanti del pianeta Marte. 

L'ipotesi, se ritiene che tutti gli uomini attuali dopo l'aurora della storia 
propriamente detta sono partecipi degli stessi fatti religiosi, cioè dell’elevazione 
all ordine soprannaturale, della caduta e della redenzione, non è teologicamente 
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condannabile e ciò significa che tutti costoro sarebbero i discendenti del primo 
Adamo e chiamati a godere dei benefici del nuovo Adamo, Gesù Cristo (1). 

Difatti pare che il gruppo umano deirultimo periodo interglaciale abbia, 
conosciuto prima una diffusione straordinaria, quindi una rapida fine e quasi 
totale. Però un taglio netto tra le varie età preistoriche non si nota in nessuna 
parte e i vestigi dell'industria e dell'arte, della vita intellettuale insomma, pro¬ 
vano un’innegabile continuità, pur facendo conto d'un progresso generale, e 
perciò non si saprebbe dove fissare la partenza di un umanità assolutamente 
nuova. Occorre anche spingere assai lontano nel passato il suo capo perchè i 
discendenti abbiano avuto il tempo di differenziarsi nei tipi di bianco, giallo 
e nero, che conosciamo oggi. Inoltre, sul piano puramente scientifico, non si 
può per ora provare con certezza lo stretto monogenismo e quindi resterebbe 
possibile l’ipotesi del poligenismo che, stando allupimene di alcuni studiosi, 
spiegherebbe meglio alcuni dati delle scienze antropologiche. 

Per conciliare quest'ipotetico poligenismo col dogma del peccato origi¬ 
nale, qualche autore cattolico si era domandato se « il peccato originale non 
possa essere il fatto d’una collettività più o meno numerosa, anziché di una 
coppia unica » (D. T. C. XII, 2536); in tal caso non implicherebbe la comu¬ 
nità d'origine dell’attuale genere umano e Adamo verrebbe inteso non come un 
sol individuo, bensì come una collettività di progenitori. Ma l’autorità eccle¬ 
siastica non approvò siffatta opinione, perchè « non appare in nessun modo 
come queste affermazioni si possano accordare con quanto le fonti della Rive¬ 
lazione e gli atti del Magistero della Chiesa ci insegnano circa il peccato ori¬ 
ginale, che proviene da un peccato veramente commesso da Adamo individual¬ 
mente e personalmente, e che, trasmesso a tutti per generazione, è inerente in 
ciascun uomo come suo proprio » (Enc. Humani generis). (Cfr. B. Mariani, 
Poligenismo , in E. C., IX, 1676-1680 con ampia bibliografia). 

Il Mariani conclude il suo articolo così: a Gli argomenti in favore del 
poligenismo servono come ipotesi di studio per le scienze. Nel piano puramente 
umano non vi sono per ora mezzi per determinare se l’umanità ha avuto origine 
poligenista o monogenista. La scienza non può opporre nulla all’origine mono- 
genistka. La quasi totalità degli scienziati è per il monogenismo... Però dove 
non arriva la scienza umana è intervenuta la guida della Rivelazione ». 

§ 4. - La Cristologia . 

L’unione personale « Dio-Uomo » è impensabile. - L’uomo sì preoccupa 
sempre della sua unione con Dio o con gli dèi, e per riuscire nel tentativo di 

raggiungere gli esseri celesti, prima di tutto cerca di abbassare la divina tra- 

% 

(i) L’enciclica Humani generis (12 agósto 1950) disapprova solo quel poligenismo 
secondo cui : 1 ) Adamo non sarebbe il capostipite per generazione di tutto il genere uma¬ 
no attuale; e che 2) considera Adamo non un solo individuo, ma una collettività di pro¬ 
genitori. E ciò perchè non si può conciliare con il domma dell’universalità del peccato ori¬ 
ginale. Se infatti l’umanità non discende per generazione da Adamo, non lo contrarrebbe. 
L’enciclica pertanto non si occupa nè di preadamiti esistenti prima di Adamo, nè di es¬ 
seri non veri uomini, anche se immessi nell’umanità attuale, nè di uomini contemporanei 
ad Adamo, se non in quanto progenitori per generazione dell’umanità attuale. Cfr. E. G. 

IX, 1678 . 
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scemienza* e inoltre si accontenta d’un’unione molto superficiale,, cioè dhm’ami- 
cizia o partecipazione alla loro felicità; ma non sogna nemmeno di far sussistere 
letteralmente il divino e l'umano nella stessa ipostasi, mantenendo la distin¬ 
zione delle nature, cosa che d'altronde è perfettamente inconcepibile. Infatti, 
o il divino finirà colTassorbire rumano e avremo un caso curioso di panteismo, 
eccetto che rumano non sia pura apparenza; oppure l'unione sarà una sempli¬ 
ce giustapposizione dei due soggetti, senza legame ontologico. Fin dai primi 
secoli le dispute cristologiche si dibattono costantemente tra questi due estremi. 
L’Oriente, più mistico, quando, non è puramente doceta, sceglie l’ipotesi mo¬ 
no fisita, un amalgama molto confuso dove predomina il divino; e quindi Cristo 
non sarebbe più uomo. L’Occidente cristiano si basa sulla dottrina di Calcedo¬ 
ni, il cui fondo, checché se ne dica, è nestoriano e razionalizzante; il soggetto 
umano conserva la sua autonomia e la propria sussistenza e Cristo sarà l’uomo 
piu perfetto, unito a Dio da una grazia eccezionale, ma non diviene letteralmente 
una sola persona con Lui, e sostanzialmente non è Dio. 

Inutile dire che il pensiero moderno si allaccia alla chiara idea latina: 
La concezione orientale è troppo pregna di mitologia e di magismo. A partire 
da san Cirillo d'Alessandria l'Incarnazione è il caso tipico della deificazione. 
Dopo aver rinunciato verbalmente prima al monofisismo, poi al monotelismo, 
l’Oriente, con san Massimo e san Giovanni Damasceno ritornò ancora e sempre 
alla deificazione. Nemmeno l'Occidente sfuggi a questo miraggio, e San Tom¬ 
maso riprese le idee di Cirillo alessandrino e di Giovanni di Damasco sul com¬ 
posto teandrico, ma Duns Scoto salvò la teoria déìYassumptus homo e manten¬ 
ne la dualità dei soggetti e dei due Io in Cristo. La riflessione moderna segue 
questa via fino in fondo. L’unione ipostatica non dev’essere intesa alla lettera. 
Gesù è l'uomo religioso per eccellenza, il genio che ha rivelato il segreto di 
Dio-Padre, ma nulla più, e adorarlo significherebbe ricadere nell’idolatria. 

Elsposta. - Assieme alla Trinità, l’Incarnazione è il fondo del messaggio 
cristiano, il cuore del mistero. Ora, quanto al mistero possiamo dimostrare che 
esso non racchiude nessuna contraddizione necessaria, ma non siamo in grado 
d'offrirne una giustificazione razionale adeguata. Simile razionalismo svuoterebbe 
la religione soprannaturale del suo contenuto. Il mistero verrebbe dissolto e nel¬ 
lo. stesso tempo non avrebbe più oggetto, resterebbe solo una vaga religiosità 
e il problema dell'unione dell'uomo con Dio sarebbe scartato come privo di 
senso. 

Per la dimostrazione storica della testimonianza evangelica dobbiamo 
rinviare il lettore alle opere speciali che trattano deH’Inearnazione; qui ci 
limitiamo ad esporre il senso dell’affermazione dommatica fondamentale, ed 
è questo runico modo di cogliere la sua portata generale e di prevenire molte¬ 
plici malintesi. 

Dio è al disopra della nostra intelligenza, altrimenti non sarebbe più 
Dio; non possiamo nemmeno pensare di conquistarlo con i nostri sforzi di 
volontà, nè con l’estasi metafisica, nè con I riti misterici. Ora la somma bontà 
ha attuato ciò che il genio umano non aveva mai sospettato e il Creatore 
discende fino alla creatura per unirla a sè. Dio è carità; Egli stabilisce il Me¬ 
diatore che ricondurrà tutti i suoi fratelli terrestri nel seno della divinità; 
il Figlio incarnato non sarà un maestro di vita religiosa e morale che indica la 
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via da seguire per raggiungere il divino, ma Egli è la Via stessa, è la Verità e la 

Vita; è Dio presente in un uomo, un uomo veramente Dio. 

Se non è Dio, non è nemmeno Mediatore, e noi non avremmo da Lui 
nè la vita, nè la salvezza, nè la rigenerazione. Presentarci Cristo come il più 
grande genio religioso o come il tipo più perfetto d'umanità, vuol, dire por¬ 
tarcelo via. I panegirici della teologia liberale in suo onore per noi sono be¬ 
stemmie. 

Però se egli non è uomo, veramente uomo come noi e in tutto eccettuato 
il peccato, non può nemmeno esercitare il suo compito di Mediatore, nè sareb¬ 
be alla portata nostra. Il docetismo cristologico pretende soddisfarci con un 
simulacro di redenzione; invece il senso cristiano aspira a vedere e toccare que¬ 
st'uomo. Il Medioevo visse della devozione della santa Umanità di Cristo e 
s'attaccò alle sue manifestazioni concrete, a Gesù Bambino, all'Uomo dei dolo¬ 
ri, al Santo Volto e alle Cinque Piaghe. Lo stesso desiderio fondamentale ci 
spinge ad adorare il Sacro Cuore e Cristo Re, trionfatore nella sua natura uma¬ 
na. Cosi ci uniamo alla pietà dommatica degli orientali e dei romani antichi, 
che nelle loro basiliche veneravano il grande Cristo Signore, davanti al quale 
si piega ogni ginocchio. 

Infine bisogna che il divino e l'umano s'uniscano in una indissolubile unità 
personale, senza di che l'influsso celeste dalla fonte non passerà a noi. Bisogna 
che l’umanità di Gesù, senza che Egli cessi di essere uomo, sia completamente 
deificata e deificante. Deve essere organo e strumento congiunto. Proprio a que¬ 
sto punto San Tommaso, riprendendo l'ardito realismo della teologia di Ciril¬ 
lo e del Damasceno, assicurò la dottrina essenziale della divinizzazione e, pas¬ 
sando tra gli estremi d’un monofisismo confuso e d'un nestorianesimo raziona¬ 
lista, conserva a Cristo la sua vera composizione ontologica, fondamento indi¬ 
spensabile della sua azione teandrica; azione insieme divina e umana, senz'amal¬ 
gama, ma organicamente unificata, che ha come risultato di produrre in noi la 
grazia santificante. Così si compie lo scambio che forma il fondo della « tlieolo- 
gia commercii », attestata tanto in occidente che in oriente: Dio Verbo si è 
fatto uomo perchè in Lui l'uomo divenga Dio. Gesù, sommo sacerdote nella 
sua umanità, prega il Padre di colmarlo della gloria che godeva presso di Lui 
già prima della creazione del mondo; egli comunica questa a doxa » (gloria) ai 
suoi discepoli, che sono suoi fratelli e suoi amici (Gv. 17, 5 e 22). Il Salvatore 
quando parla attribuisce allo stesso Io le prerogative divine e le sofferenze uma¬ 
ne. Ecco perchè le sofferenze sono salvifiche. 

Il nestorianesimo in Cristo spezza l’unione divino-umana e intercetta la 
via delle comunicazioni vitali. Il monofisismo e il monotelismo, assorbendo la 
natura, o almeno le facoltà umane, nell'essenza increata, distruggono a loro 
modo il legame di Dio con gli uomini, perchè Cristo per noi sarebbe fuori por¬ 
tata. In nessuna delle due eresie non è Mediatore. La Chiesa s’è guardata da 
questi eccessi opposti, malgrado i clamori dei due partiti e la difficoltà del 
problema; sull'autorità della fede essa afferma che la personalità divina del 
Figlio fa sussistere anche la sua natura umana, senza perdere nulla delle sue 
prerogative, senza restringersi entro i limiti umani, ma prendono possesso im¬ 
mediato e totale di quest’essenza creata. Il Verbo assume tutta la responsabilità 
dell'attività umana, cui assicura una dignità incommensurabile e di cui soprat¬ 
tutto si serve per produrre strumentalmente i miracoli di guarigione e di grazia. 
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La nostra ragione non comprende il modo di quest'unione senza esempi; 
però non scopre nessuna assurdità riguardo all’infinità dell'ipostasi divina. In- 
tr avvede che la divinizzazione degli uomini, che si trova inconsciamente al fon¬ 
do d'ogni desiderio religioso? si stabilisce a meraviglia sul mistero delTUomo- 
Dio, ma allora Gesù non è soltanto un amico e un servo deirOnnipotente, o 
una creatura assorbita nell’ab isso increato, ma, come dice il VI Concilio ecume¬ 
nico (Denz. 291), una carne animata, completamente deificata senza subire nes¬ 
sun danno nel suo stato e nella sua ragione di creatura. Così il suo volere, per¬ 
fettamente sottomesso a Dio, è tutto penetrato d’influsso divino. Il Verbo s’in¬ 
carna senza perdere nulla per poter dare tutto. 

Le favole della mafiologia. - Nella teologia moderna, il trattato sulla 
Santissima Vergine acquista un'importanza smisurata e diviene un doppione 
del trattato sull’Incarnazione e sulla Redenzione. Cristo non basta più. Tutti i 
suoi misteri si ripetono in Maria. Alla concezione verginale di Gesù corrispon¬ 
de Tlmmacolata Concezione della Madre sua; Egli, è il Mediatore, ma ella è la 
Mediatrice e ci redime a modo di soddisfazione, di merito, di sacrificio e di libe¬ 
razione. Alcuni parlano anche della sua causalità strumentale. Maria condivide 
la dignità regale e la glorificazione corporale di Cristo e come Lui ha anche lei 
la sua pienezza di Grazia e di scienza soprannaturale. Manca soltanto Isola¬ 
zione, e la religione popolare fa spesso anche quest’ultimo passo. C’è da stupire 
che i protestanti siano indignati contro il domina e il culto della Vergine? 

Eisposta. - L'opposizione protestante non s’indigna solo contro le evidenti 
esagerazioni d’una letteratura mariana poco seria, ma è un’opposizione di prin¬ 
cipio e s’ispira alla concezione generale dei Riformati sull’essenza della religione* 
Per essi la vita religiosa consiste prima di tutto nella fede nella grazia di Dio e 
di Cristo; è un’esperienza individuale e intima della presenza e dell’elezione 
misericordiosa di Dio. Nulla si può interporre e fare l’uffìdo di mediatore tra 
Dio e le anime, ufficio che, sull’autorità delle Scritture, al massimo si può ricono¬ 
scere a Gesù Cristo. E per di più in modo assai ridotto. L’umanità di Cristo 
infatti con le sue sofferenze può accumulare dei meriti giuridici, ma non sem¬ 
bra in grado di esercitare un compito di vera efficienza. Ora i meriti del Salvatore 
sono infiniti perchè egli è Dio. Senza giungere a disincarnare il Verbo, il prote¬ 
stantesimo s’oppone istintivamente a ogni intervento diretto della carne e ten¬ 
de a spiritualizzare tutto. Perciò non sa volgere là sua attenzione a Colei che 
partorì il Cristo nella carne, nè è in grado di valorizzare la Chiesa come prolun* 
gamento o estensione del corpo di Cristo, essendo ogni elemento umano, in 
quanto materiale, almeno sospetto. Questa tendenza ha fatto minimizzare o 
Condannare la gerarchia, il sacerdozio, i sacramenti, la comunità, il culto dei 
santi, delle reliquie, della Vergine. Alla radice di tutto questo sta l’inesatta idea 
che i protestanti hanno della sovranità di Dio. Essi pensano che, se Dio conce¬ 
de ad una creatura la possibilità di collaborare con Lui, ne scapita la sua trascem 
denza o sovranità assoluta. È assurdo, essi dicono, che Maria possa collaborare 
alla salvezza degli uomini se, secondo la Bibbia, Dio solo salva. Naturai menu* 
per sostenere un siffatto radicalismo nell'azione sovrana ed esclusiva di Dio 
occorrerà fare una scelta di testi biblici e trascurarne altri, esaltare la Bibbia 
come voce divina e scartare la tradizione come voce umana. 
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Contro un simile esclusivismo bisogna stabilire un rispetto assoluto del 
dato totale della rivelazione. E proprio la rivelazione mette in una dolce luce 
i misteri della Vergine. Per vederli come conviene, bisogna esaminare la dot¬ 
trina nel suo insieme concreto e tener conto dello sviluppo vitale di cui lo Spi¬ 
rito Santo è l'autore e il garante, lasciandosi cosi guidare non dall'immagina¬ 
zione, o dal sentimentalismo, ma dalla fede. Sarà facile così rendersi conto che, 
tra le semplici creature, la Madre di Cristo occupa un posto a parte davanti a 
Dio e gode d’una grazia particolare che le permette di svolgere perfettamente 
il suo ufficio. Essa collabora non solo fisicamente, ma umanamente, cioè con liber¬ 
tà nobile e intera, all'incarnazione redentrice. Dio stesso si degnò di fare appello 
alla sua dedizione, e Maria rispose con una donazione totale che conferisce al 
suo ufficio materno l’impronta della più sublime e pura spiritualità. E siccome 
il suo consenso semplice e sublime influisce nella stéssa esistenza umana del Fi¬ 
glio di Dio Salvatore, essa viene ad essere associata al grande mistero in tutta la 
sua estensione. Il Cristo non prenderà coscienza, un giorno, di una missione libe¬ 
ratrice da compiere, come pensa la teologia liberale. No! Egli si fece uomo col 
disegno di rigenerare il mondo. 

La sua grazia è quella del Figlio, del capo, della fonte; la nostra è quella 
dei figli adottivi, fratelli minori di Gesù; quella di Maria è la grazia della Ma¬ 
dre che ha generato il Figlio incarnato, essenzialmente redentore. Ecco perchè 
Maria ha una ricchezza soprannaturale unica nella sua pienezza e, più concre¬ 
tamente, potremmo dire che la grazia della Vergine non è solo più abbondante 
della nostra, ma è di ordine più elevato. Il Figlio ama sua Madre con 
intensità incommensurabile e, poiché l’amore di Dio è efficace, se Egli ama di 
più, dona di più e se ama in un altro modo, l’amore produrrà meraviglie d'un 
altro ordine. 

Più ei si avvicina a Dio e più si sarà penetrati dal suo influsso santifi¬ 
cante. Il giorno dell’Annunciazione, Maria fu unita al Verbo con un’unione 
indicibilmente intima. La virtù dell’Altissimo raggiunse la sua personalità fino in 
fondo, per trasformarla in un’ardente santità degna del Figlio nascituro. Ella 
vi era stata preparata fin dal primo istante della sua esistenza; in virtù dei me¬ 
riti del Redentore fu preservata da ogni macchia ereditaria, e la sua purezza non 
conobbe mai l’ombra d’una mancanza personale. Sant’Agostino diceva che, 
quando si parla di Maria, l’onore di Cristo non permette di nominare il peccato. 

La grazia penetrò il nome con cui l’angelo la salutò. Ella è l’eletta perfetta, 

benedetta tra tutte le donne, piena dei favori dello Spirito. Dal principio alla 

fine, la serva del Signore è associata senza riserve all'opera del Figlio suo, e fu 

Lei a provocarne la prima manifestazione messianica, facendone anticipare 

l'ora con la sua preghiera. Maria compare nuovamente quando l’ora di Lui è 

consumata e ai piedi della croce compatisce alla sua passione, e offre l’Agnello 

immacolato che le appartiene come il frutto delle sue viscere. Essa lo ama e lo 

dona con un abbandono perfetto alla volontà del Padre. E giustamente sarà 

associata al trionfo del Redentore e anch'Essa avrà la sua gloria nel distribuire 

i frutti del sacrificio di Cristo. Nessuno quindi può stupirsi se a Maria, onni 

potenza supplicante, va la venerazione di tutte le generazioni, che la procla¬ 
mano beata. 

Il parallelismo Gesù-Maria è reale; in teologia sarà fecondo e luminoso 
come lo era per gli antichi Padri che associavano la nuova Èva al nuovo Adamo. 
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§ 5. -1 Sacramenti. 

Santificazione mediante segni materiali - I sacramenti vengono definiti 
mezzi di santificazione; ma come ammissibile che segni materiali esercitino una 
efficienza spirituale? Non si definisce così anche la magia? La vita sacramentale, 
soprattutto con l‘automatismo deliqui operatum, crea il pericolo permanente 
d’un ritualismo senz’anima. Inoltre la composizione arbitraria del settenario 
sacramentale, d'altronde di data recente, costituisce un coacervo eteroclito, in 
cui si giustappongono unzioni e il contratto matrimoniale, imposizioni di mani 

e il corpo di Cristo. 


Risposta. -Legare la salute eterna all’osservanza di riti esteriori è quanto 
basta per sconcertare i protestanti. Non basta rispondere loro che Dio può fare 
dipendere i.suoi benefìci, perfettamente gratuiti, da prescrizioni liberamente 
determinate da Lui, perchè i sacramenti non sono soltanto condizioni, ma cause 
di salvezza. La difficoltà sollevata è seria. Essa impedì a sant’Agostino di ricono¬ 
scere nei sacramenti una vera causalità. Invece i Greci descrissero l’Eucarestia 
come un « pharmakon » d’immortalità beata, ed evidentemente videro in essa 
un mezzo o strumento che produce la grazia. San Tommaso non esiterà ad 
applicare ai sacramenti la dottrina dell’« organon » (strumento) che aveva scoper¬ 
to in san Giovanni Damasceno. Egli chiarirà la nozione della strumentalltà alla 
luce della metafisica aristotelica delle cause: però le ricchezze del domina gli 
faranno allargare e correggere le sue definizioni filosofiche e addolcire larga¬ 
mente l’analogia. 

La risposta tomistica dice essenzialmente questo: l’influsso strumentale 
non è un’entità completa, ma una specie di spinta da parte della causa prin¬ 
cipale (Sucri, theol.. Ili, q. 62, a. 4). L’agente principale (nel nostro caso Dio 
stesso) prende lo strumento, lo solleva, lo applica al soggetto e fa passare attra¬ 
verso di esso la propria attività superiore per attuare un effetto che lo stru¬ 
mento da solo non potrebbe produrre. Invece di pensare ad esempi esclusiva- 
mente materiali, come quello della scure che taglia il legno per fabbricarne una 
tavola, si pensi piuttosto alla scrittura che reca davanti allo spirito del lettore 
il pensiero dello scrittore. Le parole, che sono segni, grazie all'influsso dell’au¬ 
tore che se ne serve, possono anche produrre importanti effetti spirituali, p. es. 
un’obbligazione contrattuale. Nel caso del sacramento, composto di parole e 
di gesti sensibili, l'effetto prodotto da Dio sarà la santificazione deH’uomo. 
Solo Dio è l’autore della santità; la sua santità sostanziale è dinamica ed effi¬ 
cace, consacra e purifica quello che tocca, unisce l’uomo non al segno sacro 
ma alla stessa fonte d’ogni grazia, che è la stessa divina essenza. 

Il Creatore è insieme trascendente e immanente; la sua parola, come la 
sua azione, è produttrice, penetra tutto ciò che ha fatto, compresa la creatura 
materiale, e se ne serve per versare i suoi benefici soprannaturali nelle anime 
Nella vita ordinaria la materia è al servizio dello spirito e il sensibile conduce 
allo spirituale; perchè dunque l’uomo, spirito nella materia, con segni e parole 
non potrebbe essere elevato in un nrnndo soprassenslbile e anche soprannaturale? 
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E* comprensibile come l’esagerato spiritualismo impedisca ai protestanti di 
capire a fondo la virtù san tifica tri ce dei sacramenti; per essi la materia inceppa 
lo spirito e il sacramento diventa un ostacolo e uno schermo che rende impossi¬ 
bile il passaggio della grazia. La virtù strumentale, dice san Tommaso, è una « in¬ 
tenzione », una tendenza, un « fare divenire », non un oggetto inerte frapposto 
tra Dio e l'anima. Non separa, ma unisce (4 SenL. D. i, q. i, a. 4, Sol. 2 et ad 4; 
ib.. Sol. 4). 

L’istituzione sacramentale ha lo scopo di organizzare il dinamismo sopran¬ 
naturale; è eminentemente umana e si può benissimo parlare deH’umanesimo 
dei sacramenti in un capitolo che in teologia è lungi dall’essere completo. Dio 
per consecrarci non ha bisogno nè d’acqua nè d’olio o di pane, ma adatta sem¬ 
plicemente i suoi mezzi di santificazione alla nostra natura corporea. Nella Bibbia 
non si parla di sacramenti per gli angeli, e sarebbe cosa deplorevole e illusoria 
voler trattare gli uomini come spiriti. La materia spesso appesantisce l’anima, 
però sotto la mozione divina è capace di sollevarla e trasfigurarla. 

E in tutto questo non c’è ombra di magia. Certo, ogni istituzione rituale o 
liturgica porta con sé un pericolo di ritualismo; tuttavia il rito non è condannabi¬ 
le, ma bensì la sua applicazione materializzata, che l’offende. La vita liturgica 
e sacramentale ha continuo bisogno di rifarsi alle fonti, cioè di ritemprarsi 
nell’intenzione spirituale che la ha istituita e resa efficace. Come i profeti ebrei, 
che parlavano dei sacrifici del tempio, gli Apostoli della Nuova Legge, ancor 
più spirituale di quella Antica, dovevano continuamente ricordare che i gesti, 
le unzioni, le formule, sono un orrore davanti a Dio, se le disposizioni del cuore 
smentiscono la preghiera delle labbra. 

La magia è irrazionale e fa dipendere tutto dall'esatta osservanza del rituale 
d’incantesimo. Per ricevere fruttuosamente i sacramenti invece si richiedono due 
condizioni d’ordine intellettuale. Il ministro mediante l’intenzione di fare quello 
che fa la Chiesa deve collegarsi alla volontà santificante e infinitamente ragione¬ 
vole di Dio; non basta quindi un gioco da commediante. D’altra parte, il soggetto 
che riceve il segno sacramentale deve togliere ogni ostacolo alla grazia ossia 
deve avere la fede e tagliare ogni legame al peccato, sotto pena di rèndere il sa¬ 
cramento inefficace e di commettere un sacrilegio. La dottrina cattolica non con¬ 
sacra l’ipocrisia. 

Che senso ha allora il famoso opus operatami L'espressione dice che la 
santificazione sacramentale è la stessa opera di Cristo in esercizio; che i sacra¬ 
menti operano non in virtù della santità dell’uomo che li amministra o li riceve, 
ma « per intrinseca virtù in quanto sono azioni di Cristo stesso che comunica e 
diffonde la grazia del Capo divino nelle membra del Corpo mistico » (Pio XII, 
Enc. Mediator Dei). Il ministro non comunica la sua santità, ma quella del Sal¬ 
vatore. La bontà di Dio non volle che la salvezza del battezzato o del comuni¬ 
cante dipendesse dalla santità interiore di colui che l’amministra, il quale, anche 
s f. P ecc f tore > rimette il peccato, distribuisce la grazia che non ha, purché con 
l’intenzione rispetti l’istituzione divina. Egli non è fonte, ma semplice trasmetti¬ 
tore e strumento animato. Cosi il. cattolico non dipende dagli uomini, ma 
da Dio. 

Il settenario sacramentale fu codificato tardivamente. La prima sintesi è 
quella di Pietro Lombardo nel secolo XII; la prima definizione quella del Con¬ 
cilio di Lione nel 1274 (Denz. 465); ma questo non impedisce agli orientali dis- 
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sideriti di mantenere con vigilanza quasi feroce tale punto di dottrina. La pra¬ 
tica dei sacramenti è necessariamente anteriore alla teoria, che viene elaborata 
in parte sulla vita data da Dio alla Chiesa, affidandola alla custodia dello Spirito 
Santo. Sarebbe bene ricordarsi nell’insegnamento scolastico, che il trattato dei 
« sacramenti in generale » non è tanto un capitolo introduttivo quanto un sag¬ 
gio d’unificazione finale. 

I segni sacramentali sono certamente entità disparate, ma non formano 
affatto un coacervo eteroclito e disordinato. San Tommaso spiega che questi 
k misteri » non sono che il prolungamento del grande mistero della passione di 
Cristo (Cantra Gentes , iv, 56; Somma , in, q. 62, a. 5). La santa umanità del 
Salvatore è, si potrebbe dire, il sacramento fondamentale, perchè Dio si serve 
di essa quale strumento vivo e libero per la rigenerazione degli uomini. 

Ora, proprio questa santa umanità misteriosamente presente sotto il segno 
delle specie consacrate costituisce il sacramento per eccellenza, rEucarestia. At¬ 
torno a ll’Eu carestia si dispongono gli altri sacramenti, i quali da essa ricevono 
la loro speciale virtù e le fanno corona come alla loro consumazione finale (De 
Ver, } q. 27, a. 4; Somma , in, q. 65, a. 3). Il battesimo e la cresima fanno nascere 
e perfezionano il figlio di Dio, chiamato a nutrirsi del Pane della vita; la peni¬ 
tenza gli toglie il peccato che lo teneva lontano dalla santa mensa; l'estrema 
unzione purifica l’ammalato e il morente dalle ultime tracce del peccato; i due 
ultimi riti, il sacerdozio e il matrimonio, sacramenti di portata eminentemente 
sociale, sono destinati a perpetuare il Corpo mistico di Cristo nelle sue membra 
e nei suoi ministri. Certo i sacramenti non sono fra loro identici, sono anzi ben 
diversi, ma appunto perchè adattati con ammirabile saggezza alle multiformi 
necessità della vita cristiana. Ecco l’ordine dei sacramenti messi al servizio del¬ 
l’organizzazione soprannaturale. 

La necessità del battesimo e la salvezza degPìnfedeli. - Non si capisce 
come le due cose possono stare assieme. Il battesimo è praticamente inaccessibile 
per un gran numero d’infedeli, che non sono tutti in mala fede. Come si attua 
per loro la volontà salvifica di Dio? E soprattutto come s’applica ai bambini 
mòrti senza battesimo, che i teologi, senza batter ciglio, dichiarano dannati? 

Risposta. -La risposta è classica come l’obiezione. Dio istituì il battesimo 
come unico mezzo ordinario per la remissione del peccato originale e per la sal¬ 
vezza; e ciò è più che una necessità di semplice precetto, che ad esempio non 
toccherebbe i bambini, incapaci di qualsiasi obbligazione morale. La necessità, 
di mezzo però non è assoluta, poiché dipende da una positiva istituzione divina 
e perciò nulla impedisce che siano possibili delle sostituzioni* La tradizione ri¬ 
conosce esplicitamente come tali la carità o contrizione perfetta e il martirio,, 
cioè il battesimo di desiderio e il battesimo di sangue. 

Tuttavia un numero incalcolabile di bambini muore senz’aver ricevuto al¬ 
cuno di questi battesimi. Non è possibile scorgere in loro qualche mancanza 
personale, e spesso il loro ambiente cristiano non è colpevole di negligenza. 
Non si vede come sia loro rimesso il peccato ereditario di cui sono macchiati; 
quindi saranno soggetti alla pena del danno, saranno cioè privi della visione 
soprannaturale di Dio. La dottrina comune dei teologi li esime da ogni pena 
positiva e fa loro godere una felicità naturale; non soffriranno affatto, ma non 
avranno la beatitudine dei rigenerati. 
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Questa soluzione mitigata non soddisfa un certo numero di cristiani, che, 
volendo introdurre questi bambini in cielo, ragionano in questo modo. Prima 
della passione di Cristo e dell'istituzione del battesimo, la volontà salvifica di 
Dio doveva offrire ai bambini un qualsiasi mezzo per essere liberati dalla man¬ 
canza originale, mezzo che probabilmente era esteriore e consisteva in una pro¬ 
fessione di fede e in una consecrazione a Dio, fatta dai genitori. Con nome ine¬ 
satto ma passabile, si chiama questo rimedio precristiano il a sacramento di na¬ 
tura », che talvolta viene messo in rapporto con la circoncisione ebraica, rito che 
* però produceva solo Paffiliazione al popolo della promessa e per se stesso non 
- apportava la salvezza. Dava un’occasione propizia per eccitare la fede nel Re¬ 
dentore futuro, la quale era realmente la fonte di grazia* 

Dopo l’istituzione della legge evangelica, legge di misericordia e non di ri¬ 
gore, non è pensabile che la salute sia divenuta più difficile per i bambini dei 
pagani, e quindi pare non sia esclusa ogni speranza per essi. Vorremmo essere 
più severi per i bambini nati nella cristianità e morti senza battesimo, mentre 

forse i genitori correvano al battistero? 

Caietano congetturò che la consacrazione alla Trinità, fatta dai geni¬ 
tori dei bambini ancora nel seno materno, potesse bastare per assicurare loro 
la grazia (III, q. 68, a. 11) c i Padri del Concilio di Trento non vollero con¬ 
dannare quest’opinione (A. Michel, Les Décrets du Concile de Trento, Parigi, 
1938, pp. 189-190), ma il Papa Pio V fece sopprimere il passo relativo nell’o¬ 
pera del grande teologo. Ai nostri giorni vediamo apparire alcuni timidi ten¬ 
tativi di riprendere e anche d’estendere l’idea. Ma tale opinione pare perdere 
di vista il carattere trascendente e assolutamente gratuito della visione facciale di 
Dio. Dio non è affatto tenuto ad accordare questo beneficio, la cui privazione 
in chi non si trova preparato a riceverlo, non comporta nessuna afflizione, an¬ 
che se oggettivamente la perdita è immensa. La divina bontà può certo rimet¬ 
tere la mancanza originaria e concedere la vita celeste senza ricorrere a nessun 
sacramento. D’altra parte Cristo stabili il battesimo come unico mezzo ordi¬ 
nario di salvezza, anche per i piccoli. Per il resto non abbiamo nessuna certez¬ 
za, e sarebbe vano voler cercare altre assicurazioni. L’atteggiamento prudente 
del Magistero in questa materia è pura saggezza. 

I riti sacramentali e i misteri pagani. - I sacramenti cristiani sono pri¬ 
vi d’originalità perchè la Chiesa antica li derivò dalle religioni misteriche 
del mondo greco-romano. Questi riti che erano ritenuti come cause di vita di¬ 
vina, s’ispiravano alla pietà cultuale diffusa tra i popoli più primitivi. Sono 
noti i miti degli dèi morti e resuscitati. Nelle iniziazioni misteriche gli adepti 
cercavano d’unirsi al loro dio salvatore, praticando sacre abluzioni e parteci¬ 
pando a un pasto sacrificale. Ecco l'origine del battesimo e dell’Eucarestia. Gli 
antichi Padri non trascurarono di rilevare il parallelismo, pur attribuendolo 
a un plagio diabolico. Ai nostri giorni, le teorie di O. Casel sul sacrificio del¬ 
la Messa si basano esplicitamente sul culto misterico dell'epoca imperiale. 

Risposta. - Per un serio esame di quest’obiezione moderna, che però va 
perdendo di attualità, dobbiamo rimandare il lettore agli studi speciali e for¬ 
tunatamente non mancano buone monografie cattoliche. Gi limitiamo a indi¬ 
care i princìpi generali per una soluzione. 
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Prima di tutto il termine « mistero », di cui s’è molto abusato, nelle ré* 
Iigioni greco-romane non racchiude la stessa realtà che nel cristianesimo. Nel 
sincretismo ellenista i misteri sono verità sacre comunicate ai soli iniziati sotto 
il sigillo del segreto, e se nelPermetismo la parola significa un discorso pre¬ 
sumibilmente provvisto d’una virtù magica, il risultato è un’apoteosi mediante 
visione intuitiva. Invece in San Paolo il mistero è il grande disegno salvifico 
della sapienza divina, prima nascosto in Dio, poi rivelato e comunicato a tutta 
la Chiesa-, gli uomini appropriandoselo per mezzo della fede vengono a parte¬ 
cipare ai beni spirituali di Cristo, il cui possesso totale è riservato alla vi¬ 
ta futura. 

Questa vita in Cristo è iniziata dal rito del battesimo, che incorpora il 
fedele al Salvatore morto e resuscitato (Rom. 6). Il peccato è distrutto e la vi¬ 
ta divina viene inserita nell’anima. Tale vita è conservata e nutrita col ban¬ 
chetto sacrificale dell’Eucarestia, fonte dell’unità del corpo mistico (I Cor. 10, 
17 ss.). L’efficacia dei riti è affermata con forza, ma non c’è traccia di magismo. 
I sacramenti suppongono la collaborazione del soggetto che si consacra libera¬ 
mente a Dio e deve quindi evitare ogni ritorno al peccato. Tale è l’insegna¬ 
mento di San Paolo; ma si potrebbe facilmente trovare l’identica dottrina ne¬ 
gli scritti di San Giovanni, il cui sacramentaiismo è molto più sviluppato di 
quanto comunemente si creda. La grazia e la verità discendono dal seno di Dio 
attraverso il Verbo incarnato, divenuto per noi la fonte della vita nel battesi¬ 
mo spirituale e nel pane eucaristico. 

Ovunque l'efficacia dei riti viene collegata esplicitamente alla passione 
e all’esaltazione del Cristo storico, la cui figura era ancora vicinissima ai. primi 
cristiani. Il clima della mitologia orientale e greco-romana è diversissimo. Di 
fondamenti storici nemmeno una traccia. Si tratta di miti naturisi, destinati 
a simbolizzare, personificandola, la fecondità della vegetazione. L'Attis frigio, 
l’Adone siriaco, Osiride egizio non muoiono per la salute degli uomini, e non 
si parla affatto d'una loro vera resurrezione individuale. Dioniso Zagreus è 
ucciso dai Titani, ma Zeus, dopo averne mangiato il cuore, genera un nuovo 
Dioniso. La funzione tabulatrice ha libero corso. 

Prima di fare qualsiasi paragone è sommamente importante determinare 
con precisione il senso di questi riti rappresentanti le avventure di dèi e di 
dee. Certo, si tratta di purificazione rituale e di vita immortale e nelle reli¬ 
gioni pagane di quel tempo è discernibile la tendenza alla spiritualizzazione. 
Tuttavia in generale il mista, cioè l'iniziato, non si propone un ideale di rin¬ 
novamento morale nè l’unione con l’essenza ineffabile, ma cerca semplicemen¬ 
te di sfuggire al destino cieco e di scongiurare i pericoli dell’esistenza terrena 
e soprattutto vuole raggiungere la sua parte dei godimenti degl’immortali. 
Per scoprire in questi racconti e riti spesso abbietti, una rigenerazione spiri¬ 
tuale o un perdono da ottenere dall'Autore della vita morale, bisogna intro¬ 
durre idee cristiane. 

Dove si può trovare in simile ripugnante mitologia la nozione d’un Dio 
trascendente? La coscienza del peccato il più delle volte si riduce al sentimen¬ 
to d aver irritato i capricci degli dèi o di aver commesso una trasgressione ri¬ 
tuale. Invece d un rinnovamento morale, che esige uno sforzo personale sem¬ 
pre difficile, ci si accontenta d’una illusoria promessa di felicità, pur sacrifi¬ 
cando largamente alla passione del piacere e al gusto del meraviglioso. Il P. 
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Lagrange potè scrivere che il Rimedio £u spesso peggiore del male; la magia e 
rimmoralità sostituiscono l’ascensione alle pure regioni divine. 

I filosofi dimostrano certamente una maggiore elevazione, ma non sfug¬ 
gono all’orgoglio dello spirito, e tanto meno alle tendenze panteista giacenti 
al fondo della concezione ellenica. « Mentre la mistica pagana è essenzialmente 
panteista, eudemonista e individualista, l'unione dei fedeli al Signore Gesù 
non cancella mai la personalità divina di Gesù, e non si attua pienamente che 
nel mistero dell’entità sociale e soprannaturale, che si chiama il corpo mi¬ 
stico. Inoltre soltanto la mistica cristiana suppone il dramma soteriologico d'un 
Redentore che muore e resuscita » (J. Coppens, Baptème, in D. B. S., i, 917-918)* 

Nella storia comparata delle religioni per dimostrare la possibilità d’in¬ 
flussi reciproci, non si può trascurare la questione dello sviluppo cronologico. 
Per citare un solo esempio, si fa molto chiasso attorno al mitraismo, special¬ 
mente per il rito cruento del taurobolio e dell’omofagia, in cui si pretende di 
vedere il prototipo della comunione eucaristica. Ora, i misteri di Mitra si 
diffusero specialmente dal secondo al quarto secolo della nostra era, quando 
da lungo tempo era abituale nella Chiesa la celebrazione della cena (Coppens, 
ivi, 912). 

Non negheremo che nel fondo religioso comune a tutti i popoli si possa¬ 
no trovare le idee madri della preghiera, del sacrificio, dell'efficacia di certe 
pratiche rituali. Ciò prova che la teologia sacramentaria non è poi cosi anti¬ 
umana come pretendono i protestanti. Gli antichi autori ecclesiastici, inclini 
al concordismo, evidentemente hanno esagerato la somiglianza tra le pratiche 
cristiane e quelle che chiamavano le contraffazioni diaboliche di esse. Le dis¬ 
somiglianze sono assai più profonde. 

Quanto alle concezioni teologiche del P. Casel, bisogna pur ammettere 
nel sacrificio della Messa una presenza misteriosa di Cristo e della sua opera, 
per spiegarne Pefficacia salutare. Se si vuole, si potrebbe anche qualificare que¬ 
st’azione presente di Cristo come metastorica e misterica; ma la distanza dai 
misteri pagani è troppo considerevole, per poter stabilire un terreno di con¬ 
fronto e specialmente per scoprirvi un principio di spiegazione. 

I sacramenti cristiani non sono un genere di cose inaudite e create di 
sana pianta. Un mondo assolutamente estraneo agli usi rituali non avrebbe 
nemmeno potuto comprenderli. Ma si deve piuttosto cercarne gli antecedenti 
e le preparazioni nelle pratiche religiose giudaiche, e in questo senso si dirige 
sempre più la scienza moderna che mette in risalto, per esempio, i numerosi 
battesimi e i banchetti sacri dei Giudei. I sacramenti però dimostrano una 
straordinaria originalità anche in rapporto al culto e alla vita religiosa del 
popolo eletto. Più si studiano i documenti e più nel campo dogmatico come pu¬ 
re in quello sacramentale si scopre la trascendenza assoluta del mistero cristiano. 

G. P. 

BIBLIOGRAFIA. - Si veda anzitutto un buon testo di dómmaiica, ad esempio B. 
Bartmann, Manuale di teologia dogmatica , 4 ed., Ed. Paoline, Alba 1956-57. A. D. Sertii.lan- 
gses 11 catechismo degli increduli , S. E. I., Torino 1937 * Una delle migliori apologie dei dommi 
Cristiani. G. Bonomelli, Il giocane studente istruito e difeso nella dottrina cristiana , 11 ed., Que- 
riniana, Brescia 1951. L. Monsabre, Esposizione del dogma cattolico , 4 ed., Marietti, Torino 
1951. Queste due ultime opere, benché già vecchie, non hanno affatto perduto del loro 
valore. Ricco materiale apologetico si può trovare nel D. A. F. C., nel D. T. G. e nelle 
due enciclopedie italiane E. E. e E. C. 




VII 

LA MORALE CATTOLICA 



Almeno quanto la sacra Scrittura e il domina, e forse più ancora, la mo¬ 
rale cattolica fu bersagliata dagli attacchi degli avversari della verità cristiana. 
Da Pascal in poi, i nemici di quelli che essi chiamano volentieri i « casisti », 
non hanno disarmato. Basterebbe citare i nomi di Paolo Bert e di Bayet in 
Francia, di Grassmann, Herrmann, von Hoensbroech e, più recentemente, della 


moglie del feld-maresciallo Ludendorff in Germania. Gli opuscoli e libri dì 
questi ultimi furono diffusi tra il popolo a centinaia di migliaia di copie; le 
polemiche spesso ebbero echi nei tribunali e nei parlamenti. Alcuni di questi 
attacchi sono innegabilmente e unicamente dettati dall'odio contro il cattoli¬ 


cesimo. In alcuni sono soprattutto i pregiudizi che impediscono di vedere la ve¬ 


rità e di farsi una concezione esatta della dottrina morale della Chiesa. Molte 


obiezioni cadrebbero immediatamente se quelli che le propongono avessero idee 
più giuste sulla morale cristiana. La migliore apologetica sarebbe, senza dub¬ 
bio, Un’esposizione oggettiva e positiva dell’etica del cattolicesimo che disgrazia¬ 
tamente non possiamo nemmeno pensare di dare qui, perchè uscirebbe dai li¬ 
miti di quest’opera e supererebbe troppo lo spazio concessoci. D’altronde chi 
lo desidera sinceramente ha tutte le occasioni che vuole d’istruirsi e può 
avere quest’esposizione sistematica nei trattati di teologia e di filosofia morale, 
e anche nella maggior parte dei corsi superiori di religione. Noi ci limiteremo 
ad esaminare brevemente le principali obiezioni più comuni che sentiamo ri¬ 
volgere contro la morale cattolica (1). 


CAPITOLO I. - MORALE E CASISTICA 

1. I metodi della teologia morale, - Le difficoltà opposte dagli avver¬ 
sari della morale cattolica sono desunte quasi esclusivamente dalle opere con- 
secrate alla casistica; opere che sembrano essere l’unica fonte d’informazione. 
Questo è un grave difetto metodologico, perchè la casistica non è affatto tutta 
la morale, non è la morale, ma solo una parte di essa; anzi, vorremmo dire, 
la parte meno elevata. 

(i) Questa trattazione sulla morale cattolica è stata riveduta e aggiornata da D. Luigi 
Morstabilird, Professore di Teologia Morale nel Seminario di Bergamo. A lui si devono 
tutte le note in calce e qualche aggiunta di documenti pontifici nel testo (N. dell’ed. it.). 
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Infatti si distinguono tre modi di trattare la teologia morale: il metodo 
speculativo e scolastico, il metodo ascetico e mistico, e il metodo casistico. 

Solo il primo metodo è propriamente scientifico e bisogna cercare i gran¬ 
di princìpi della morale cattolica proprio nelle opere die seguono il metodo 
speculativo, delle quali la seconda parte della Somma Teologia di San Tom¬ 
maso d* Aquino è tipo ed esempio. 

Per la solidità dei suoi fondamenti, la chiarezza e 1*unità del suo piano, 
l’armonia perfetta delle parti e la finezza dei particolari, la Somma è un’opera 
magistrale, ammirata da tutti quelli che la studiano. Se rinsieme di questa 
grande sintesi non fu mai superato, lo spirito però che la anima non è morto 
col dottore comune. I teologi posteriori a San Tommaso, impregnati del suo 
spirito filosofico, continuarono a costruire sul fondamento posto da lui, e in 
alcune questioni particolari e nell’esame dei dettagli spesso lo superarono. 

Gli autori posteriori al concilio di Trento, allo studio dei princìpi ag¬ 
giunsero quello delle nuove questioni di diritto naturale e della vita econo¬ 
mica, incorporando nelle loro monografie un ricco materiale canonico e pa¬ 
tristico e dimostrando contemporaneamente una stupefacente finezza logica e 
uno sviluppato spirito giuridico e teologico. 1 

I grandi commentari della scuola tomista, come quelli del Caietano e di 
Billuart; le opere dei Gesuiti, come quelle del Cardinal Lugo, del Lessio, Suarez, 
Vasquez, Molina, come pure i trattati moderni di filosofia morale e di diritto 
naturale, non lasciano minimamente l’impressione d’essere poco scientifici. An¬ 
zi è tutto l’opposto! poiché per l’ampiezza e la profondità, per il numero delle 
questioni esaminate e il modo di trattarle, dimostrano una solidità metodologica 
e dottrinale che molti avversari moderni possono invidiare. L'attenzione è rivol¬ 
ta principalmente ai princìpi e i casi particolari vengono esaminati solo per 
illuminare maggiormente le idee fondamentali. Gli avversari della morale 
cattolica citano raramente le grandi opere, mentre proprio queste dovrebbero 
studiare di preferenza per farsi un’idea esatta della morale cattolica. Questa 
morale ha poi il suo prolungamento, il suo complemento e, diremmo, la sua 
perfezione nelle opere di ascetica e di mistica, alle quali con una divisione di 
lavoro divenuta necessaria per l’ampiezza assunta dagli studi, si lasciò l’esame 
dei mezzi per giungere alla perfezione ed elevarsi fino alle vette della vita cri¬ 
stiana, tanto che Linsenmann potè dire che l'ascetica e la mistica sono la vera mo¬ 
rale cristiana. L’essersi esse sviluppate fuori e accanto alla morale in senso stretto, 
non è necessariamente un segno di povertà, ma piuttosto un indice di ricchezza, 
poiché l’aspirazione alla santità e il desiderio della perfezione nel corso dei 
secoli si manifestarono al punto che fu necessario consacrarvi una forma d’at¬ 
tività letteraria speciale e farne l'oggetto d’una scienza indipendente. Anche 
qui gli avversari hanno il grande torto di trascurare questo aspetto della morale 
cattolica, e nelle loro critiche, di non tener conto dell’abbondante letteratura 
ascetico-mistica. 

« Ogni morale che si sviluppa e vuole applicarsi interamente alla vita, 
dice il Padre Brouillard {La casuistique catholique, in Études, 1925, p. 311), 
deve prolungarsi nella determinazione di problemi pratici e nella ricerca di 
soluzioni concrete, cioè in una casistica ». La casistica che applica le leggi e i 
princìpi ai « casi di coscienza », reali o fittizi, per determinare ciò che è permesso 
o proibito, peccato veniale o mortale, è il prolungamento naturale della mo- 


MORALE E CASISTICA 

far' 

rale, come lo è di ogni scienza pratica, per esempio del diritto e della medicina. 
Se la morale è la scienza dei princìpi, la casistica è la scienza, o più esattamen¬ 
te, la disciplina, l'arte delFapplicazione dei principi alle contingenze della vita 
reale, spesso assai complesse. La casistica non è la morale ma il complemento. 
Quelli che non fanno mai della casistica, sono proprio coloro che, dice benissb 
mo Mgr. d'Hulst (Mélange* , t. I, p. 276), che non si impicciano granché della 
morale; per chi crede permesso tutto ciò che giova e che riesce, non ci sono 
casi di coscienza. Per i preti, incaricati del ministero del confessionale e chia¬ 
mati a illuminare con i loro consigli i fedeli, i quali ricorrono a loro, questo 
complemento della morale teorica è indispensabile. Per determinare un caso 
particolare, ciò che è permesso o proibito, non basta la conoscenza generale 
dei princìpi e delle regole, ma bisogna applicarli, dedurne la linea di condotta 
conforme alle situazioni particolari della vita concreta. 

Per poter fare l'applicazione con la massima sicurezza e diminuire il pe¬ 
ricolo d'ingannarsi, è utile riflettere prima sui casi di coscienza che si possono 
porre ed esaminare, e considerare che risposta si debba dare alle possibili dif¬ 
ficoltà. In questo modo il sacerdote acquista una certa destrezza e si abitua 
a tener presenti tutte le circostanze e cogliere subito i diversi aspetti dei casi 
particolari, numerosi nella vita reale. 

2. La morale cattolica minimizza i doveri? - Questi rilievi preliminari in¬ 
dicano già la risposta all'obiezione molto diffusa, che cioè i moralisti cattolici 
tendono a « minimizzare » i doveri, mostrandosi preoccupati solo di determi¬ 
nare ciò che è proibito o permesso, il peccato veniale o quello mortale. Non 
si preoccupano d’altro, si dirà — con un’arguzia che viene attribuita a Tom¬ 
maso Moro — che di far vedere fino a che punto possiamo avvicinarci al pec¬ 
cato senza peccare, così la morale diventa l’arte di discutere con Dio, ars curri 
Beo càvilhndi. Morale bassa, morale comune, che enuncia il minimo delle ob¬ 
bligazioni strettamente imposte al cristiano e che trascura deliberatamente la 
cura di condurre alla perfezione. 

Tale tendenza della casistica è l’effetto dello scopo che si prefiggono i 
manuali che se ne occupano; quello cioè di preparare i seminaristi e i sacer¬ 
doti occupati nel ministero alla pratica del confessionale. Questo spiega come 
si badi meno alla perfezione da raggiungere che al peccato da evitare. Il con¬ 
fessore deve sapere che cosa deve proibire e che cosa può permettere; conoscere 
la linea che ogni atto morale deve rispettare per non essere malvagio, la linea 
del dovere e della stretta obbligazione. Ogni vero comandamento suppone una 
linea precisa, che la casistica si propone di scoprire, al di qua della quale c'è 
disobbedienza e quindi insufficienza morale. Una morale che intende seriamente 
la nozione del dovere, non può imporre un'obbligazione non sufficientemente 
dimostrata; una morale cosciente della malizia e delle conseguenze del peccato 
mortale non può trattare alla leggera la questione della gravità del peccato. 
Lo si voglia o no, il dovere resta sempre il nerbo della moralità e fissare la 
linea di demarcazione tra ciò che è permesso e ciò che è proibito, il peccato 
veniale e quello mortale, stabilire il minimo delle esigenze imposte anche ai 
più deboli, non significa lasciare il resto alla discrezione o al beneplacito di 
ciascuno, come mettere le fondamenta non significa che la casa sia finita. Come 
il medico si rallegra già quando crede di aver salvato un malato dalla morte e 
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rimette a quando il pericolo sarà superato definitivamente e il paziente sarà 
stato strappato alla malattia, la cura per assicurare la perfetta sanità al suo 
cliente; allo stesso modo il medico delle anime in un certo senso può già respi¬ 
rare quando il penitente vuol rinunciare al peccato grave, che lo fece indegno 
deiramicizia con Dio e uccise in lui la vita soprannaturale; penserà poi a 
condurre il penitente alle vette della vita morale, quando l’avrà strappato 

al peccato. 

Nelle opere di casistica non bisogna cercare ciò che gli autori non vollero 
mettervi, e che d’altronde non sarebbe al suo posto. Il sacerdote consulta i 
suoi manuali per sciogliere i casi dubbi, non per trovare delle considerazioni 
sulla virtù e sui motivi di praticarla. Se il confessore ha bisogno per sè o per 
i suoi penitenti di queste considerazioni, le potrà attingere da quelle altre ope¬ 
re, che si trovano nella biblioteca di qualsiasi sacerdote. 

1 Non dimentichiamo che è già molto ottenere dalla generalità degli uomi¬ 
ni che si astengano da tutto ciò che è proibito, anche solo sotto pena di peccato 
mortale. Rousseau fa notare che i libri sopportano anche la morale più severa; 
ma che nella vita reale il meglio è spesso nemico del bene. I teologi cattolici 
per il loro contatto con la vita, e più ancora per la pratica del confessionale 
e le confessioni che vi ricevono e per l’influsso che esercitano sulle anime specie 
con le loro istruzioni e i consigli, sono portati a tener conto della realtà e delle 
sue esigenze, più che non i pastori o i teologi protestanti, i quali non conosco¬ 
no il ministero della confessione nè la direzione individuale delle anime, e si 


possono quindi accontentare di considerazioni più generali e forse più elevate, 
ma, per il fatto stesso, più sterili e senza grande influsso sulla pratica della vita, 
come anche molti autori protestanti non esitano ad ammettere. 

Nella vita morale d’ogni uomo sorgono conflitti tra il dovere e Fin ter esse, 
tra le fredde esigenze della ragione e i caldi appelli del cuore, tra l'imperativo 
categorico della legge e le sollecitazioni pressanti della passione. I casisti pen¬ 
sano a questi conflitti, quando propongono soluzioni che ad alcuni possono 
sembrare molto larghe, e quando « minimizzano » i doveri. D’altronde nella 
guida delle anime i direttori di coscienza si trovano spesso davanti a un con¬ 
flitto più generale: non si deve temere che l’imposizione di un dovere difficile, 
quando non è completamente certo, non risospinga il peccatore pentito sulla 
via del vizio? Finché un’obbligazione non è certa e la sua esistenza non è debi¬ 
tamente provata, il confessore si deve guardare dail’irnporla; responsabile della 
salute delle sue pecorelle, eviterà con cura le obbligazioni ingiustificate o spro¬ 
porzionate. « Che responsabilità, — dice il Cardinal Verdier, — se di fronte 
alla salute eterna (la morale teologica) imponesse a un'anima pesi praticamente 
insopportabili! Essa vuol aiutare in tutto l’uomo a salvarsi, e per questo essa 
ha un vero obbligo, almeno in una certa misura, di accostare il dovere fino 
all'ignoranza e alla debolezza dell’uomo ». È per questo che in molti casi s'ac¬ 
contenta d’un minimo d’esigenze, su cui non transige, e per questo « minimiz¬ 
za », se così vogliamo dire, i doveri da imporre a tutti e a ciascuno (2). 


(2) A proposito di questa obiezione può tornare utile il richiamo a quanto, ne 1 
1896, il Card. Capecelatro scriveva nella introduzione al suo libro: Le virtù cristiane: « Que¬ 
sto nobilissimo terna della morale cattolica lo si può guardare in due modi differenti. 
Il primo modo si ha quando altri scrive di teologia morale, ed esso serve soprattutto alla 
retta e salutare amministrazione del^Saeramento della Penitenza; onde si può dire libro 
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CAPITOLO II. - l FONDAMENTI DELLA MORALITÀ 

1. Morale soprannaturale. - La morale cattolica si presenta come sopran¬ 
naturale, interamente basata sul domina dell'elevazione dell'uomo a un ordine 
superiore alla natura, e con le sue leggi mira solo a regolare la vita sopranna¬ 
turale. La natura umana non viene ad essere negletta? I doveri religiosi non 
preoccupano il cristiano fino a stornarlo dai suoi doveri naturali o a metterli 
in secondo piano? 

La preoccupazione del soprannaturale potrebbe forse spingere l’uomo a 
trascurare i suoi doveri naturali, se ci fosse opposizione tra Bordine sopranna¬ 
turale e la natura, il che assolutamente non è. È un principio fondamentale 
della teologia della grazia che la grazia non distrugge, ma suppone la natura: 
gralia naturarti supponìt. Tanto la natura che l’ordine soprannaturale sono 
l'opera di Dio e quindi la natura non può essere cattiva, nè può esserci contrad¬ 
dizione tra la natura, opera di Dio, e l'ordine soprannaturale, egualmente opera 
di Dio. La morale cattolica comprende tutta la morale naturale e non è possi¬ 
bile essere cattolici perfetti quando non si è uomini perfetti, onde per vivere 
da cristiani bisogna cominciare a non trascurare alcun dovere naturale* I doveri 
religiosi sono soltanto una parte delle obbligazioni imposte ai cristiani, sono 
una delle tavole della legge. Il cristianesimo ci comanda la carità e la bontà 
verso il prossimo, la pratica della giustizia verso tutti, il rispetto della verità 
e dell’onore altrui, l'esatto adempimento dei doveri del nostro stato. II Dio 
che ci ha creati è anche il Dio che ci ha elevati all'ordine soprannaturale e 
non può contraddirsi nelle sue opere; facendoci partecipi d'una vita superiore 
non ci ha tagliati dalla vita puramente umana; imponendoci doveri nuovi e 
d'un altro ordine, non ha rinunciato ai diritti che ha sopra di noi come Crea¬ 
tore; divenendo cristiani non abbiamo cessato di essere uomini, e per raggiun- 


proprio dei sacerdoti. Libro prezioso che sottilmente e profondamente scruta soprattutto 
la scienza dei vizi e l’applica ai casi molti e diversi della coscienza. Benché si occupi inci¬ 
dentalmente del bene da fare, il suo primo pensiero si volge al male da fuggire. 

L’altro modo di considerare la morale cristiana consiste nello studiare la parte po¬ 
sitiva, e per questo rispetto essa potrebbe chiamarsi la scienza del bene o piuttosto la 
scienza della virtù. Or anche cotesta scienza non è mancata nella Chiesa del Signore, 
benché sia più facile trovarla sparsa qua e là negli scritti dei Padri e dei Teologi anziché 
unita in un sol libro, come è avvenuto dal secolo XIII in poi, di quella che ho chiamato 
la scienza dei vizi. Se alcuno ce la desse nei nostri tempi ringiovanita e accomodata alle 
presenti condizioni di vita, certo farebbe un gran bene ». 

Queste osservazioni di Capecelatro rispondono purtroppo almeno in gran parte a 
verità. I moralisti infatti, nella esposizione della dottrina morale, si sono preoccupati 
quasi esclusivamente di essere di aiuto ai confessori nell’esercizio del ministero delle con¬ 
fessioni ed hanno trascurato la parte positiva che al sacerdote stesso sarebbe di grande uti¬ 
lità sia nella stessa amministrazione del sacramento della Penitenza, come nella pre¬ 
dicazione. 

In questi ultimi tempi però, pur non trascurando la formazione di buoni confessori, 
la teologia morale si è curata e va curandosi di più anche dell’aspetto positivo, seguendo 
specialmente le orme di S. Tommaso. 

Tra gli autori che più hanno insistito sulla necessità di dare alla Teologia morale 
un carattere più positivo, o che hanno anche tentato un qualche saggio di questa espo- 

74 - Enciclopedia apologetica... 
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' gere il fine ultimo e soprannaturale dobbiamo cominciare ad osservare la legge 
naturale. Un cristiano che s'accontentasse di dire le sue preghiere, andare a 
messa e ricevere i sacramenti senza pensare ad essere buono, caritatevole, edu¬ 
cato, gentile e giusto, sarebbe un misero cristiano. I moralisti cattolici non sono 
forse unanimi itelTin segnare che i doveri di giustizia e di carità hanno la pre¬ 
cedenza sui doveri religiosi, che la necessità di soccorrere il prossimo dispensa 
dal compiere i doveri di religione in senso ristretto, come per esempio dall'ob- 
bligo di assistere alla messa la domenica? Se la pratica devota e gli esercizi di 
pietà non sono accompagnati da un serio sforzo per correggere i propri difetti, 
per vincersi, per essere buoni, non si merita di essere chiamati uomini religiosi. 
Il tipo della bigotta che non manca a nessuna benedizione, dice rosari, fa la 
via crucis e corre ai luoghi mete di pellegrinaggi, ma non sa dominare la pro¬ 
pria lingua, e prova piacere a far sorgere sospetti sull'onore del prossimo, non 
è l'immagine, ma la caricatura della persona religiosa. L'annettere troppa im¬ 
portanza agli esercizi di pietà e alle pratiche devote, senza darsi pensiero della 
giustizia e della carità verso tutti, significa che si è indietro nella via della 
santità. Quando si guarda troppo esclusivamente al cielo trascurando i mezzi 
naturali per procurare agli uomini la felicità di quaggiù, non ci possiamo 
dire animati dallo spirito veramente cristiano, che spira attraverso il vangelo. 

Vogliamo sapere dalle stesse labbra del suo fondatore quale è il vero spi¬ 
rito del cristianesimo? Rileggiamo il capitolo 25 di san Matteo dove Cristo 
stesso descrive il giudizio finale: n Quando verrà il Figlio dell’uomo nella sua 
gloria, e tutti gli angeli saranno con lui, allora sederà sul suo trono glorioso. 
E tutte le genti saranno radunate davanti a Lui, e separerà gli uni dagli altri, 
come il pastore separa le pecore dai capri; e porrà le pecore alla sua destra, 
e i capretti alla sinistra. Allora dirà il Re a coloro che sono alla sua destra: 
"Venite, o benedetti del Padre mio, prendete possesso del regno che vi sta pre¬ 
parato sin dalla creazione del mondo, perchè ebbi fame e mi deste da mangia¬ 
re; ebbi sete, e mi deste da bere; ero forestiero e mi ricoveraste; ignudo, e mi ri- 


zione positiva, segnaliamo : F. Tillmann, Il Maestro chiama, Morcelliana, Brescia 1940. 
E * un compendio di Morale cristiana destinato ai « laici seri » e avente come scopo di 
« ridare all’esposizione della morale cattolica un carattere decisamente teologico... presen¬ 
tandola meno come un assieme di leggi da osservare che come un complesso di esigenze 
derivanti da un duplice fatto fondamentale : il bisogno che l’uomo ha di attuare nella 
propria vita un ideale per realizzare il proprio valore di persona ; il fatto positivo che, nel¬ 
l'ordine attuale di Provvidenza, l’ideale unico posto da Dio all'uomo, è l’imitazione so¬ 
prannaturale di Cristo, il modello divino » (Dalla prefazione). E. Mersch, Morale et corps 
mystique , Desclée de Br., Paris 1941. Vi sono trattate però solo alcune questioni- J. Leclerc&, 
Vinsegnamento della morale, (Traduzione dal francese), Ed. Paoline, Alba 1951. L'A., par¬ 
tendo dalla constatazione di una crisi che esiste oggi nel campo della morale, tenta di 
individuarne le cause e di suggerire i rimedi* Un saggio del come, secondo FA., potreb¬ 
be essere impostata la esposizione della dottrina morale, ci è offerto da lui stesso nei quat¬ 
tro volumi di : Essais de Morale catholique , Parigi 1950 ; trad. it. presso Ed. Paoline, Alba. 
N. Bussi, Come presentare la morale cristiana oggi, nel volume: Orientamenti Pastorali, Morcel¬ 
liana, Brescia 1950, pp. 67-83. L’A. riassume le esigenze della presentazione della mo¬ 
rale cristiana oggi nei seguenti caratteri: dev'essere più cristiana, più umanistica, più 
personalistica, più comunitaria. G. B. Guzzetti, Morale per « modelli », in La Scuola Catto¬ 
lica, 1953, pp. 81-96. G. Gilleman, Le primat de la charìté en Théologk morale, Desclée 
de Br., Paris 1952. 


1 


FONDAMENTI DEI,LA MORALITÀ 


vestiste, in prigione e mi veniste a trovare”. Allora i giusti gli diranno : "Signore, 
quando mai t’abbiamo veduto affamato e t'abbiam dato da mangiare, assetato e 
t’abbiam dato da bere? Quando t’abbiam veduto forestiero e ti abbiamo ricovera¬ 
to, o ignudo e ti abbiamo rivestito? Quando ti abbiam veduto infermo o in pri¬ 
gione e siamo venuti a trovarti?” E il Re risponderà: ”In verità io vi dico, che 
quando avete fatto ciò a uno dei più piccoli tra questi miei fratelli, l’avete 
fatto a me”. 

Allora dirà anche a quelli di sinistra: ”Andate via da me, o maledetti, 
al fuoco eterno, che è stato preparato per il diavolo e per gli angeli suoi. Per¬ 
chè ebbi fame, e non mi deste da mangiare; ebbi sete, e non mi deste da bere; 
ero forestiero e non mi ricoveraste; ignudo, e non mi rivestiste; infermo e in 
prigione, e non mi visitaste”. Anch’essi allora diranno: "Signore, quando ti 
abbiamo veduto affamato, o assetato, o forestiero, o ignudo, o infermo, o in 
prigione, e non ti abbiamo assistito?” E risponderà loro: ”In verità vi dico, 
che quando non l’avete fatto a uno dei più piccoli tra questi, neppure a me 
l'avete fatto”. E se ne andranno costoro al supplizio eterno, e i giusti alla vita 
eterna ». Cosi dunque, nota uno tra i massimi autori spirituali moderni, « dalla 
stessa bocca di Gesù noi sappiamo che la sentenza che deciderà della nostra 
sorte eterna, sarà stabilita sulhamore che avremo avuto per Gesù Cristo nella 
persona dei nostri fratelli. Quando compariremo davanti a Lui neirultimo 
giorno, Cristo non domanderà se abbiamo molto digiunato, se siamo vissuti 
nella penitenza, se abbiamo passato molte ore nell’orazione; no! Ma se abbiamo 
amato e assistito i nostri fratelli. Gli altri comandamenti non sono certamente 
lasciati da parte, ma il loro adempimento non sarà servito a nulla, se non 
avremo osservato il precetto; tanto caro a Nostro Signore da farne il suo coman¬ 
damento, di amarci scambievolmente » (Marmion, Cristo vita deU’anima, 7 
ediz., Milano, 1940, p. 508). 

Ecco dunque il vero precetto fondamentale del cristianesimo, il vero spiri- 
rito della morale cristiana: amare il prossimo e fargli del bene. Cristo stesso 
non disse d’altronde che l’amore del prossimo è il compendio della legge e 
il segno che distingue il vero cristiano? « Da questo tutti conosceranno che 
siete miei discepoli, se avete amore l’un per l’altro » (Gv. 13, 35). Non si dica 
che molti cattolici non praticano questa raccomandazione del Salvatore e sem¬ 
brano annettere più valore alle preghiere e agli altri esercizi di pietà, che alla, 
pratica della carità. Anche se così fosse, risponderemmo che non si può giudi¬ 
care una dottrina da ciò che fanno gli uomini, nè secondo il modo di molti 
nel praticarla, ma secondo quello che è in se stessa e nello spirito di colui che 
l’ha proposta e insegnata. Del resto, nonostante le deficienze di molti aderenti, 
è ancora nel cattolicesimo che si trova la pratica più frequente e più intensa 
della carità. Osservate coloro che professano la perfezione cristiana, i religiosi 
e le religiose: quale fioritura di opere di carità più diverse! cura degli amma¬ 
lati, del vecchi e degli orfani, insegnamento di tutti i gradi, cura ininterrotta 
per rimediare alle miserie dell’anima e del corpo! Per conoscere il vero spirito 
della morale cattolica, non è più logico esaminare la vita di quelli che fanno 
professione di praticarla fino alla perfezione, anziché stornare gli occhi da essi 
per fissarli unicamente sui tiepidi e su coloro che mancano? 


Per essere perfetti cristiani e praticare la morale cristiana, bisogna quin¬ 
di sforzarsi prima di tutto d’essere uomini perfetti. L’essere cristiani ci obbliga 
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a compiere i doveri naturali meglio di quanto non si farebbe per motivi pura¬ 
mente naturali; di fatto pochi uomini sono così perfetti come i santi. San 
Paolo, sant'Agostino, san Vincenzo de' Paoli, san Giovanni Bosco, il Padre 
Damiano, non sono forse veri tipi d'uomini e modelli d’umanità? E Cristo 
stesso, il cristiano per eccellenza, non fu chiamato il più bello dei figli degli 
uomini? (1). 

2. La mortificazione e la rinuncia. -Potrebbe sorgere la tentazione d’op¬ 
porre a queste considerazioni la necessità della mortificazione e della rinuncia, 
parte essenziale della morale e dell’ascetismo cristiano. I trattati di spiritualità 
non ripetono continuamente che bisogna vincere e dominare la natura ed 
estirparne i moti? Basta riflettere al seguente passo dell'Imitazione (lib. Ili, c. 
LIV, n. 3), sui moti della natura e della grazia: « quanto più si riesce a vincere 
la natura, tanto più abbondante la grazia si effonde in noi ». Osserviamo però 
che l'autore de.IV Imitazione qui non prende la parola natura nel senso proprio 
e filosofico, non la considera in se stessa come usci dalle mani del Creatore, 
ma pensa alla natura decaduta, ferita dal peccato, indebolita dalle cattive abi¬ 
tudini, dal peccato e dal vizio. È difficile conciliare il disprezzo con cui alcuni 
autori spirituali parlano talvolta della natura con la sana dottrina delia teologia 
cattolica. Alcuni autori ascetici forse non si preoccupano abbastanza del rigore 
filosofico nell’enunciare le loro dottrine. Ciò è molto deplorevole, ed è augu¬ 
rabile che anche i trattati ascetici si preoccupino di più dell’esattezza dei con¬ 
cetti teologici e filosofici. 

Tuttavia occorre evitare le esagerazioni. Rinuncia e mortificazione non 
sono sinonimi di distruzione della natura, diremmo anzi il contrario. In realtà 
che cosa si vuole ottenere con la mortificazione se non l’estirpazione delle cat¬ 
tive tendenze, la distruzione di tutto ciò che ci rende meno liberi, meno buoni 
e, in una parola, meno uomini? Ciò significa che la mortificazione e la rinun¬ 
cia hanno un fine positivo, quello di renderci migliori e più uomini. 

Si potrebbe anche osservare, che mortificazione è una parola mal scelta 
e sarebbe meglio, come osservò molto bene un autore recente, chiamarla 
vivificazione, « poiché si lotta contro la natura solo per fortificarla, si purifica 

(i) Le surriferite osservazioni sono quanto mai opportune poiché non si può par¬ 
lare di una vera formazione soprannaturale senza che alla base vi sia una soda forma¬ 
zione umana. Però è anche necessario insistere nel far comprendere che la morale cristiana 
esige un atteggiamento diverso da quello della morale puramente naturale o umana. La 
materialità deirosservanza potrà anche essere identica, ma non lo spirito che la informa. 
Per esempio, il passo di S. Matteo (25, 35 ss.) « ebbi fame... », prende un significato ben 
diverso se interpretato da uno dei così detti filantropi, a tinta massonica, del secolo scorso ; 
ovvero da un marxista che si ostina ad asserire che G. Cristo fu il primo socialista o co¬ 
munista; oppure da un cristiano, I primi non vi vedranno altro che il buon cuore di un 
saggio che fa appello alla pratica della misericordia; il cristiano invece rifletterà a quella 
a cristificaziòne dei fratelli » (Plus) che è ben marcata da quel : « lo avete fatto a me ». 
I primi non penseranno che a un dovere di solidarietà umana, il cristiano invece cre¬ 
derà nella solidarietà soprannaturale del Corpo mistico di Cristo. E’ importante cioè 
che, mentre si mette in giusta luce l’aspetto umano della morale, non si dimentichi nè 
si sottovaluti quello cristiano. Solo dall’armonica combinazione dei due elementi si ha 
la morale perfetta, quella umano-divina. Questi pensieri sono ampiamente e ripetuta- 
mente sviluppati da G. Leclercq, nel volume: Uinsegnamento della Morale . 
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e si sopprime solo per rendersi più capaci di opere feconde e di vita» (P. 
Bureau, Uindiscipline des meurs, Parigi, 1920, p. 330). Il giardiniere taglia i 
getti selvatici e i succhioni non per uccidere la pianta, ma per fortificarla, per 
evitare un inutile spreco di linfa, per ottenere cespugli e alberi più robusti, frutti 
e fiori più belli. Allo stesso modo la mortificazione distrugge le escrescenze dei 
sensi onde perfezionare la volontà, agisce sulla natura per purificarla e forti¬ 
ficarla, per evitare un inutile spreco di forze e rendere l’uomo capace di pro¬ 
durre abbondanti frutti di vita e di opere. La mortificazione mira a rendere 
1’uomo meno schiavo della passione e farlo più libero. Ora quanto più Tuomo 
è libero tanto più si può sviluppare la sua personalità e quando la pratica del 
bene gli sarà diventata una specie di seconda natura, la libertà sarà completa, 
la personalità potrà espandersi in tutta la sua perfezione. È dunque vero che 
la mortificazione non tende a distruggere la natura, ma a svilupparla, e sarebbe 
meglio chiamarla vivificazione (2). 


3 , Morale dell’aldilà. - La morale cattolica è una morale dell’aldilà, che 
invita, anzi obbliga il cristiano a fissare costantemente lo sguardo sulla vita 
futura e distoglie Puomo da quella presente, mostrandosi così nemica di ogni 


progresso. 

È vero che il cristiano deve preoccuparsi più della salute eterna, della 
gloria di Dio e della beatitudine celeste nell’altro mondo che di qualsiasi altra 
cosa; ma ciò non comporta che si debbano trascurare i beni terrestri. La Chiesa 
stessa c’invita a servirci dei beni temporali, purché non in modo da perdere i 
beni eterni: Sic transeamus per bona temporalia ut non amittamus aeterna 
(Orat. Miss., Ili Dom. p. Pent.). La Chiesa riconosce alle cose terrestri il valore 
d’un bene reale, e deve riconoscerlo per non contraddire le sue stesse defini¬ 
zioni dommatiche. Ogni volta che nei secoli gli eretici attaccarono bordine na¬ 
turale, la Chiesa proclamò solennemente che la vita presente è un bene, e con¬ 
dannò il dualismo gnostico e il rigorismo montanista. Il concilio di Gangres, 
del secolo quarto, difese il matrimonio, la ricchezza e il lavoro, contro le esa¬ 


gerazioni di asceti esaltati; il concilio Vaticano mise in rilievo i vantaggi e il 
senso religioso delle belle arti e delle scienze (Denz. 1799). Del resto questa 


(a) L’argomento è di viva attualità ed è importante che venga messo ben a fuoco 
perchè non mancano indizi di sfasature. Quando ad esempio, nel 1945 la rivista Vìe Spi¬ 
rititene provocò un'inchiesta fra i suoi lettori sul tema : « verso quale tipo di santità ci in¬ 
camminiamo », alcune risposte (cfr. Vie Spirituelle , febbr. 1946) furono alquanto sconcer¬ 
tanti, Dall 5 insieme infatti risultò che ciò che si aspetta oggi dalla santità è l’esaltazione 
dell’uomo ; che i concetti di sacrifìcio, di mortificazione, di penitenza, non hanno molta 
presa sull’anima moderna. I santi di domani, più che penitenti dovranno essere i re del 
creato. Il dovere ha una importanza secondaria di fronte all’amore. I voti e la vita reli¬ 
giosa non godono di molta stima, ecc. Un tema che affascina molto i nostri contemporanei, 
specialmente i giovani, è quello dell’umanesimo cristiano, oggetto di molti scritti in questi 
ultimi anni. Nessuno nega il molto di 'vero che vi è in questo atteggiamento più positivo 
e più ottimistico ; è però necessario che venga salvato quel sano equilibrio che, mentre esal¬ 
ta i valori positivi, non misconosca gli aspetti umilianti, quali il peccato originale e perso¬ 
nale con i relativi detriti e il conseguente dovere della lotta, della rinuncia, della sequela 
di Cristo nella sofferenza e nell’umiliazione. Il tutto e il nulla di S. Giovanni della Croce, 
conservano sempre la loro ragione d’esistere e, più ancora, la conserva quell ’abneget se- 
metipsum del Vangelo. 



1174 


LA MORALE CATTOLICA 


posizione è una esigenza dei princìpi cattolici. Il dogma della creazione del 
mondo da parte di Dio (tanto del mondo materiale quanto di quello spiritua¬ 
le), la parola di Dio dopo la creazione, attestante che tutte le cose create sono 
buone, il comandamento divino di lavorare sei giorni la settimana e di ripo¬ 
sarsi il settimo, tutto ciò esclude una concezione pessimistica di questo mondo 
e non è conciliabile con un’opposizione di principio ai beni materiali e al- 
Fattività profana o terrestre. La morale cattolica riconosce un peccato nel fur¬ 
to e nel danno causato volontariamente ai beni materiali; anzi la quantità del dan¬ 
no le serve come criterio per determinare la gravità del peccato contro la giustizia. 
Non è questa una prova evidente che la Chiesa annette un grande valore mo¬ 
rale alla proprietà, ai beni terrestri e all’attività economica? Il fatto che essa 
esalta la povertà volontaria non si oppone affatto a questa dottrina. Anzi, se 
loda altamente la rinuncia ai beni terrestri, cui riconosce il carattere d’un sacri¬ 
ficio eroico, che osa chiedere solo a una schiera eletta, ciò significa che questi 
beni non sono disprezzabili, nè cattivi per se stessi, diversamente dovrebbe 
esigere da tutti la rinuncia. È eroica solo la rinuncia a beni importanti. 

A questo riguardo la storia parla un linguaggio eloquente. In tutti i tempi 
la Chiesa contribui potentemente al progresso delle scienze e delle arti profa¬ 
ne, e non soltanto tollerò Fattività terrestre, ma la permise, Fincoraggiò e la 
benedisse. Senza alcun rimorso di coscienza, i preti e i monaci furono custodi 
della cultura classica, praticarono le belle lettere, scrissero poemi e cronache, 
coltivarono campi, giardini, vigne, esercitarono arti e mestieri. Più di una volta la 
Chiesa concesse indulgenze alla costruzione di strade e di ponti, e insigni privilegi 
alle università e alle scuole non solo di scienze sacre, ma anche delle scienze 
profane. Il rituale contiene formule di benedizione per librerie e macchine 
tipografiche, biblioteche, archivi, scuole, navi, ferrovie, veicoli, aeroplani, pon¬ 
ti, strumenti per spegnere gli incendi, sismografi, altiforni, fornaci di calce e di 
mattoni ecc. Se avesse una morale opposta alle cose della terra e alle occupa¬ 
zioni profane, la Chiesa come potrebbe implorare le benedizioni di Dio su og¬ 
getti che non hanno nessuna utilità diretta per l’aldilà, ma servono solo alla 
vita terrena dell’uomo? ( 3 ). 

4 . La speranza e il timore in quanto moventi d’azione. - Il cristiane¬ 
simo, appellandosi alla speranza in una ricompensa celeste e al timore delle 

(3) Il problema non appena della conciliabilità dell’uso dei beni terrestri con la 
tendenza al fine ultimo, ma del positivo apporto di questi beni, come una disposizione 
ottima allo sviluppo della santità personale, è stato ampiamente trattato in questi ultimi 
tempi, in una serie di studi, quali, ad esempio : G. Maritain, Umanesimo integrale , Studium, 
Roma 1946; Mouroux, Il senso cristiano dell'uomo, Morcelliana, Brescia 1948; C. Moeller, 
Umanesimo e Santità , Morcelliana, Brescia 1950; G. Thtls, Teologia delle realtà terrene, 
Ed. Paoline, Alba 1951 ; ecc. 

Una prova poi evidente del come la morale cattolica non si oppone al benessere, 
anche materiale, dell’uomo, ma che anzi lo favorisce positivamente e lo incrementa, è 
data dalla dottrina sociale della Chiesa, così insistentemente predicata dagli ultimi ponte¬ 
fici. Anche recentemente Pio XII, nel discorso tenuto il 14 maggio 1953 alle A.G.L.I. 
di Roma, mettendo in guardia gli operai contro le lusinghe di coloro che li esortano a 
non guardare il cielo ma a procurare di formarsi, con qualsiasi mezzo, il paradiso quaggiù, 
ricordava (commemorando la Rerum novarum di Leone XIII) che : « Fuso dei beni tempo¬ 
rali è necessario all’esercizio della virtù », e soggiungeva : « Mentre Leone XIII lanciava 
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pene deir inferno, si propone moventi immorali d’azione e fa il bene ed evita 
il male non per se stessi, ma solo per pagare il prezzo della felicità personale 
nell’aldilà; invece di regolarsi coll’apprezzamento del bene morale e col sen¬ 
timento del dovere, il cristiano si lascia condurre da un sentimento d’egoi¬ 
smo e mira al suo bene personale. Concezione poco elevata, morale dell'interesse, 
mentalità da mercenari e da spiriti mercantili, che dà solo per ricevere: io 
faccio il bene per meritare la felicità celeste, fuggo il male per evitare le pene 
dell’infernoI Questo è l’opposto della vera moralità, il capovolgimento della 

scala dei valori 

La speranza della ricompensa e il timore delle pene possono sembrare 
e sono di fatto un movente meno elevato della preoccupazione del dovere e 
dell'amore disinteressato. Però, anche se non sono il movente più nobile, non 
possono tuttavia venire qualificati come immorali, poiché non ci può essere 
immoralità nel conformarsi alle intenzioni del legislatore divino. Ora Iddio, 
supremo legislatore, alle sue prescrizioni aggiunge la sanzione d’una ricompensa 
o d’una punizione, per indurre più efficacemente l’uomo a osservare i coman¬ 
damenti e allontanarlo più sicuramente dal trasgredire le leggi, come del resto 
fa anche il legislatore umano. Perciò l’uomo che, in vista della ricompensa e del 
timore della dannazione eterna, si muove a praticare seriamente la virtù, 
si conforma alFintenzione del legislatore divino, agisce bene ed ha la volontà 
conforme a quella di Dio. 

Una morale disinteressata può sembrare più nobile e più elevata, ma ripo¬ 
sa interamente sopra un'astrazione metafisica, e presenta l’inconveniente d’essere 
fatta per degli esseri fittizi, non per uomini di carne e sangue. Voler « purifi¬ 
care » l’idea del dovere da ogni considerazione eudemonistica, tentare di eli¬ 
minare dalla morale ogni preoccupazione di felicità personale, urta contro i 
fatti più elementari della vita psichica, e il tentativo trascina alla rovina la mo¬ 
ralità strappandola dal suolo dove cresce naturalmente. 

Innanzitutto, questo tentativo, non tien conto del fine dell'uomo. Se 
Fucino di fatto è destinato a sopravvivere nell’aldilà, a glorificare Dio nell’eter¬ 
nità e a trovare cosi la beatitudine personale, non potrà far astrazione da questo 
destino. In chi crede nell’immortalità dell’anima, l’idea dell’eternità produce 
necessariamente una profonda impressione, ed è un naturale stimolo per il 
credente a praticare il bene e a tenersi lontano dal male. Se i critici della mo¬ 
rale cristiana si dicono contrari a ogni idea di sanzione, di ricompense e di pene 
nell'altro mondo è sempre perchè non credono che la vita personale continui 
nell'aldilà. 

Inoltre una morale assolutamente disinteressata non tien conto della natu¬ 
ra umana, poiché nulla è tanto generale, universale, e più umano del desiderio 
di felicità. In tutti i suoi atti l’uomo cerca il proprio bene, e la volontà viene 
mossa solo dal miraggio di conseguire un bene. 

Queste due considerazioni spiegano come la condotta morale e la felicità 

Usuo grido di verità e di giustizia nella questione operaia, voleva che gli uomini, e parti¬ 
colarmente i lavoratori, stessero con ambedue i piedi sulla terra. Quaggiù essi dovevano, 
come cristiani, occuparsi del vero ordine. Tuttavia Fuomo, creato e salvato da Dio, non 
può avere i due piedi sulla terra, senza tenere lo sguardo volto verso Dio, verso il fine 
della vita umana... », perchè «...un vero ordine umano quaggiù non può essere perfetto 
nè perfettibile, se non si indirizza verso Fai di là ». 
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personale debbano essere intimamente, naturalmente e necessariamente con¬ 
nesse. Per necessità della sua natura l'uomo aspira alla felicita perfetta cbe può 
soddisfare il suo desiderio del bene supremo e della beatitudine. L’osservan¬ 
za della legge morale conduce necessariamente alla beatitudine e l’uomo non 
può volere l’una senza insieme volere l’altra. Se invece fosse possibile osservare 
fedelmente la legge morale senza il miraggio della beatitudine, la legge morale 
sarebbe un’insieme di prescrizioni antinaturali, di comandamenti tragicamente 
draconiani, che costringerebbero gli uomini ad agire contro la loro natura. 

Non invano Dio ha annesso una sanzione alle sue leggi e vi ha aggiunto 
il miraggio di ricompense o di pene, perchè la vita ha circostanze tali in cui 
solo questa prospettiva può essere il movente efficace e la considerazione unica 
capace di conservare l’uomo nella via della virtù e tenerlo lontano dal vizio. 
Di fronte alle sollecitazioni delle passioni, all’esca del male che oscura la ragio¬ 
ne, alla seduzione della tentazione, l’idea della ricompensa e del timore talvolta 
può essere l’unica considerazione che impressioni l’anima e che offra l’unico 
punto di appoggio al nostro povero essere umano. Non dimentichiamo che 
l’uomo non è un puro spirito, ma che ha anche un corpo, fatto di carne e ossa, 
con un violento appetito sensitivo e moti passionali. Nella vita vi sono momenti 
in cui occorre far appello a tutti i motivi di praticare il bene e fuggire il male; 
non solo ai moventi più limpidamente ideali, ed elevati, ma anche a motivi 
che possono sembrare meno nobili, ma che sono più efficaci, perchè più umani. 

La varietà dei motivi proposti all’uomo dalla morale teista per la pratica 
del bene e per la fuga del male, si adatta a tutte le circostanze in cui si può 
trovare ed è una conferma della verità della morale stessa, alla quale conferisce 
una solidità che invano si cercherebbe negli altri sistemi d’etica, dai motivi 
unilaterali d’azione, astratti e senza forza. La morale teistica è efficace perchè 
risponde bene alla natura. 

Appunto perchè perfettamente adatta alla natura umana questa morale 
ha prodotto tanti frutti di bene nel corso dei secoli e, a questo riguardo, la 
dottrina cristiana sostiene vittoriosamente il confronto con i sistemi morali, che 
pretendono d’essere più nobili, perchè più disinteressati. 


Come abbiamo detto, il tentativo d’eliminare dalla vita morale qualsiasi 
aspirazione alla felicità personale è destinato al naufragio, perchè non tiene 
conto dei fatti più elementari della vita psichica e trascina fatalmente alla 
rovina della moralità. Simile tentativo è anche psicologicamente inattuabile 
perchè l’uomo può volere solo ciò che vede come bene proprio. Supponete 
qualcosa che in nessun modo sia un bene per l’uomo; l’uomo non potrà volerlo. 
Un atto di volontà assolutamente disinteressato, cioè che non presenta nessun 
rapporto di bene per noi, è psicologicamente impossibile. L’uomo tende neces¬ 
sariamente alla felicità perfetta, alla beatitudine, e nulla è più naturale di 
questo desiderio di felicità. Proprio per questo motivo Dio vuole che deside¬ 
riamo il deio e temiamo l’inferno. Perciò una morale che non tenga conto del¬ 
l’aspirazione alla felicità, non è solo irreale, astratta e inefficace, ma anche 
falsa, contradittoria e sterile; inumana e contro natura, vuole costringere l’uomo 
a un atteggiamento superiore alle sue forze, gl’impone esigenze superiori ai 
suoi mezzi. Niente più pericoloso che voler violentare la natura, la quale alla 
fine sempre si vendica e prende il sopravvento. Una morale assolutamente 
k disinteressata » porta fatalmente alla trascuranza di doveri, a frequenti tra* 
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sgressioni e ai peggiori eccessi, come dimostrano l'esperienza e la storia. Infatti 
gli stoici, col loro impraticabile rigorismo, non resero soltanto ridicoli se stessi, 
ma contribuirono a diffondere la dottrina epicurea; gli umanisti inglesi e italia¬ 
ni, quanto più combatterono l’idea cristiana della beatitudine, più furono 
inclini alFutilitarismo grossolano d’un Machiavelli, o d’un Hobbes; accanto 
alla morale « disinteressata » del giansenismo, si vide nascere in Francia un 
sistema economico che faceva un diritto naturale del vantaggio personale più 
brutale; l’isolamento Kantiano delia buona volontà e i successivi assalti contro 
il domina cristiano dell'immortalità dell’anima furono seguiti dal moderno eu¬ 
demonismo, che si lascia travolgere dai sogni deH’evoluzionismo materialista, il 
quale fa della volontà una facoltà sensibile ed erige la gioia di vivere a mo¬ 
vènte morale. 

È molto meglio non dimenticare che la morale è destinata a uomini e 
tener conto della natura com’è e non quale si vorrebbe che fosse. La morale 

e mirare alla realtà, e un sano 
basato unicamente su astrazioni 

e illusioni. 

D’altronde l’obiezione contro la a morale interessata » e i « movimenti di 
azione vili ed egoisti » perde molto valore davanti alla nozione esatta della 
beatitudine. La felicità sperata non si ottiene a scapito della felicità altrui 
e non consiste in un godimento unilaterale e nemmeno nella soddisfazione dei 
desideri volgarmente egoisti. Per il credente cristiano il cielo e l’inferno non 
sono, come per i musulmani, luoghi dove si accumulano gioie create o pene 
sensibili, ma sono prima di tutto luoghi di coabitazione con Dio, fonte di ogni 
beatitudine, o di separazione da Lui; anche il cristiano più semplice e meno 
istruito sa che la felicità del cielo è essenzialmente possesso di Dio; e se anche 
ammette che questa felicità essenziale aggiunge gioie e soddisfazioni accidentali, 
non resta meno vero che sopra la porta del cielo vede il « Venite a me » del 
divin Salvatore, come sopra le porte dell'inferno vede il terribile « Lontani da 
me, maledetti ». Il desiderio della beatitudine è necessariamente subordinato 
all’amore di Dio e s’identifica con la glorificazione del Creatore. Chi nel cielo 
cercasse solo la sua sicurezza e soddisfazione personale, e non esitasse a rinun¬ 
ciare senza rimpianto a Dio, non sarebbe animato dal senso cristiano. Il cielo 
prima di tutto è il regno di Dio, e la beatitudine consiste essenzialmente nella 
visione beatifica, nella conoscenza, nell'amore, nell’adorazione e nella glorifi¬ 
cazione di Dio. 

Aspirando al cielo il cristiano non fa astrazione dalla gloria divina, nè le 
potrebbe fare senza cadere in un errore grossolano, senza deformare il domina 
della vita eterna; desiderando il cielo con ciò stesso desidera la glorificazione di 
Dio, perchè in Lui troverà la beatitudine e la felicità. Considerato da questo 
punto di vista, l’unico reale, il desiderio del cielo perde il suo carattere egoistico 
e non ha nulla di comune con l’aspirazione mercenaria, che pensa soltanto a se 
stessa, solo in vista del proprio vantaggio. 


è la scienza pratica che, più d’ogni altra, dev 
realismo è sempre preferibile a un idealismo 
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CAPITOLO in. - QUESTIONI DI MORALE GENERALE 

1. Il fine e i mezzL - La morale dei Gesuiti. - Se c’è un’obiezione che ha 
la vita dura, è quella che pretende che i moralisti cattolici in generale e i gesui¬ 
ti in particolare insegnino che il fine giustifica i mezzi. Confutata cento volte, 
riappare periodicamente. La troviamo già nel calvinista Dumoulin; Pascal la 
Volgarizzò nella settima delle sue Lettere provinciali, dove espone la pretesa 
dottrina dei casisti sul metodo di dirigere l’intenzione; fece furore in Germania 


al tempo del Kulturkampf; ripresa nelle varie edizioni della Realencyclopddie 
protestante, è un piatto forte di tutti i libelli contro la morale cattolica. 

Intanto nulla di più falso di quest’accusa; poiché tutti i moralisti, dai Pa¬ 
dri della Chiesa e gli scolastici agli autori più recenti, lungi dal difendere que¬ 


sto assioma, lo combattono apertamente. 

Se è vero che i Padri insegnano talora che bisogna giudicare l’opera se¬ 
condo l’intenzione, che un’azione è buona se procede da una buona intenzione, 
questo va inteso in rapporto ad un’azione per sè indifferente, la quale trae 
realmente il suo valore morale dall’intenzione; l’opera in sè indifferente è 
buona quando è compiuta in vista d’un fine buono. Quando affermano che 
un’azione in sè cattiva è buona se fatta con una buona intenzione, intendono 
parlare unicamente della bontà soggettiva. Dire che un’azione cattiva in se stessa 
è soggettivamente buona, se ispirata da una lodevole intenzione, non significa 
approvare l’atto malvagio come tale, e non vuol affatto dire che l’azione di¬ 
venga oggettivamente buona. Quando l’agente in buona fede, e quindi in un 
errore per lui invincibile, è persuaso che un’azione è buona e lecita, facendola 
non commette peccato formale, anzi questa può essere meritoria per lui. Per¬ 
fino i santi possono ingannarsi e qualche volta s’ingannarono, sul valore mo¬ 
rale di un’azione. Quando leggiamo che Abramo, Giacobbe, Giuditta e altri 
mentirono, che Mosè, di propria autorità, uccise un egiziano, che Sansone com¬ 
mise un atto che equivaleva a un suicidio, la sacra Scrittura non dice che fe¬ 
cero bene: riporta i fatti, è vero, senza una parola di biasimo, ma anche senza 
una parola d'approvazione o di lode. Questi personaggi biblici poterono pensa¬ 
re in buona fede di poter agire così; ma fu per errore, ed è proprio questo che 
costituisce nel loro caso, anche la loro scusa. Con terminologia teologica diremo 
che la loro azione soggettivamente o formalmente era buona, benché oggetti¬ 
vamente o materialmente fosse peccato. È vano cercare nei Padri della Chiesa 
una frase la quale dica che si può fare il male per ottenere un bene. Tutti gli 
antichi, eccetto forse Cassiano e pochi altri, insegnano unanimi essere illecita 
la menzogna ufficiosa, cioè l’affermazione di ciò che sappiamo essere falso, 
coirintenzione di cavarsi da una brutta situazione o per esser di vantaggio al 
prossimo. A questo proposito la dottrina di Sant’Agostino, per ricordare solo il 
massimo dei Padri, è esplicita, e il trattato Contra mendacium è per così dire 
tutto cònsecrato a confutare l’opinione di quelli che sostengono essere talora 
lecito mentire se per un fine buono. 

È caratteristico il passo seguente, che riassume la dottrina di Sant'Ago- 
tino, e anche di tutti gli scrittori ortodossi: « Importa sommamente sapere per 
quale causa o qual fine e con che intenzione si fa qualcosa; e quando è evi- 
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dente che un’opera è peccato, non possiamo farla per nessuna buona causa, 
nè buon fine, nè buona intenzione... Quando un’azione, come il furto, il li¬ 
bertinaggio, la bestemmia è simili, è già peccato, chi oserà dire che si può 
farla per cause buone, in modo che non sia più peccato, oppure (e questo è 
ancora più assurdo) perchè questo è un peccato lecito? Chi oserebbe dire: per 
poter dare ai poveri, rubiamo i beni dei ricchi... Chi oserebbe sostenere questo, 
a meno che non si vogliano distruggere le istituzioni umane, corrompere i co¬ 
stumi e rovesciare le leggi? » (c. VII, n. 18). 

Non diversa è la dottrina degli scolastici. Se dapprima alcuni hanno for¬ 
se insistito eccessivamente sulla necessità della buona intenzione, abbando¬ 
nandosi a un intenzionalismo esagerato, che esclude la moralità oggettiva e ri¬ 
conosce solo la morale soggettiva (sembra questo il caso di Abelardo, che da 
uno scrittore fu chiamato il padre del gesuitismo, e di Ugo di San Vittore), 
non furono però seguiti dai grandi autori della Scuola, i quali insegnano deci¬ 
samente che non è mai permesso fare il male, nemmeno in vista del massimo 
bene. Tanto per fare un esempio, ci limitiamo a citare un passo del più gran¬ 
de degli scolastici. San Tommaso d’Aquino, che così riassume la dottrina una¬ 
nimemente difesa: «Il bene risulta dall’integrità dei suoi elementi; invece il 
male da qualsiasi difetto. Perciò la volontà sarà sempre cattiva quando vuole 
una cosa cattiva in se stessa, anche se per un buon fine » (I-II, q. 19 a. 7 ad 8). 

• Gli autori successivi non parlano diversamente e dicono che la buona in¬ 
tenzione è viziata dall’elezione di un’opera cattiva, e che la cattiva elezione 
non diventa buona e onesta per la buona intenzione con cui è fatta. 

Ma e i Gesuiti? Non vanno contro quest'unanime dottrina degli altri? 
Non insegnano apertamente, o in termini più o meno velati e abili, che il 
fine giustifica i mezzi? 

Si leggano le opere dei grandi teologi della Compagnia di Gesù, di Lugo, 
Toledo, Molina, Vasquez, Valentia, Suarez, Laymann, e, tra i più recenti, Gury, 
Ballerini-Palmieri, Lehmkuhl, Cathrein, Meyer, Bucceroni, Noldin, Gènicot- 
Salsmans (ricordiamo solo i più noti) e non si troverà affatto in essi qualcosa 
che assomigli aH’affermazione che il fine giustifica i mezzi. 

Si dice: passi per grandi autori, ma e i casisti? 

Prima di tutto è assai poco probabile, e ciò causerebbe molta meraviglia, 
che gli autori di second’ordine si allontanino in questo dai grandi maestri, glo- • 
ria della loro Congregazione. Inoltre il fondatore della Compagnia di Gesù, 
nei suoi Esercizi spirituali e nelle istituzioni della sua congregazione, mette in 
guardia contro la scelta delle cose malvage, insistendo non solo sulla purezza 
d'intenzione, ma anche sulla scelta dei mezzi in sè onesti, riprovando l’elezione 
d’ogni mezzo cattivo e contrario a quello che la Chiesa approva: « La prima 
condizione richiesta perchè possiamo fare una buona elezione è che rocchio 
della nostra intenzione sia semplice. Io devo considerare una sola cosa, il fine 
per cui sono creato. Ora questo fine è la gloria di Dio, nostro Signore, e la sa¬ 
lute della mia anima; dunque qualunque sia la cosa che io mi decido a sce¬ 
gliere, la devo scegliere perchè mi aiuta a ottenere questo fine, guardandomi 
dal subordinare e attirare il fine al mezzo, ma dirigendo il mezzo verso il fine 
(ultimo),.. Prima regola: È necessario che tutte le cose di cui vogliamo fare 
elezione siano indifferenti o buone in se stesse, e ammesse nella Chiesa catto¬ 
lica madre nostra santa. Esse non possono dunque mai essere cattive, nè con- 
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trarie a ciò che la Chiesa approva (1). Su questo punto i casisti della Compa¬ 
gnia di Gesù avrebbero potuto allontanarsi dallo spirito del loro santo fon¬ 
datore fino ad insegnare che si possono scegliere cose cattive per un fine o 
un'intenzione buona? Anche questo è poco probabile. Evidentemente non ri 
fu possibile scorrere le pagine di tutti gli autori appartenenti alla Compagnia 
di Gesù, ma nessuno di quelli che abbiamo esaminati (e sono molto nume¬ 
rosi) insegna espressamente o in termini equivalenti la dottrina incriminata, 
che cioè il fine giustifichi i mezzi (2). 

Forse interessa fare qui appello a un argomento estrinseco, non privo 
di valore probativo. Nel 1852 il P. Roh S. J. propose un premio di mille fio¬ 
rini a chi avesse provato che l’assioma « il fine giustifica i mezzi » si trova in 
uno scritto di qualche autore appartenente alla Compagnia di Gesù. Poco do¬ 
po i mille fiorini furono rivendicati dall’autore d’un articolo, comparso nella 
Volksblatt di Halle, che diceva di aver trovato la frase nelle Costituzioni della 
Compagnial Ma quando il P. Roh mostrò il testo del passo citato il Volksblatt 
riconobbe lealmente d’essere stato indotto in errore. Altri pretesero che la fra¬ 
se incriminata, pur non trovandosi alla lettera nelle opere dei Gesuiti, vi fosse 
però spesso insegnata in termini equivalenti. Allora il P. Roh dichiarò che 
s'accontentava d'un testo equivalente, e nel 1862 rinnovò la sua proposta. Nel 
1868 il pastore protestante Maurer pretese d’aver diritto al premio, per aver 
trovato il famoso assioma nel Busembaum, quando insegna che un prigioniero 
può -eludere la sorveglianza delle guardie, sia dando da mangiare e da bere, 
onde s’addormentino, oppure facendo in modo che si allontanino, e che può 
anche spezzare le sue catene e forzare il carcere. La ragione addotta dall'autore 
è questa: quando è lecito il fine, lo sono anche i mezzi: curri finis est licitus, 
etiam media licita sunt. La frase si trova effettivamente in Busembaum: ma 
appare chiaro che l'autore permette solo l'uso dei mezzi indifferenti, o buoni 
in sè, e non affatto dei mezzi in se stessi cattivi, come ammisero lealmente an¬ 
che autori protestanti, tra i quali Griinberg, che aveva studiato' con cura il 
passo citato. Perciò al P. Roh fu facile dimostrare l’errore di Maurer. Per una 
terza volta (1869) il P. Roh rinnovò la proposta, che, dopo la sua morte, fu an¬ 
cora rinnovata a più riprese, specialmente nel 1887, 1890, 1891; però nessuno 
reclamò il premio. Non mancò tuttavia qualche tentativo, specialmente da par¬ 
te dello Zoeckler (1902), il quale pretese ancora una volta che il principio sia 
insegnato « equivalentemente » dai Gesuiti; preceduto di pochi anni da 
Tschackert (1898), il quale, pur ammettendo che il principio non è contenuto 
in termini espressi nè nelle costituzioni della compagnia, e nemmeno negli 
scritti degli autori posteriori della Congregazione, diceva però che viene « istin¬ 
tivamente » ammesso dai Gesuiti e si trova a in modo trasparente n nei loro 
libri; e citava soprattutto un testo deH'Escobar, dove insegna che gli atti ri¬ 
cevono la loro specificazione morale dal fine e che le azioni sono buone o cat¬ 
tive secondo che il fine è buono o cattivo. Il P. Reichmann potè provare senza 


(1) Gli esercizi spirituali di S. Ignazio di Loiola, tradotti e commentati dal P. Lui¬ 
gi Ambruzzi, Salani, Firenze 1943, PP- z ^7 ss* 

(2) Su questa famosa controversia si può consultare il libro di Reichmann, Der 
Zmek heiligt die Mittel. Ein Beitrag zur Geschichte der christlìchen Sittenlekre, Friburgo in Br. 
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difficoltà che l’Escobar, come del resto gli altri autori della Compagnia, nel 
passo incriminato, non parla affatto delle azioni cattive in se stesse. 

Al principio del 1903 l'abate Dasbach propose un nuovo premio di due¬ 
mila fiorini a chi riuscisse a provare che i Gesuiti abbiano mai insegnato che 
il fine giustifica l'uso di un mezzo qualsiasi. L'ex gesuita von Hoensbroech si 
dichiarò pronto a dare la prova, a condizione che gli argomenti che avrebbero 
addotto, fossero sottoposti all’apprezzamento di giudici imparziali, di un tri¬ 
bunale composto da un numero eguale di cattolici e di protestanti. Nel giu¬ 
gno del 1903 pubblicò un articolo nel periodico Deutschland, ma non fu pos¬ 
sibile costituire il tribunale richiesto, perchè tre professori cattolici avevano 
accettato l’invito di fame parte, ma ventisette professori protestanti successi¬ 
vamente invitati, rifiutarono. Siccome Dasbach rifiutava di riconoscere il valore 
degli argomenti di von Hoensbroech, questi lo citò davanti al tribunale civile. La 
questione venne trattata davanti al tribunale di Colonia che, il 30 marzo 1905, 
pronunciò il suo giudizio dichiarando insufficienti gli argomenti di von 
Hoensbroech. L’ex-gesuita manifestò l’intenzione di andare in appello, ma 
non lo fece mai (3), essendosi certamente reso conto che la sua causa era 
disperata. * 

Il principio incriminato non si trova dunque mai in autori cattolici? È 
possibile che qualcuno l’abbia insegnato, ma mettendosi in contraddizione con 
la dottrina cattolica. Viene attribuito soprattutto al Tasso che dice: Per la fé 
e per la patria il tutto lice, ma i poeti possono permettersi delle licenze: poetis 
multa licerti! Inoltre il Tasso non fa dire l’espressione a un cristiano, ma al 
mago e stregone Idraote che, ispirato da un cattivo demone, medita la morte 
dei crociati. Nel Don Chisciotte, Cervantes pure dice che non si può chiamare 
inganno ciò che è fatto per un fine buono. Ma Cervantes non gode grande 
stima di buon cattolico, meno ancora di teologo. Il principio fu difeso da 
Machiavelli, ma nemmeno lui è in odore di santità presso i cattolici, e i suoi 
primi avversari furono proprio i Gesuiti. 

Crediamo che questi argomenti bastino, e ci permettono di concludere 
che s’attribuisce a torto ai moralisti cattolici la dottrina che il fine giustifica 
i mezzi (4). -, § j 


( 3 ) l* er * e particolarità della controversia si può consultare oltre il Reichmann già 
citato: Duhr, I Gesuiti. Favole e leggende , trad. dal ted.. Fiorentina, Firenze igo8. 

(4) Questo principio : del fine che giustifica i mezzi, sebbene proposto in forma al¬ 
quanto diversa, è sostenuto anche oggi dai fautori della morale della circostanza, o « esi¬ 
stenzialismo etico ». 

Ecco come ne espone i princìpi fondamentali Pio XII, nel discorso del 18 aprile 
1952: « La nuova etica (adattata alle circostanze), dicono i suoi autori, è eminentemente 
" individuale ”. Nella determinazione di coscienza Puomo singolo s’incontra direttamente 
con Dio e dinanzi a lui delibera senza nessun intervento e in nessuna maniera, di qual¬ 
siasi legge, o autorità, o comunità, o culto, o confessione. Esiste soltanto Fio dell’uomo e 
m del Dio personale; non del Dio della legge, ma del Dio Padre, al quale l’uomo deve 
unirsi nell’amore filiale. Vista così la decisione di coscienza è dunque un ” rischio ” perso¬ 
nale, secondo la conoscenza e la valutazione proprie, in piena sincerità davanti a Dio. 
Queste due cose, la retta intenzione e la risposta sincera, sono prese in considerazione da 
Dio ; Fazione non gli importa nulla. Dimodoché la risposta può essere quella di mutare 
la fede cattolica con altri princìpi, di divorziare, d’interrompere la gravidanza, di rifiu- 
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Z. II probabilismo. - Un altro cavallo di battaglia degli avversari del cat¬ 
tolicesimo è il probabilismo, che però viene combattuto solo da quelli che non 

10 comprendono. 

Per probabilismo s'intende un sistema proposto per formarsi una co¬ 
scienza certa in caso dubbio sull'esistenza di un'obbligazione. Il nome stesso di 
« coscienza » indica già che il volere e l’azione devono essere preceduti da una 
« scienza », da una conoscenza il più possibile cena; nel caso in cui vi sia que¬ 
sta conoscenza certa dell’esistenza d’un’obbligazione, non c’è bisogno d'un si¬ 
stema morale e si sa già che cosa bisogna fare. Ma quando non si ha questa 
certezza, quando accanto a ragioni serie che militano per l’obbligazione si 
possono invocare ragioni egualmente serie in favore della non-obbligazione, e 
della libertà di agire? Quando, malgrado le ricerche e le riflessioni, non si 
giunge a una certezza sufficiente? Solo allora si pone la questione se sia possi¬ 
bile per una via laterale o indiretta, giungere a una sufficiente certezza pratica. 
Gli autori cattolici proposero diverse soluzioni; ma tutti i sistemi dicono con¬ 
cordi che quando c'è una certezza morale, quando si conosce sufficientemente 

11 proprio dovere, unica soluzione o libertà è quella di sottomettersi alla pre¬ 
scrizione della legge e obbedire alla voce del dovere. Non occorre una certezza 
assoluta, matematica o scientifica; basta avere una certezza morale, la sola rea¬ 
lizzabile nelle questioni pratiche, e che non esclude ogni dubbio possibile, ma 
ogni dubbio ragionevole e prudente. Non si può mai agire con un dubbio 
pratico sulla liceità dell’atto che si vuol compiere, ma prima si deve risolvere 
il dubbio, e se non è possibile risolverlo direttamente, si cercherà di risolverlo 
indirettamente, e di arrivare a una certezza pratica. Ora, secondo la dottrina 
del probabilismo, nel caso d’un dubbio serio sull’esistenza d’un’obbUgazione, 
dubbio che persiste malgrado le ricerche, riflessioni o consultazioni, ci possia¬ 
mo ritenere liberi dall’obbligo quando ci sono ragioni serie e fondate in favore 
della libertà di agire. Si noti bene, che il dubbio dev’essere fondato, basato su 
ragioni serie; ragioni apparenti e pretesti non bastano per credersi esonerati 
dall’obbligazione. Finché non è certa l’esistenza dell’obbligazione oggettiva, 
non lo sarà nemmeno quella dell’obbligazione soggettiva. Ora, un’obbligazione 
soggettiva che non è certa, non è una vera obbligazione, un’obbligazione cioè 
nel vero senso della parola. Essere obbligati significa dovere, essere tenuti; 
se l’obbligazione forse esiste, ma anche forse non esiste, si potrà al massimo ar¬ 
rivare a concludere: forse io devo , è possìbile che io debba , non mai: io devo 
certamente e assolutamente. Il concetto di a dovere » esclude ogni dubbio, ogni 
incertezza ragionevole e fondata. Perciò finché si possono invocare ragioni se¬ 
rie contro resistenza dell’obbligazione, giustamente e senza temerità possiamo 
crederci liberi. Questo significa l’adagio: lex dubia non obligat : un’obbliga- 

tare obbedienza all 5 autorità competente nella famiglia, nella Chiesa, nello Stato, e cosi 
di seguito ». A questa opportunistica etica di circostanza il Papa oppone queste tre mas¬ 
sime : « La prima è che concediamo che Dio vuole innanzitutto e sempre la retta inten¬ 
zione ; ma ciò non basta. Egli vuole anche P opera buona. La seconda è che non è permesso 
fare il male perchè ne venga il bene (cfr. Rom. 3, 8) ; ma siffatta etica opera, forse senza 
rendersene conto, secondo il principio che il fine santifica i mezzi. La terza è che possono 
darsi circostanze, in cui l’uomo, e specialmente il cristiano, deve ricordare che è necessa¬ 
rio sacrificare tutto, anche la vita, per salvare Panima ». Cfr. J. Fuchs, Morale théologi- 
que et morale de la situalion , in N. R. Théologique, 1954, pp. 1073-1085. 
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zione, la cui esistenza non è abbastanza provata, non ci lega e non è una vera 
obbligazione. In una parola, resistenza deirobbligazione dev’essere provata; 
finché non è provata resta la libertà di agire, non s’è obbligati, non si deve. 

In questo modo il probabilismo, malgrado il nome, è uno strumento di 
certezza. « Metodicamente esso illumina in ogni caso la coscienza fino alla cer¬ 
tezza. Non già che dica: il probabile diviene certo; ma applica una legge cer¬ 
ta della morale, una condizione assoluta dell’attività umana. Quando nulla mi 
prova Fillecità di un atto, quando ragioni positive militano seriamente in fa¬ 
vore della sua liceità senza eliminare i dubbi speculativi, la vita pratica si può 
certamente dirigere secondo le prove che favoriscono l’atto; l’atto è provato 
lecito, anche se la speculazione non risolve ancora tutti i dubbi che potrebbe¬ 
ro restringere la libertà. L’assenza di certezza contro il mio diritto m’autorizza 
a continuare l’esercizio di questo diritto fino a una più ampia informazione » 
(M. d'Herbigny, La théologie du révelé, Paris 1921, p. 230). L'uomo è il pa¬ 
drone delle sue azioni, Dio gli ha dato la libertà di agire. Ogni limitazione 
di questa libertà, cioè ogni obbligazione morale che gli si vuole imporre, de¬ 
ve essere provata e, finché questa prova non è data, l’uomo si può muovere 
liberamente; ma questa prova non è data finché si possono invocare serie ra¬ 
gioni contro l'esistenza deirobbligazione. L'uomo conserva dunque la sua li¬ 
bertà d’agire finché non sia data la prova. 

Compreso così, il probabilismo, esclude assolutamente ogni pericolo d’abu¬ 
so e di lassismo e nessuno è in diritto di adombrarsi quando viene applicato 
nella vita pratica d’ogni giorno. Tale sistema mantiene il giusto mezzo tra un 
rigorismo eccessivo, per il quale basta un'obbligazione presunta per privare 
della libertà d'azione, e il lassismo, secondo il quale il minimo dubbio sul¬ 
l’esistenza deirobbligazione basta a liberare l’uomo da ogni legame morale, 
È qui il grande merito del probabilismo; contro un rigorismo esagerato di¬ 
fende la libertà d’agire dell’uomo, esigendo la prova deirobbligazione morale; 
contro il lassismo difende i diritti dell'autorità e della legge, esigendo ragioni 
serie prima d’autorizzare il soggetto a credersi sciolto dall'obbligazione di sot¬ 
tomettersi. Cosi il probabilismo educa la libertà e la premunisce contro ogni 
eccesso nell’uno o nell’altro senso (5). 


(5) I sistemi morali sono di data abbastanza recente nella storia della teologia 
morale; non risalgono infatti che al sec. xvi. La discussione si è fatta particolarmente 
vivace attorno ad essi nei secoli xvu e xvm. È di questo periodo la condanna, da parte 
della Chiesa, dei due sistemi opposti, il tuziorismo assoluto e il lassismo. 

•Oggi il campo è ormai pacifico e. pur esistendo sfumature tra correnti probabili» 
stiche, equiprobabilistiche e compensazionistiche, di fatto le frontiere si sono riavvici¬ 
nate e il probabilismo ha avuto ormai incontrastato il dominio. Il sistema morale, que¬ 
stione trattata esclusivamente nel campo della teologia cattolica, ha il grande vantaggio 
di aiutare la formazione della coscienza praticamente certa nel caso di dubbio speculativo 
insolubile, e di contribuire a creare coscienze equilibrate, che si tengano parimenti lon¬ 
tane dai due eccessi di rigorismo e di lassismo. Si è rimproverato ai sistemi, al probabi¬ 
lismo in particolare, di essere un po’ gli strumenti di un certo minimismo morale, utili ai 
confessori per la definizione del lecito e dell’illecito, ma ben poco stimolanti alla virtù. 
L’obiezione però cade quando si tenga conto del vero ambito di applicazione del sistema 
morale, che non è evidentemente quello di voler limitare l’azione agli stretti obblighi, ma 
solo di giustificare la imposizione degli obblighi. 


% 






































































1184 


LA MORALE CATTOLICA 


3. La distinzione tra peccati mortali e veniali. - Dobbiamo ancora parla¬ 
re della distinzione tra peccati veniali e mortali? Alcuni se ne mostrano scan¬ 
dalizzati. 

Intanto nulla è più fondato di questa distinzione. Se tutti i peccati so- 
no egualmente gravi, allora tutti sono anche egualmente leggeri. Crediamo 
che nessuno oserebbe sostenere che l’omicidio e l’adulterio non sono più gravi 
delle mancanze quotidiane; e ciré un furto di diecimila franchi non è più grave 

di quello di pochi centesimi. 

Proprio a questa conclusione si arriva quando si rigetta la distinzione 

tra peccato mortale e peccato veniale. 

Per comprendere questa distinzione la miglior cosa è rileggere il passo 

dove san Tommaso tratta ex professo la questione: all peccato consiste in 
un disordine dell’anima, come la malattia consiste in un disordine del corpo; 
il peccato è una specie di malattia dell’anima, e ciò che è la guarigione rela¬ 
tivamente alla malattia, il perdono lo è relativamente al peccato. Come ci sono 
malattie curabili e malattie incurabili, che si chiamano mortali, cosi ci sono 
peccati che sono guaribili, —■ e si chiamano veniali,. e peccati che per se 
stessi sono incurabili, ma che Dio può guarire, e si chiamano mortali. Una 
malattia è detta incurabile o mortale quando sopprime un principio di vita. 
Quando questo principio cessa, non resta più nulla capace di riparare la per¬ 
dita; ecco perchè questa malattia non può essere guarita, ma. causa la morte. 
Vi è al contrario una malattia che non sopprime nessun principio vitale, ma solo 
dei modi di essere che ne derivano, e che possono venire ristabiliti dai prin¬ 
cìpi vitali, come per esempio la febbre terzana, che consiste in un'eccessiva ab¬ 
bondanza di bile, che le forze della natura possono vincere. Principio delle azio¬ 
ni è il fine, come dice il Filosofo nel sesto libro delle Etiche (L. VII, c. Vili, 
verso la metà). Perciò il principio della vita spirituale, che consiste nella ret¬ 
titudine dell'azione, è il fine delle azioni umane, cioè l’amor di Dio e del 
prossimo: il fine del precetto è la carità, come dice la prima lettera a Timoteo 
(1, 5). Infatti grazie alla carità l’anima è unita a Dio, vita dell'anima, come 
l’anima è la vita del corpo. Se dunque viene eliminata la carità, si ha il pec¬ 
cato mortale e allora per sè non c’è più principio di vita che possa riparare 
questa perdita; tuttavia può essere restaurata dallo Spirito Santo, poiché come 
•dice la lettera ai Romani (5, 5), l’amore di Dio è diffuso nei nostri cuori per lo 
Spirito Santo che ci è stato dato. Se la mancanza di rettitudine non giunge ad 
escludere la carità, allora il peccato sarà veniale; poiché per la carità, che sus¬ 
siste come principio di vita, tutti i difetti possono essere guariti, secondo 
il detto del libro dei Proverbi (10, 12): «la carità copre tutti i delitti». 
Due ragioni possono far sì che un peccato escluda o no la carità; una riguarda 
il peccatore e l’altra la natura stessa dell’opera. Da parte del peccatore questo 
può accadere in due modi: primo, in quanto l’atto del peccato appartiene a 
una potenza dell’anima che non ha la funzione di dirigere verso il fine, e 
quindi nemmeno di allontanare da esso; per questo motivo un moto di sen¬ 
sualità non può essere un peccato mortale, ma soltanto un peccato veniale, 
perchè solo alla ragione tocca dirigere al fine. Poi perchè una potenza che è 
capace di dirigere al fine o di allontanare, può volgere contro il fine un atto 
che per sè non gli è opposto; così, per esempio, se uno dice una parola ozio¬ 
sa in disprezzo di Dio, il che è contrario all'amore, vi sarà un peccato mortale. 
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non però a causa della natura dell’azione, ma per la volontà cattiva dell'agen¬ 
te, C’è poi un secondo modo per cui un peccato è in opposizione oppure 
no con la carità, modo che riguarda la natura dell’opera, cioè Toggetto o 
la materia, in quanto è contraria o no alla carità. Infatti, come ci sono degli 
alimenti die per se stessi sono contrari alla vita, per esempio un cibo avve¬ 
lenato, mentre altri non mettono la vita in pericolo, ma solo ne ostacolano II 
benessere, come per esempio un cibo grossolano e indigesto, o anche un cibo 
digeribile, ma preso in quantità troppo grande; così nelle azioni umane ci 
sono cose che in se stesse sono contrarie all'amore di Dio e del prossimo, special- 
mente tutto ciò che sopprime l’obbedienza e il rispetto dell'uomo verso Dio, 
come la beste mm ia, l’idolatria, eoe.; come pure tutto dò che rende impossibile 
la vita in società, come il furto, l’omiddio ecc. Quando infatti tali delitti sono 
commessi con frequenza e senza ragione, non è possibile nessuna vita sociale; 
e queste azioni sono peccati mortali secondo la loro specie, qualunque sia 
l’intenzione o la volontà da cui procedono. Invece vi sono azioni che conten¬ 
gono bensì un disordine, ma non escludono direttamente i beni di cui si è 
parlato; così, ad esempio, quando uno dice una bugia, non in cose che si ri¬ 
feriscono alla fede, nè in danno del prossimo, ma per divertire o aiutare; o 
quando nell’uso dei cibi o delle bevande si oltrepassa la misura ecc.; per tale 
ragione queste azioni sono peccati veniali nella loro specie » (Quaest. disp. De 
Malo , q. VII, a. 1). 

Le ragioni della distinzione tra peccato mortale e veniale sono quindi 
molteplici; vi sono peccati d’ignoranza o di passione e peccati di malizia; 
tutti suppongono una certa conoscenza del male e una certa libertà di con¬ 
senso; ma nel peccato d'ignoranza o di passione la gravità e la responsabilità 
vengono diminuite, nella misura in cui la chiaroveggenza e la libertà dello 
spirito sono turbate da false rappresentazioni o da eccitazioni del sentimento, 
invece nel peccato di malizia, in quanto è opera della volontà interiormente 
depravata, sussistono tutta la gravità e l'imputabilità. Questo peccato è in 
grado più alto 1 opera propria della volontà, procede maggiormente da essa 
ed è più duraturo, più vicino ai princìpi e per questo più difficilmente gua¬ 
ribile che non il peccato d’ignoranza e di passione. La gravità del peccato può 
dunque dipendere dalla disposizione di chi lo commette, e lo stesso atto mate¬ 
riale per uno sarà peccato mortale, per un altro sarà veniale. Badando soltan¬ 
to alla materia, senza considerare i motivi che spingono all'azione, si finirebbe 
in una concezione pagana e farisaica. Una prima specie di peccati veniali com¬ 
prende dunque i movimenti improvvisi e gli atti imperfetti, in cui la libertà 
non è intera e il consenso incompleto. 

Ma la differenza di gravità può anche dipendere dalla materia, dairog- 
getto dell atto. Tutto ciò che in se stesso è tale da distruggere in noi l'amore 
di Dio e del prossimo, sopprimere l'unione con Dio, allontanarci dal fine ulti¬ 
mo sarà peccato mortale; invece le mancanze che non diminuiscono l'amore e 
1 unione con Dio, o allontanano si dal fine ultimo ma senza sviarci, saranno 
solo peccati veniali. Mentre alcuni delitti uccidono in noi la vita soprannatu¬ 
rale, altte mancanze la diminuiscono o l’arrestano soltanto. Questa è la ragione 
dessere duna seconda specie di peccati veniali, dove il consenso e, la libertà so¬ 
no interi, ma dove la colpa verte sopra un oggetto di minore importanza per 
la vita soprannaturale. 


75 - Enciclopedia apologetica . 
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Questo non crea nessuna difficoltà. Forse è più difficile comprendere co¬ 
me la sola quantità possa bastare a rendere un peccato mortale o veniale, È 
soprattutto il caso dei danni causati ad altri. Come mai il furto d’una somma 
minima costituisce solo un peccato veniale, mentre il prendere una grande 
somma, che non è se non l'addizione di piccole somme, costituisce un peccato 
mortale? Una somma di mille lire, agli occhi di Dio, non è piccola come quella 
di cinque lire? E agli occhi di chi ama sinceramente Dio, rubare cinque lire 
non costituisce un'offesa allo stesso titolo che prendere mille lire? 

Per comprendere queste differenze nella gravità del peccato, tra Dio, il 
bene supremo, e l'atto materiale o concreto, bisogna interporre la speciale 
virtù che viene offesa, e il bene che costituisce il fine di questa virtù. Quando 
si lede il prossimo nei suoi beni materiali, la questione del valore del bene 
danneggiato non è senz'importanza; può infatti essere così grande da ledere 
il prossimo nei beni necessari al sostentamento della sua vita o semplicemente 
al superfluo; alle volte sentirà la lesione come un attentato al suo diritto, come 
una notevole ingiustizia che gli viene fatta, e prenderà la lesione sul serio, men¬ 
tre in altri casi il bene tolto sarà così minimo che nel furto vedrà più un’inde¬ 
licatezza, che ima flagrante ingiustizia. Si tratta della disobbedienza d’un fan¬ 
ciullo? Bisognerà vedere se viene intaccata o minacciata l'autorità dei genitori, 
in modo che il fanciullo disobbedendo non meriti più di essere chiamato un 
buon figliuolo, o se, malgrado l’atto di insubordinazione, in fondo i genitori 
siano ancora contenti di lui. Simile distinzione si può fare nelle mancanze con¬ 
tro l’amicizia, l’amore coniugale, ecc. Se in tutti questi casi può bastare una 
goccia per far traboccare il vaso, non mutano queste considerazioni; poiché 
allora non è Taccrescimento minimale della quantità la causa per cui c’è man¬ 
canza grave, ma la differenza qualitativa: ciò che era piuttosto leggerezza, petu¬ 
lanza, gioco, ora è divenuto una cosa seria; l’« habitus » dell’amicizia, dell’amore 
coniugale, dell'amore paterno e materno, della giustizia, non sopporta un carico 
più pesante, ma è scosso o distrutto. Poiché questi beni, alla luce del fine ul¬ 
timo della morale, hanno certamente grande importanza, è chiaro che l’atto 
che li lede costituisce un peccato grave. Quindi la differenza materiale influisce 
solo indirettamente dal punto di vista morale e religioso. In ogni caso, oltre 
l’oggetto, ci sono molti fattori interni e psicologici, come pure circostanze 

concomitanti all’atto, che influiscono sulla gravità e ne fanno un peccato mor¬ 
tale o veniale. 

È inutile aggiungere che il classificare un atto come peccato veniale, non 
significa permetterlo. Anche il peccato veniale è un male, un grande male, 
che dobbiamo evitare il piu possibile. Nessun moralista parlerà diversamente (6). 

(6) Nessuno più oggi mette in seria discussione la distinzione tra peccati mortali e 
veniali. Un elemento invece sul quale si insiste molto è quello degli apporti soggettivi alla 
colpa. Si rimprovera alla teologia morale di essere stata troppo la scienza dell’atto in se 
stesso, e di non avere tenuto in sufficiente conto il soggetto concreto nella sua complessità. 
La distinzione tra peccato mortale e veniale è quindi considerata non tanto in rapporto 
agli elementi oggettivi che la fondano, quanto piuttosto in rapporto alla responsabilità 
del soggetto operante. 

Il rimprovero non è del tutto meritato dal momento che sempre vennero presi in 
considerazione gli impedimenti, sia attuali che abituali, dell’atto umano. Sempre anche 
si è ammesso che non è facile definire in concreto un atto come peccato grave o leggiero. 
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4. La teoria delle leggi penali. * Non è forse vero che la maggior parte 
dei moralisti prendono troppo alla leggera i doveri civici e lesinano sulle obbli¬ 
gazioni imposte dall’autorità civile? Con la loro teoria delle leggi penali, ri¬ 
prendono con una mano quello che avevano concesso con l’altra; per ì parti¬ 
giani di questa teoria ogni vera obbligazione delle leggi civili di fatto scompare 
e tutto si riduce alla preoccupazione di non lasciarsi sorprendere; non visto, 
non preso, è la loro formula riguardo a tutte le leggi dello Stato» D’altronde 
anche seri moralisti deplorano questo atteggiamento. Il R. P. Gillet afferma 
che la distinzione tra le leggi morali e penali « consacra il regno dell’indivi¬ 
dualismo e la scomparsa del senso sociale » e che quindi si farebbe bene a 
sopprimere questa troppo famosa distinzione ( Conscience chrétienne et justice 

sociale, Paris 1922, pp. 454 e 452). 

Prima di tutto non è completamente esatto dire, come hanno fatto alcuni 
teologi, che la legge penale non impone nessun obbligo di coscienza. La vera 
nozione della legge penale suppone necessariamente un’obbligazione di coscien¬ 
za, specialmente quella di sottomettersi alla pena, di subirla, almeno dopo la 
sentenza legittima della competente giurisdizione. In realtà la legge è una 
regola d’azione, che lega con un vincolo morale il soggetto per il quale è data; 
una prescrizione che non comporta nessuna obbligazione morale non sarebbe 
una legge, al massimo sarebbe un voto, un consiglio o un’esortazione. 

Non è nemmeno esatto vedere nella legge penale solo un’obbligazione 
disgiunta, come se il legislatore lasciasse la scelta tra l’osservanza del precetto 
e la pena, o dicesse press’a poco così: « O osservate questa legge, o subirete la 
pena; a voi la scelta ». Infatti è chiaro che il legislatore non è indifferente di 
fronte alle due alternative, e non lascia la scelta, ma vuole certamente che il 
suo precetto venga osservato. Tutti i buoni autori sono concordi nel dire che 
la legge penale, se non obbliga in coscienza all’atto ohe intima, obbliga però 
in foro interno ad accettare la pena stabilita, a sottomettersi alla giusta sentenza 
pronunciata dalla competente autorità, e proibisce in coscienza di resistere a 
quelli che vorrebbero costringere il delinquente a subire la pena meritata e 
giustamente pronunciata. Questo si vuol dire quando si afferma in termini 
filosofici che la legge penale non obbliga direttamente in coscienza ma soltanto 
indirettamente; si potrebbe dire che è penale relativamente all’azione prescrit¬ 
ta, respectu agendonim , ma morale relativamente alla pena da subire, respectu 
poenae patiendae. Al Congresso d’economia sociale cattolica tenuto a Liegi 
(Xhovémont) nel settembre del 1920, il rapporto del Padre Rutten sul compito 
dello Stato, suscitò una discussione sulla natura della legge penale: Mgr. Lamin- 
ne, presidente del congresso e teologo insigne, ne trasse la seguente conclusione, 
che caratterizza assai bene la vera natura della legge penale: « Come principio 
pare che tutti siano d’accordo nel dire che ogni legge, penale o no, obbliga in 
Coscienza; le leggi penali obbligano a subire la pena pronunciata, e, anche se 


E* però doveroso ammettere che il progresso, realizzato in questi ultimi anni, specialmente 
nel campo della psicologia, come ha giovato ad altre scienze che hanno per oggetto l’uomo- 
è pure di grande aiuto alla morale nel giudizio sulla responsabilità degli atti umani. Ope¬ 
re di utile consultazione suirargómento possono essere, ad esempio: R. de Sinety, Psi¬ 
copatologia e Direzione Spirituale, Morcelliana, Brescia 1937; H. Bless, Manuale di Prìchia- - 
Ma Pastorale , Marietti, Torino 1950. P. Lachapelle, Psichiatria Pastorale, Morcelliana, 
Brescia 19531 L. Mounier, Trattato del carattere , 2 voli.. Edizioni Paoline, Alba 1949-50® 
Dobbestein, Psichiatria Pastorale , Edizioni Paoline, Alba 1955. 
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ne avessimo i mezzi, non potremmo opporci con la forza o l'astuzia alLappIi- 
cazione della pena ». 

Esprimeremmo quindi molto male lo spirito d’una legge penale, e la carat¬ 
terizzeremmo molto imperfettamente dicendo che essa s’accontenta di dichiarare 
al cittadino : a Evita di lasciarti prendere in fallo; per il resto fa quello che 
vuoi». Non pensiamo nemmeno che un teologo serio, un moralista cosciente 
della sua missione, abbia mai detto simile enormità; invece tutti gli autori 
sono concordi nell’insistere sulla necessità di obbedire alla legge, penale o no; 
bisogna sottomettersi alle giuste ordinanze dell’autorità; se l’amore della legge 
e il senso del dovere non sono motivi sufficienti, si osservi almeno per evitare 
la pena. In certe congiunture e per seri motivi il legislatore può accontentarsi 
dell’obbligazione di sottostare alla pena, senza urgere un’obbligazione diretta 
di coscienza che si estenda allo stesso atto. 

Diciamo che il legislatore deve avere motivi seri per limitare l’obbliga- 
zione della legge solo all’accettazione della pena, e che non può lasciarsi gui¬ 
dare dall'arbitrio, perchè avendo la custodia del bene comune, è tenuto per 
giustizia a fare del suo meglio per assicurarlo. Se la sua volontà di restringere 
l’obbligazione della legge non fosse ragionevole (e non lo sarebbe se la sua 
intenzione di non legare i sudditi in foro interno fosse contraria al bene comu¬ 
ne e tradisse gli interessi della collettività, di cui è il custode) la legge conser¬ 
verebbe tutta la forza obbligante che ha in se stessa, obbligherebbe diretta- 
mente in coscienza, in virtù della giustizia legale, e dunque del diritto natura¬ 
le, del quale il legislatore non può cambiare nulla. ((L’intenzione del legisla¬ 
tore, come dice molto bene il R. P. Gillet, si deve rettificare sul bene comune » 
(Op* cit, p. 454, n. 1). 

Ne risulta che il campo delle leggi penali è ristretto, e nessuno pensa 
nemmeno di porre la questione se tutte le leggi civili siano puramente penali. 
La questione di sapere se una legge è puramente penale si pone solo per le 
leggi positive, che aggiungono qualche determinazione alla legge naturale, come 
pure per gli ordini o le proibizioni che derivano dalla legge naturale solo lon¬ 
tanamente, e riguardano cose indifferenti in se stesse. Se la legge si accontenta 
di confermare o sanzionare obbligazioni di diritto naturale, di precisarne il 
contenuto, di determinare più esattamente i diritti degli individui se la ma¬ 
teria della legge ha relazione diretta con i buoni costumi, se è richiesta per il 
bene comune e la pace sociale, se necessaria per evitare gravi inconvenienti 
o danni agl’individui, allora la legge obbliga direttamente in coscienza. Invece 
quando la cosa prescritta è indifferente in se stessa, quando si tratta di materie 
che nei singoli casi non creano alcun pericolo per il prossimo, o hanno col 
bene comune solo un rapporto così remoto che il bene generale non ne soffre 
granché, se la legge in qualche caso non è osservata; quando il legislatore sa 
che il desiderio d’evitare qualsiasi screzio con la polizia e la preoccupazione di 
risparmiarsi delle noie, o anche solo di salvaguardare il proprio onore davanti 
ai concittadini, bastano ampiamente a ottenere dalla comunità che gli è sog¬ 
getta un moto d’insieme, anche se non uniforme, che col suo risultato contri¬ 
buirà al bene comune nella misura voluta, quando è persuaso che il timore 
del castigo determinerà verosimilmente un numero sufficiente di suoi subordi¬ 
nati a comportarsi com’egli si augura nel suo foro interno, allora non c’è in¬ 
conveniente che il legislatore s’accontenti di un’obbligazione di coscienza, che 
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non si estenda direttamente allatto prescritto. Se la prescrizione resta nel mar¬ 
gine delle misure utili, ma non indispensabili, il potere ufficiale potrà renderla 
piu o meno obbligatoria, secondo che vi impegna più o meno d'autorità. 

Ristretto così il campo in cui le leggi possono assumere carattere pura¬ 
mente penale, non c’è nessun pericolo di vedere scomparire o scemare il senso 
sodale, il rispetto delle leggi e la coscienza delle obbligazioni del cittadino 
verso la collettività. La maggior parte delle leggi obbligherà sempre e diretta- 
mente in coscienza; le leggi penali saranno sempre e solo un'eccezione, mini¬ 
ma per il loro numero e importanza. 

Ci si dice che sovente i non credenti si mostrano scandalizzati sentendo 
parlare della teoria delle leggi penali, e gridano alto quando i moralisti catto¬ 
lici osano sostenere che vi sono leggi civili che non obbligano direttamente in 
coscienza. Con il P. H. du Passage, incliniamo a rispondere che « possiamo 
scrollare dolcemente le spalle davanti a questi virtuosi allarmi ». Quando i cat¬ 
tolici discutono tra loro sul tenore di un’obbligazione morale e religiosa, i se¬ 
guaci.della morale laica non devono immischiarsi nel dibattito, perchè non co¬ 
noscono il senso che noi annettiamo alle parole « obbligazione morale » e 
«religiosa». Per noi cristiani l’espressione «dovere di coscienza» ha tutt'altro 
senso die per un non credente; per noi queste parole implicano l'idea d'un 
legame che vincola assai di più che per un partigiano della morale indipen¬ 
dente, morale senza vera obbligazione, nè sanzione (7). 

5. Doveri verso la Patria e lo Stato. - Talvolta si rimprovera alla morale 
cattolica d'essere troppo individualista, d’insistere eccessivamente sulla perfezio¬ 
ne della personalità, di non accentuare abbastanza i doveri sociali, di lesinare 
sulle obbligazioni dei cittadini verso la patria e lo stato. 

Obiettare così significa conoscere male la dottrina cattolica. Tutti i tratta¬ 
ti di morale hanno un capitolo consacrato ai doveri verso la patria, che, come 


(7) Siamo perfettamente d'accordo con PA. nel negare agli increduli il diritto di 
muovere rimproveri ai moralisti cattolici per Patteggiamento merepenalista. Ricono¬ 
sciamo inoltre che il problema è molto complesso, e non intendiamo affatto negare la pro¬ 
babilità, soprattutto estrìnseca, alla tesi merepenalista. Personalmente però siamo più 
favorevoli all’opinione che nega resistenza di leggi merepenali, o almeno a una forte li¬ 
mitazione dei casi di merepenalìsmo. 


Infatti : se si esamina l’origine storica della teoria merepenalista ; se si tiene conto 
della massima discordanza tra i suoi stessi fautori nel definire la natura delle leggi mere- 
penali e, più ancora, nel determinarle in specie ; se si riflette che nella pratica (e presso 
qualche autore anche nella teoria), Patteggiamento merepenalista finisce coiPestendersi 
a tutte o quasi le lèggi puramente civili, sconfinando talora anche in quelle confermative 
del diritto naturale ; se non si vuole contraddire alla dottrina sociale della Chiesa che con¬ 
tinuamente fa appello al concorde contributo del cittadino e dello Stato nella realizzazio¬ 
ne di una migliore giustizia sociale; se non si vuole misconoscere, o addirittura sabotare, 
lo sforzo almeno di quei governi che si preoccupano di dare alle loro leggi una solida ba¬ 
se di obbligazione morale ; eoe., ci sembra che i moralisti avrebbero tutto da guadagnare, 
dall’abbandono di questa teoria. Ciò, del resto, non significherebbe — come qualcuno 
teme — abbandonare il cittadino al capriccio dispotico dello Stato perchè, a salvaguar¬ 
darlo nei suoi diritti ci sembra che dovrebbe bastare la distinzione tra leggi giuste e leggi 
ingiuste. Le prime si devono osservare in coscienza ; le altre non tengono perchè, al dire 
di 8. Tommaso sunt magis violentiae quam leges (Somma Teologica, I-II, q. 96, a. 4). Per una 
più ampia documentazione del nostro pensiero cfr. Obbligazione morale delle Leggi Civili , 
nel voi. Questioni attuali di Morale Sociale, Lice, Torino 1952, pp. 97-133. 
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dice san Tommaso, è con Dio e i nostri parenti, un principio connaturale 
della nostra educazione (IMI. q. 101, a. 3). Questi doveri formano I oggetto 
d'una virtù speciale, il patriottismo o la pietà verso la patria. Questi doveri 
sono una parte tanto essenziale della morale cattolica, che per rispondere ai 
calunniatori, i quali avevano accusato i vescovi francesi d'essere nemici della 
patria per la loro fedeltà alla Chiesa, il B. Pio X non esitò a dichiarare che tie 
il cattolicesimo fosse nemico della patria, non sarebbe piu una religione divi¬ 
na ». Pio XII, nell'Enciclica Summi Pontificatus, afferma che l'amoxe di Patria 
è voluto da quel naturale ordine di carità, stabilito da Dio, « secondo il quale 
bisogna amare più intensamente e beneficare coloro che sono a noi uniti con 
vincoli speciali », e cita la condotta del Divino Maestro il quale « diede esem¬ 
pio di questa preferenza verso la sua terra e la. sua Patria, piangendo sulle 
incombenti rovine della Città santa ». La sacra Scrittura e i Padri, i papi e i ve¬ 
scovi, la filosofia e la teologia cattolica hanno sempre insistito sul dovere d'ob¬ 
bedire al potere stabilito. Bisogna dare a Cesare ciò che spetta a Cesare (Mt. 
22, 21; Me. 12, 17; Le. 20, 25). Ai Giudei, sebbene soggetti a una dominazione 
straniera e pagana, san Paolo ordina la sommissione, non solo per timore del 
castigo, ma anche per motivo di coscienza (Rom. 13, 7). Il primo papa, nella 
prima enciclica, inculca egualmente l'obbedienza al re, come sovrano, e ai go¬ 
vernatori, come suoi delegati (1 Pietr. 2, 13-14). Leone XIII dice che i primi cri¬ 
stiani, tormentati con crudeltà pari all’ingiustizia dagl'imperatori pagani, non 
vennero mai meno ai doveri dell’obbedienza e del rispetto. Tertulliano non 
temeva di affermare che in tutto il vasto impero romano si vedeva diminuire 
il numero dei nemici dello Stato nella misura che crescevano i cristiani. E più 
tardi quando gli stati ebbero alla loro testa prìncipi cristiani, la Chiesa raddop¬ 
piò le cure per fare comprendere con la sua predicazione quanto di sacro vi 
sia nel potere di quelli che governano. Quest’insegnamento produsse il salutare 
effetto di fondere nello spirito dei popoli l'immagine della sovranità con una 
visione della maestà religiosa che doveva necessariamente accrescere il rispetto 
e l’amore dei sudditi verso i prìncipi (Enc. Diulurnum ìllud). Nei tempi mo¬ 
derni, mentre il principio d’autorità veniva ovunque combattutto, i papi e i 
vescovi non mancarono d’esortare i fedeli all’obbedienza e al rispetto verso 
coloro che sono investiti del potere civile, non esitando a dichiarare colpevole 
di peccato chi resiste alle giuste ordinanze di quelli che sono a capo della città, 

« Gli amministratori della cosa pubblica, dice ancora Leone XIII, debbono poter 
obbligare in guisa i cittadini ad obbedire, che il non obbedire per questi sia 
peccato » (ivi). 

D’altronde è la dottrina tradizionale della Chiesa e principio fondamen¬ 
tale della sociologia cattolica che ogni potere viene da Dio, autore della natu¬ 
ra umana, in modo che « chi resiste all’autorità, resiste all’ordine stabilito da 
Dio e attirerà sopra di sè la condanna » (Rom. 13, 2). È forse possibile citare 
un solo sistema filosofico che offra una base più solida per fondare l’obbligo del- 
Fobbedienza ai poteri stabiliti? 

È vero che la morale cattolica non esige l'obbedienza a ogni costo. « Il 
rispetto dovuto ai poteri costituiti, dice Leone XIII, non può comportare il 
rispetto e tanto meno l’obbedienza illimitata a qualsiasi misura legislativa ema¬ 
nata da questi stessi poteri » (Enc. Au milieu, des sollecitudes, 16 fèb. 1892). Se 
bisogna dare a Cesare quanto spetta a Cesare, bisogna anche dare a Dio quan- 
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to spetta a Dio. La coscienza può ritenersi obbligata dalle leggi positive solo 
in quanto ragionevoli e giuste, avendo gli individui diritti essenziali derivanti 
dalla loro condizione di uomini, e nessun potere umano può privameli senz'abu¬ 
so di competenza e senza commettere una flagrante ingiustizia. Contro gli abu¬ 
si manifesti del potere, la morale cattolica difende i diritti essenziali della per¬ 
sona e della famiglia; contro le tendenze all'assolutismo e le dottrine totalitarie 
essa proclama che l’uomo non è totalmente, nè in tutto -ciò che ha subor¬ 
dinato alla comunità (I-II, q. 21, a. 4, ad 3). L'uomo è una persona, un es¬ 
sere con un fine proprio; non è soltanto un cittadino, ma anche un individuo, 
con personalità e diritti die lo stato deve riconoscere. Gl'individui e la famiglia 
hanno sulla società civile una priorità logica e una priorità reale, e quindi i 
diritti della collettività non prevalgono sempre sui diritti dell'individuo, e il 
diritto dello Stato non è totale al punto che gl'individui esistano solo per esso. 
L’uomo che vive nella comunità conserva la propria individualità e personalità; 
il fatto di appartenere alla società civile impone alla sua attività, libera e per¬ 
sonale, restrizioni che però non possono spingersi fino a distruggere la perso¬ 
nalità umana nella sua essenza (8). 


(8) Su questo argomento, dei rapporti tra il pubblico potere da un lato, e l’individuo 
e la famiglia dall’altra, i postulati della morale cattolica sono stati più volte autorevol¬ 
mente richiamati, specie in questi ultimi tempi, da numerosi documenti pontifìci. Gfr., 
ad esempio Pio xi nell’Enciclica Quadragesimo anno (1931), e Diurni Redemptoris (1937) ; 
Pio xn, nell’Enciclica Summì Pontificalus , e nei Radiomessaggi : Pel cinquantenario della 
« Rerum Novarum » (1941), e Sull'ordine interno delle Nazioni (1942). 

Esiste pure sull’argomento una copiosissima bibliografia. 

Vorremmo piuttosto far osservare che, mentre l’A., nel rispondere all’obiezione, si 
è limitato esclusivamente a toccare i rapporti che devono intercorrere, secondo la morale 
cattolica, tra il cittadino e lo Stato e viceversa; il problema si presenta effettivamente molto 
più vasto. Infatti, il rimprovero di non accentuare sufficientemente i doveri sociali, e di 
essere quindi troppo individualista, viene mosso alla Teologia Morale, anche da autori 
cattolici, in rapporto un po’’,a tutti i doveri sociali del cittadino. 

Ecco quanto scrive, in merito, G. Leclercq, nel suo volume su L'insegnamento della 
Morale , pp. 304 ss. : « Il disagio che provano oggi quelli che devono insegnare la morale 
cattolica deriva dal fatto che la morale, com’è stata insegnata fino al secolo XX, è 
strettamente individuale ed oggi invece gli aspetti sociali del dovere morale paiono tal¬ 
ménte evidenti che non si può fare a meno di rimanere scandalizzati da ima morale che 
non dia loro il primo posto, o almeno, un posto di primo piano ». 

Nei trattati di Teologia Morale non vi è, di regola, proporzione, per esempio, tra 
il posto assegnato alla giustizia commutativa e quello assegnato alla giustizia distributiva 
e legale ; la prima fa, nel confronto delle altre due, la parte del leone. La soluzione data 
a certi problemi, ad esempio quello della erogazione del superfluo, non si armonizza più 
bene con le nuove esigenze, nè con la stessa dottrina sociale della Chiesa ; certi principi, 
che sono basilari, come ad esempio quello che afferma la superiorità del bene comune su 
quello privato, non ricevono sempre, nelle singole questioni, una coerente applicazione ; ecc. 

A una tradizione individualista sta succedendo una specie di rivoluzione che dà 
una sempre maggiore importanza alla comunità, tanto sul terreno politico, quanto su quel¬ 
lo sociale. Le stesse scienze teologiche si vanno sempre più orientando in questo senso, co¬ 
me lo prova la dottrina del Corpo mistico, alla quale si dà una sempre maggiore impor¬ 
tanza in dommatica ; il maggior incremento del culto liturgico, ecc. Anche la morale, non 
deve rimanere estranea a questo nuovo spirito comunitario. 
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CAPITOLO IV. - QUESTIONI DI MORALE SPECIALE 

Ora occorre esaminare le principali obiezioni correnti contro certi punti 
della morale speciale, limitando però la nostra scelta. 

L’aborto. - Si obietta die i moralisti assisi sui princìpi, non indietreg¬ 
giano nemmeno davanti alla morte. Perisca il mondo, ma non un principio! 
Esempio tipico è la posizione che assumono davanti a certi accidenti, che tal¬ 
volta avvengono durante l'evoluzione della vita fetale, proibendo in modo as¬ 
soluto qualsiasi intervento terapeutico o chirurgico che causi direttamente la 
morte del feto, anche se il non intervento deve causare la morte della madre, 
e, piuttosto di sacrificare un feto, d’altronde inesorabilmente condannato a 
perire, preferiscono veder morire la madre, sacrificando così vite umane per 
salvare un principio. 

Vi sono realmente casi in cui la morale cattolica dichiara doversi lasciar 
morire la madre, che può essere salvata solo uccidendo un innocente, sia pure 
il feto ancora nel seno materno. Come dice il Sommo Pontefice Pio XI nell’en- 
ciclica sul matrimonio cristiano, per quanto grande pietà si provi « per la ma¬ 
dre che il compimento del dovere naturale espone a gravi pericoli per la sua 
sanità e anche per la vita stessa », bisogna però ritenere che nessuna causa potrà 
mai « bastare a scusare, in nessun modo, la diretta uccisione d’un innocente. 
E qui si tratta proprio di questo ». Non si può fare il male per ottenere un 
bene, oppure per evitare un altro male; non si può uccidere un innocente per 
salvare la vita d’un altro; il fine non giustifica i mezzi. Ecco quanto, in merito 
alla presente questione, ha affermato Pio XII, nel discorso alle ostetriche (29 
ottobre 1951): « Uomo è il bambino anche non ancora nato, allo stesso grado 
e per lo stesso titolo che la madre. Inoltre ogni essere umano, anche il bam¬ 
bino nel seno materno, ha il diritto alla vita immediatamente da Dio, non dai 
genitori, nè da qualsiasi società o autorità umana. Quindi non vi è nessun uo¬ 
mo, nessuna autorità umana, nessuna scienza, nessuna "indicazione” medica, 
eugenica, sociale, economica, morale, che possa esibire o dare un valido titolo 
giuridico per una diretta deliberata disposizione sopra una vita umana inno¬ 
cente, vale a dire una disposizione che miri alla sua distruzione, sia come a 
scopo, sia come a mezzo per un altro scopo, per sè forse in nessun modo illecito. 
Così, per esempio, salvare la vita della madre è un nobilissimo fine, ma l’ucci¬ 
sione diretta del bambino come mezzo a tal fine, non è lecita. La diretta distru¬ 
zione della così detta "vita senza valore", nata o non ancora nata, praticata 
pochi anni or sono in gran numero, non si può in alcun modo giustificare... 
La vita di un innocente è intangibile, e qualunque diretto attentato o aggres¬ 
sione contro di essa è violazione di una delle leggi fondamentali, senza le quali 
non è possibile una sicura convivenza umana ». 

Alcuni trovano che questa legge è dura e perfino inumana. In realtà la 
legge può essere dura, ma sarebbe ingiusto dirla inumana. A chi considera le 
cose da un punto di vista superiore o si colloca su un piano o in un orizzonte 
più ampio, appare invece che l'inflessibilità della legge che proibisce in modo 
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assoluto Puccisione d’un innocente è un beneficio per la società. Dice molto 
bene H. Muckermann, il noto biologo tedesco: « Malgrado tutta la pietà che 
io provo per la sorte infelice ma isolata d’ima madre, che forse un giorno dovrà 
morire a causa del suo bambino, perchè non è permesso un intervento chirur¬ 
gico, io credo che per il bene comune sia preferibile il rispetto della morale 
naturale. Infatti la moralità pubblica e di conseguenza il bene del popolo si 
avvantaggerà incomparabilmente del sacrificio della madre, che è forse la con¬ 
seguenza di cause che avrebbero potuto essere evitate... E questo sacrificio non 
può essere considerato come troppo grave, visto che la nostra vera patria non 
è qui sulla terra» (Um das Leben der Ungeborenen, 4 ed., Bonn, 1925, p. 72). 

La moralità pubblica come può avvantaggiarsi per il sacrificio della ma¬ 
dre? Perchè si afferma con un esempio convincente, che rutilità non è la 
norma della moralità, che l'utile, quando è necessario, dev’essere sacrificato 
al bene. I materialisti, salvando la donna col sacrificio del bambino, rimangono 
nella loro logica. « Essi s’accontentano della sola utilità dell’atto operatorio : 
noi ci preoccupiamo prima di tutto della sua moralità, e, avendo scelto per re¬ 
gola di condotta non Vutilità, ma il bene, per rispettare il principio superiore 
dobbiamo assistere col cuore sanguinante a catastrofi che forse è possibile, ma 
non permesso impedire. Non possumus, perchè non licei » (Dr. Hubert). 

E’ bene tener conto anche delle conseguenze che si dovrebbero fatalmente 
trarre dalla permissione di uccidere il feto innocente per salvare la vita della 
madre. Ammesso il principio dell’utilità particolare come base della moralità 
degli atti, si giungerà a qualsiasi eccesso, dominati da una barbara morale 
Bisognerà cominciare a giustificare tutti gli aborti che recano qualche serio 
vantaggio ai genitori, « Dall’aborto praticato per salvare la vita della madre, 
si passerà senza difficoltà a quello chiesto da una donna o da una giovane, 
prima degne di stima, per salvarle dal disonore d’una gravidanza illegittima. 
Infatti, la "coscienza del genere umano" non tenterà di persuadere il medico 
che l’onore vai più della vita della madre, e che, a più forte ragione, lo si de¬ 
ve preferire all’esistenza del feto? Infine il medico come riuscirà a non farsi 
complice dei genitori desiderosi d’evitare i pesi d’una prole troppo numerosa? ». 
(Moreau et Lavrand. Le médicin ckrétien , Paris 1901, p. 199). Ammettere 
anche una sola indicazione di aborto, significa sopprimere tutte le barriere. E 
se vien permessa l'uccisione del bambino nel seno materno, perchè non si per¬ 
metterà poi ruccisione del neonato? Difatti tra il neonato e il feto non c'è nes¬ 
suna differenza sostanziale, perchè è lo stesso essere, l’identica persona; diver¬ 
so è solo il grado di sviluppo. Perchè permettere l’uccisione prima della nasci¬ 
ta e proibirla immediatamente dopo? Non vi sarebbe nessun motivo di mostrar¬ 
si più severi nel secondo che nel primo caso. Peggio ancora, sé è lecito, in caso 
di un’utilità molto grande, uccidere un bambino ancora nel seno materno, 
perchè proibire di uccidere i vecchi che sono inutili e di peso, gl'idioti, gli 
infermi, i figli troppo numerosi? Una volta ammesso il principio dell’utilità 
come base della moralità, perchè non spingere la logica fino alla fine? 

S’indiétreggia certamente davanti alle conseguenze, che però si possono 
trarre dal principio (1). Principiis obsta; è meglio essere severi e non permettere 


(i) Veramente non si può dire che si sia indietreggiato nemmeno di fronte alle piu 
mostruose conseguenze. Ecco, per esempio, scriveva Mons. Corrado Groeber Vescovo 
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la minima deviazione della regola generale e assoluta che: « Non è mai lecito 
uccidere direttamente un innocente ». Se in qualche caso particolare l’applicare 
la regola porta a conseguenze fatali per la vita d’una madre, bisogna risolversi 
ad assistere impotenti a questa fatalità e lasciare perire la donna, piuttosto di sal¬ 
varla con un crimine. La maternità, come tutte le cause nobili, ha pure i suoi 
martiri. Fortunatamente i casi in cui la madre deve morire per il suo bambino 
sono molto rari e, ai nostri giorni, non si verificano quasi più. Il dottor Strabe, 
uno dei genicologi più stimati della Germania, dice che tutto quello che si rac¬ 
conta per spaventare le madri con lo spettro del pericolo che corrono nel parto, 
sono soltanto ciarle da vecchiette e racconti da nutrici. Il novantacinque per cen¬ 
to dei parti avviene in modo assolutamente normale, senza nessun pericolo peT 
la madre; e nei restanti cinque casi su cento, il più delle volte sarebbe stato pos¬ 
sibile evitare il pericolo se la donna incinta si fosse fatta esaminare a tempo, 
e se certe persone, non fatte per il matrimonio, se ne fossero astenute (Mucker- 
mann, Keimendes Leben, Berlin e Bonn 1923, p. 9). Le celebrità mediche in 
ginecologia e ostetricia sono oggi unanimi nel dichiarare che praticamente c’è 
sempre il mezzo di salvare la madre senza dover nuocere al bambino. Dice be¬ 
ne il professor Schockart di Lovanio: a Dal punto di vista puramente umano, 
comprende male il suo compito di salvatore di vite umane, chi si permette di 
uccidere il frutto della gravidanza, che domanda solo di poter maturare e vi¬ 
vere! » (Cours d’obstétrique, 4 ed., Lovanio 1935, t. iv, p. 39). In una discussione 
alla Società Belga di Ginecologia e Ostetricia, nella seduta del 2 dicembre 1933, 
lo stesso professore e il dottor Nolens di Hasselt, apprezzato ginecologo, disse¬ 
ro che la loro esperienza li autorizzava a dichiarare che l’aborto terapeutico ad 
essi non sembrava più necessario. Potremmo moltiplicare le testimonianze, ma 
possono bastare queste poche citazioni. 

La severità della Chiesa in questa materia ha pure contribuito a far pro¬ 
gredire la scienza medica. La proibizione assoluta d’ogni aborto diretto, spinse 
molti medici a dedicarsi a pazienti ricerche per trovare altri mezzi di salvare 
tanto la vita della madre che quella del bambino. E vi sono perfettamente riu¬ 
sciti. « Fu detta inumana la posizione della Chiesa, ma l’evoluzione dell’oste- 
tricia chirurgica moderna le ha dato ragione! », dice il dottor Niedermeyer. 

di Friburgo, in una sua pastorale del 31 maggio 1945, in merito all’applicazione dell’eu¬ 
tanasia in Germania : « Tutti i manicomi furono letteralmente vuotati, e i ricoverati sop¬ 
pressi col veleno o con la corrente elettrica ; in molti ospedali i degenti furono uccisi con 
iniezioni... Quando io osai oppormi all’eutanasia, venni accusato di tradimento contro il 
popolo tedesco ». E Pio XII, nel discorso ai partecipanti al I Congresso internazionale d’I- 
stopatologia del sistema nervoso, (14 sett. 1952), osservava: «I grandi processi del dopo 
guerra hanno messo in luce una quantità spaventosa di documenti che attestano il sacri¬ 
fìcio di individui compiuto per ’Tinteresse medico della comunità”. Si trovano, negli atti, 
deposizioni e rapporti che mostrano come, con l’assenso e anche talvolta su d’un ordine 
formale dell’autorità pubblica, certi centri di ricerche esigevano sistematicamente che si 
fornissero loro, per le esperienze mediche, uomini dei campi di concentramento, e come 
questi venivano consegnati a tali centri : tanti uomini, tante donne, tanti per un esperi¬ 
mento, tanti per l’altro. Esistono rapporti sullo svolgimento e il risultato degli esperimenti, 
Sui sintomi oggettivi e soggettivi osservati negli interessati durante le differenti fasi degli 
esperimenti stessi. Non si possono leggere tali appunti senza una profonda compassione 
per tali vittime, di cui molte sono morte, e senza inorridire davanti a siffatta aberra¬ 
zione della mente e del cuore umano ». 
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a Quest’esempio, continua egli, dimostra che la scienza dev’essere riconoscente 
alla Chiesa, se non lascia mercanteggiare sul suo chiaro e netto non licei ; è 
uno stimolo agli studiosi a ricercare nuovi mezzi, irreprensibili dal punto di vi¬ 
sta morale. Nulla può mai essere giusto dal punto di vista igienico, quando è 
falso dal Iato morale » (in Der Katholische Gedanhe, 1933, p. 286). E il P. Ver- 
meersch, in una discussione sul feticidio medico alla Società scientifica di Bru¬ 
xelles, si ritenne autorizzato a far dichiarazioni nello stesso senso: a Non di¬ 
mentichiamo che la necessità è la madre delle invenzioni. Costretto a rispettare 
l'essere anche più debole, l’uomo si applicherà con tutti i mezzi a trovare per 
gli esseri piu grandi altri mezzi di salvezza diversi dall'uccisione dei piccoli. 
Così il rigore dei moralisti può affrettare quei benefici progressi della chirur¬ 
gia che eliminano i motivi o i pretesti dei medici per crudeli immolazioni. 
Quindi anziché sdegnarsi per la severità della Chiesa, la scienza medica, fiera 
delle sue scoperte umanitarie, si volgerà a lei piena di gratitudine e le dirà: 
Ti ringrazio d'avermi ricordato il grande precetto: Non ucciderei ». 

2. Aborto diretto e indiretto. - Ma la stessa morale cattolica non per¬ 
mette qualche lesione del principio: Non uccidere? In certi casi non autorizza 
forse romicidio e l’aborto indiretti? La differenza tra omicidio diretto e in¬ 
diretto in realtà è puramente dialettica, è solo una sottigliezza teologica, una 
cineseria, un mezzo per sottrarsi per via traversa alle conseguenze fatali della 
proibizione assoluta dell’aborto, di eludere il rigore del precetto, pur salvando 
teoricamente il principio. 

La distinzione tra omicidio diretto e indiretto, e quindi tra aborto diret¬ 
to e indiretto, è fondata nella realtà, e sono due cose molto diverse. II medico 
che ricorre all’aborto indiretto, che cioè prescrive una medicina o fa ricorso 
a un’operazione che ha per risultato diretto e immediato la guarigione della 
madre, anche se l’intervento ha pure il risultato di causare la morte del bam¬ 
bino, resta entro i limiti del suo compito, perchè guarisce e non uccide, pur 
dovendo forzatamente veder morire il bambino e assistere impotente a questa 
fatale conseguenza. La morte del bambino è dovuta a una causalità che gli è 
estranea e di cui non può impedire l'effetto. Anche la madre limita l’interven¬ 
to a proteggere la propria vita, che vien salvata con mezzi leciti. Tanto il me 
dico quanto la madre non vogliono la morte del bambino come fine o come 
mezzo; non intendono uccidere e non causano affatto la morte, ma non fan¬ 
no altro che lasciar svolgere il corso naturale delle cose e delle circostanze, sulle 
quali la loro volontà non può nulla perchè sono delle circostanze fatali, che 
li rendono impotenti e causano la morte del bambino. Questa morte avviene 
loro malgrado, per Tintervento d’un fattore che non possono rimuovere. La 
differenza tra questo modo d’agire e un omicidio diretto è enorme. Nel primo 
caso si uccide, nel secondo si lascia morire, perchè non si ha il mezzo d’impe¬ 
dire l’esito fatale. L’ordine morale non è leso quando uno intende un fine one¬ 
sto e non fa nulla d’illecito per realizzarlo, anche se circostanze fatali, contro 
cui si è impotenti, avranno conseguenze cattive per altri; invece attenta all'or¬ 
dine morale chi pone un atto cattivo In sè, anche se per ottenere un fine buo¬ 
no, Bisogna sempre rifarsi al principio fondamentale, che il fine non giusti- 
fica i mezzi. 

Un’autorevole conferma della liceità dell'aborto indiretto l'abbiamo nel- 
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le parole di Pio XII, nel discorso al « Fronte della famiglia» (26 nov. 1951): 
a Se la salvezza della vita della futura madre, indipendentemente dal suo stato 
di gravidanza, richiedesse un urgente atto chirurgico, o altra applicazione te¬ 
rapeutica, che avrebbe come conseguenza accessoria, in nessun modo voluta nè 
intesa, ma inevitabile, la morte del feto, un tale atto non potrebbe più dirsi 
un diretto attentato alla vita innocente. In queste condizioni Iterazione può 
essere lecita, come altri simili interventi medici, sempre che si tratti di un bene 
di alto valore, qual’è la vita, e non sia possibile di rimandarla dopo la nascita 
del bambino, nè di ricorrere ad altro efficace rimedio ». 

La differenza tra omicidio diretto e indiretto è dunque reale, non solo 
dialettica, come ha provato la grande guerra. Se un comandante supremo fa 
bombardare una fortezza causando la morte anche dei civili e non combattenti 
che vi sono dentro, nessuno trova da ridire per Vomicidio indiretto sulla per¬ 
sona dei cittadini non combattenti; invece se per terrorizzare fa mettere a 
morte dei pacifici cittadini, sia pure nella speranza di finire più presto la guerra 
ed evitare cosi una maggior perdita di vite umane, oppure se mette donne e 
bambini davanti al Peserei to in marcia per proteggerlo, allora una ventata d'in¬ 
dignazione scuote il mondo, e tutti lo accusano di omicidio e di crudeltà, perchè 
agendo cosi commette tanti omicidi diretti quante sono le persone che fa 
uccidere (2). 

3. La Chiesa e il capitalismo. - Passiamo a un altro ordine d’idee che 
riguarda la vita economica. 

È un’accusa corrente che la Chiesa si schiera col partito dei ricchi contro 
i proletari, e che la morale cattolica protegge i capitalisti. 

Bisogna intendersi sul senso delle parole. 

Si vuol dire semplicemente che la Chiesa difende il diritto di proprietà? 
Ebbene, si, in questo senso la Chiesa difende il capitalismo, anche se non è 
incline a un diritto di proprietà assoluto, ma gli riconosca dei limiti, tracciati 
dalle necessità della vita sociale, che il potere civile deve definire e determinare. 
Inoltre essa non manca d’insistere sui doveri inerenti al possesso dei beni ter¬ 
reni e sugli obblighi che gravano sulla proprietà. 

Se per capitalismo s’intende «il regime in cui alcuni contribuiscono 
all’attività economica con i capitali, e altri col lavoro », neppur in questo caso 
la Chiesa è contro il capitalismo, perchè esso evidentemente « non va contro 
la giustizia» (Quadragesimo anno). Il capitale e il lavoro devono associarsi 
perchè l’uno non può nulla senza l’altro. « Non d può essere capitale senza 
lavoro, nè lavoro senza capitale », dice Leone XIII nella Rerum novarum , e 
finché il sistema si mantiene in una collaborazione ordinata tra i due fattori 
di produzione, non c’è nulla da rimproverare. Anche se i benefici ottenuti 
vengono a loro volta reimpiegati per fare produrre altri beni, e nuovamente 
investiti come capitale, non c’è ancora nulla da ridire. 

Il Sistema economico basato sull'uso del capitale non è condannabile in 
se stesso; però bisogna tener conto dei particolari pericoli cui espone e ai 


(2) Gfr. G. Glement, Il diritto alla nascita , Studium, Roma 1943 j A. IMaget, Uaborto 
terapeutico , nel voi. Matrimonio e Medicina, Milano, pp. 107-140; S. Di Francesco, R di¬ 
ritto alla nascita * Studium. Roma 10*12. 
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quali, come prova l’esame imparziale delle condizioni economiche dei nostri 
tempi e delle situazioni sociali che ne derivano, l'umanità di fatto ha dovuto 
soccombere su vasta scala. « Il capitale riuscì per lungo tempo ad arrogarsi 
eccessivi vantaggi, reclamando per sè tutto il prodotto e i frutti e lasciando 
agli operai appena di che mantenersi e riprodursi. Si diceva che per una legge 
economica ineluttabile, tutto il capitale doveva accumularsi nelle mani dei 
ricchi, e che, per la stessa legge, gli operai erano condannati a trascinare la 
loro precaria esistenza in una perpetua condizione di miseria» (Quadragesimo 
anno). L'eccessivo desiderio di guadagno ha fatto dimenticare il riguardo do¬ 
vuto al prossimo, si videro sorgere condizioni economiche e sociali che, per mi¬ 
lioni di uomini, compromisero i più preziosi beni della vita, specialmente la 
religione, la moralità e la vita familiare, creando inoltre una dipendenza eco 
nomica e un’insicurezza che pesano sempre più. Il sistema capitalista, anche 
se non intrinsecamente cattivo, è però stato viziato di fatto; e, se evidentemente 
non è condannabile in se stesso, nè riprovevole per il suo costituirsi, è pur¬ 
troppo vero che ha superato i limiti del lecito. In realtà « il capitale viola l’or¬ 
dine quando impiega gli operai o la classe proletaria solo per sfruttare a suo 
capriccio e per suo profitto personale l’industria e tutto il regime economico, 
senz'affatto tener conto nè della dignità umana degli operai, nè del carattere 
sociale dell’attività economica, e nemmeno della giustizia sociale e del bene co¬ 
mune » (Quadragesimo anno). Quindi di fatto l'economia capitalista diede luo¬ 
go a molti abusi. 

Il popolo, che non ama le astrazioni, ma giudica secondo le situazioni 
concrete, col nome di capitalismo, s‘è abituato a indicare non tanto il sistema 
in se stesso, quanto il sistema come si presenta di fatto, e, quando parla di 
capitalismo, ordinariamente vede soltanto l'economia capitalista con tutte le 
escrescenze che di fatto l’accompagnano, e con tutti gli abusi, cui ha dato luogo. 
Il capitalismo inteso in questo senso non è conciliabile con i princìpi cristiani, 
poiché un simile capitalismo e il cattolicesimo sono opposti tra loro come l’ac¬ 
qua e il fuoco. Si rileggano i documenti pontifici e le encicliche Rerum Nova- 
min e Quadragesimo anno , e si vedrà come la Chiesa non ha mai tollerato tale 
capitalismo, e come anzi, lo ha esplicitamente condannato. Ecco quanto, ad 
esempio, Pio XII asseriva nel Radiomessaggio del 1 seti. 1944: « La coscienza 
.cristiana non può accettare quei sistemi, che riconoscono il diritto di proprietà 
privata secondo un concetto del tutto falso, e sono quindi in contrasto col 
vero e sano ordine sociale. Perciò là dove, per esempio, il "capitalismo'' si 
basa sopra tali erronee concezioni e si arroga sulla proprietà un diritto illimi¬ 
tato senza alcuna subordinazione al bene comune, la Chiesa lo ha riprovato 
come contrario al diritto di natura ». 


4. La morale degli affari. - La morale cattolica pretende anche di guidare 
l’attività professionale dell'industriale e del commerciante; ma la morale cat¬ 
tolica degli affari è impossibile a praticarsi, perchè paralizzante, e al commer¬ 
ciante che volesse osservarla non resta che chiudere i suoi uffici e la sua botte¬ 
ga, e rassegnarsi alla mediocrità, se non alla rovina. 

Ma sarebbe ingiusto considerare commercio e morale come incompatibili 
Il commercio non è affatto immorale per se stesso, e il guadagno, fine prossime 
desìi scambi e del commercio, ner sè non comoorta nulla di male n di con tra- 
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rio alla virtù, come dice san Tommaso (H-II, q. 77, a. 4). La ricchezza per sè 
è un bene che si può desiderare e ricercare; è un bene, non però un fine a se 

stessa ma un mezzo al servizio dell’uomo. 

Se il commercio non gode la simpatia di molti autori, specialmente an¬ 
tichi, è a causa dei pericoli ai quali espone chi vi si dedica, poiché la sete del 
guadagno facilmente diventa insaziabile e tende a profittare per sé all’infinito; 
è quindi naturalissima la tentazione di accrescerlo in qualsiasi modo. Il peri¬ 
colo c’è sempre stato, fu sempre attivo, e spesso riuscì a falsare il regime nor¬ 
male della vita economica e a fondare ingenti fortune su basi almeno sospette. 
Non per nulla nell'antichità pagana il dio del commercio era diventato il 
dio dei ladri. I commercianti odierni non invocano più Mercurio; molti tuttavia 
non sono più scrupolosi dei loro predecessori pagani nello scegliere i mezzi 
per arricchirsi e per procurarsi vantaggi sempre maggiori. 

La Chiesa, fedele custode della moralità, in ogni tempo ha segnalato que¬ 
sti pericoli, e se non condannò mai il commercio in se stesso, non cessò però 
di proclamare che non tutti gli affari sono buoni. L’uomo d’affari, che vuole 
essere onesto, spesso dovrà scegliere tra Dio e Mammona; e se vuole rimanere 
fedele agli appelli della sua coscienza cristiana dovrà spesso accontentarsi di 
guadagni minori di quelli dei suoi concorrenti meno scrupolosi, e, talora dovrà 
anche astenersi da un certo genere di imprese. In questo senso è verissimo che 
la morale paralizza gli affari, cioè quelli loschi e inquinati d’ingiustizia, pur¬ 
troppo tanto numerosi nella nostra epoca. « L’osservazione della realtà ci rivela 
nel mondo degli affari una deplorevole indisciplina di costumi, che, se non 
bisogna esagerare, è però necessario constatare, comunque si camuffi e in qua¬ 
lunque tecnica ci si presenti ». Così è detto nelle conclusioni generali della 
23.a sessione delle Semaines Sociales de France tenuta a Mulhouse nel 1931 
e dedicata alla morale cristiana e gli affari. La disonestà fa numerose vittime, 
e non mancarono proteste e appelli a una reazione, e, di fronte ai mali di cui 
soffre la nostra società per l’amoralismo e l’immoralismo nelle transazioni, di 
fronte alle sofferenze e alle rovine accumulate dai metodi chiaramente disone¬ 
sti, anche se spesso nascosti sotto una vernice di legalità, s’è vista apparire 
ovunque l’aspirazione della moralizzazione degli affari; si fecero sentire, non 
solo in nome della morale, ma anche in nome degl’interessi e del bene genera¬ 
le, forti appelli a una morale degli affari e a un’organizzazione che ne faciliti 
la pratica. 

L’appello è venuto dalla Chiesa. « È assolutamente necessario, dichiara il 
Sommo Pontefice Pio XI, ricondurre la vita economica a un ordine sano e ben 
equilibrato » (Quadragesimo anno); è venuto anche dai rappresentanti del 
mondo degli affari. « I professionisti stessi, scrive il Tiberghien, specialmente 
quelli che s’interessano maggiormente ai risultati pratici, come ad es. gli ad¬ 
detti alla banca, alPindustria e al commercio, proclamano altamente che s’im¬ 
pone una urgente riforma morale, in nome anche delle esigenze economiche ». 

In casi isolati i princìpi della giustizia e dell’equità possono impacciare 
gli affari, almeno in certe iniziative; ma alla fine se ne awantaggeranno gli 
affari stessi. Infatti moralizzare è in definitiva razionalizzare. Il Codice nazio¬ 
nale dei metodi di vendita dei prodotti raffinati del petrolio, elaborato verso 
la fine del 1928 e applicato sotto gli auspici dell*American Petroleum Institute 
dice: «Negli affari 1 onestà è ancora il miglior metodo e quello che frutta di 
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più ». Chi inganna negli affari finisce sempre coir ingannare se stesso e pagare 
il prezzo dei suoi falsi calcoli. Un proverbio fiammingo dice che è l’onestà che 
resiste più a lungo, mentre un bene mal acquistato non giova mai. Questo 
vale per l’individuo; ma, anche sul più vasto piano del campo nazionale e in¬ 
temazionale, i moventi morali sono un fattore di prosperità, mentre le nume¬ 
rose immoralità sono spesso la causa delle crisi economiche. Certi studi recenti 
lo hanno dimostrato. Le crisi che subiamo, senza dubbio sono dovute diretta- 
mente a delle cause economiche e sociali; ma queste, a loro volta, sono la risul¬ 
tante della libera attività umana. Alla base di ogni crisi vi è una qualche azione 
contro natura e quindi moralmente cattiva. Si può quindi conchiudere che 
ogni crisi economica è sempre preceduta da una crisi morale (3). 

5. La restrizione mentale. - Si è detto abbastanza contro la dottrina della 
restrizione-mentale. Confutata cento volte, cento volte riapparvero le obiezioni. 

Bisogna certo riconoscere che, riguardo al dovere della sincerità e alla 
liceità della restrizione mentale, vi sono in certi autori delle affermazioni inso¬ 
stenibili, peregrine e perfino ridicole, ma che non toccano affatto la teoria in 
se stessa, la quale resiste a tutte le critiche, quando sia bene esposta. 

È dottrina generalmente ammessa dai moralisti cattolici che non è mai 
permesso mentire, nemmeno per cavarsela da una brutta situazione, in. cui si 
sia coinvolti, nè per salvare la vita propria o altrui, fosse pure la vita del co¬ 
niuge, del padre, della madre, d’un figlio. Conclusione questa alla quale si 
doveva arrivare una volta ammesso che la menzogna è intrinsecamente illecita; 
tesi che, dopo sant’Agostino, fu quasi unicamente adottata (4). Tuttavia 
non si mancò di notare che nella vita di ciascuno vi sono delle congiunture 
tali che sarebbe assurdo e insensato, e quindi moralmente illecito, rivelare 
la verità, come ad es. quando la rivelazione nuocesse gravemente a noi o al 
prossimo. Che fare in tali circostanze? Tacere? Molto spesso il silenzio può 
essere più significativo che dire chiaramente la verità. Dire la verità? Sarebbe 
irragionevole. Pazienza se mettessimo solo noi stessi nell’imbarazzo, ma non 

abbiamo il diritto di esporre gli altri a noie o di causare loro dei danni. Men- 

# 

(3) Questo è, in sostanza, anche il pensiero di Pio XII là dove, nel discorso alla 
A. C. L. I. di Roma (14 maggio 1953), afferma: « Gli uomini che nel loro pensiero e nelle 
loro azione si danno tutti alla terra o che addirittura negano la patria celeste, non hanno 
una solida base nemmeno in questo mondo, anche se-esteriormente sembrino possederla 
o che essi stessi vantino il loro preteso realismo ». 

Cfr. G. Bicchierai, IL mondo degli affari e la morale, Morcelliana, Brescia 1935 ; F. Bau- 
dhtjin, Déontologie des affaires, 4 ed., Lovanio 1950; A. Muller, La Morale degli affari. Ci¬ 
viltà. Cattolica, Roma 1951. Azpiazu, Uaomo d'affari, ivi, 1953. 

(4) La questione se la menzogna sia o no intrinsecamente illecita, questione che già 
S. Agostino diceva « difficiliima et latebrosissima », è stata variamente risolta. 

La dottrina che possiamo chiamare tradizionale, sostiene la intrinseca malizia as¬ 
soluta della menzogna, definita locutio cantra mentem. Per dieci secoli, e cioè da S. Agostino 
(sec. V), fino al secolo XVI, i teologi furono quasi unanimi udì’accettare questa teoria, 
ed anche in seguito la maggior parte dei teologi si è pronunciata per questa soluzione. Dal 
secolo XVI, a fianco della dottrina tradizionale, va affermandosi pure la teoria della in¬ 
trinseca malizia solo condizionata della menzogna ; vale a dire che la menzogna è per se il¬ 
lecita, come è illecito l’omicidio, però in qualche caso può diventare lecita come, ad e- 
sempio, nei casi nei quali il prossimo non ha diritto di conoscere la verità. I sostenitori di 
questa tesi danno della menzogna una definizione alquanto diversa da quella tradizionale; 
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tire? La dottrina cattolica non lo permette. E allora? Ecco la teoria della restri¬ 
zione mentale. I moralisti dicono essere permesso cavarsi dall'imbarazzo usando 
un'anfibologia o un equivoco, cioè una formula che può essere compresa in 
due modi, oppure usando di una restrizione mentale, cioè di un'espressione 
che, per così dire, si scosta dal suo senso ovvio e naturale; nelle circostanze 
speciali in cui ci si trova e nell'intenzione di chi la proferisce, si usa la formula 
per esprimere una cosa non significata dal senso letterale dell espressione, cosa 
che un uditore non avvertito non sospetta. Colui che parla nella sua mente, 
mentalis, fa una riserva, restriclio, che non esprime apertamente e che cambia 
il senso dell'espressione. La restrizione può essere puramente mentale (pure o 
stride mentalis), quando è impossibile a chiunque di coglierla, quando chi la 
sente non ha alcun elemento che gli permetta di sospettare la restrizione, 
quando insomma nelle circostanze in cui le parole sono proferite, non possono 
avere che un solo senso percettibile. Invece la restrizione sarà mentale in senso 
largo ( late mentalis) quando una persona sensata potrà facilmente avvertire 
che alle parole non si annette il senso ovvio e naturale, quando le circostanze 
lo possono mettere sulla via della verità, quando esse sono tali che ogni uomo, 
che non sia troppo ingenuo, comprenderà che non bisogna prendere la locu¬ 
zione alla lettera. Nelle circostanze concrete in cui viene pronunciata, l'espres¬ 
sione usata prende per così dire un nuovo senso, che non è quello ovvio, ma 
che ogni uomo prudente e attento coglierà facilmente. Le parole sono come dei 
segni. Ora i segni possono avere sensi diversi, secondo le circostanze in cui ven¬ 
gono usati. Lo stesso avviene delle parole e delle espressioni, che possono ave¬ 
re più sensi; e così può accadere che in quella speciale circostanza esprimano 
una cosa diversa da ciò che esprimono nelle circostanze abituali. 

I moralisti insegnano che la restrizione puramente mentale o interna 
non è mai lecita perchè nessuno potrebbe sospettare che si voglia usare le pa¬ 
role in un senso diverso da quello che è loro ovvio, ed equivale a una menzo¬ 
gna pura e semplice. Ma la restrizione in senso largo, — quando un uomo sen¬ 
sato può accorgersi che si vuole dare all’espressione adoperata un senso diverso 
da quello ovvio, quando circostanze permettono di sospettare la restrizione —, 
è permessa a due condizioni: La che non vi sia per altro motivo l’obbligo di 
dire la verità, e 2.a che ci sia un motivo sufficiente, una ragione proporzionata¬ 
mente grave per non dire la verità e per permettere che il prossimo sia forse 
indotto in errore. 

Così limitata, questa teoria non ha nulla che possa scandalizzare. Si obiet¬ 
ta che se ne è abusato; può essere; ma di che. cosa non si abusa? I possibili 
abusi non infirmano la legittimità del principio: abusus non tollit usum! 


la definiscono cioè la negazione della verità dovuta . Ne segue che, quando la verità non è do¬ 
vuta, come quando si è obbligati a mantenere il segreto, il dire il falso non è che un sem¬ 
plice atto materiale lecito, e spesso doveroso. Di qui la distinzione tra menzogna propria¬ 
mente detta ( mendacium ), e il falsiloquium, che non è se non una bugia materiale. 

Per quanto questa seconda teoria (che in origine fu sostenuta da protestanti, come il 
Grozio) sia menò probabile della prima, almeno per ragioni estrinseche, tuttavia gode di 
vera probabilità e incontra sempre più il favore anche di autori cattolici. Cfr. R. Brouillard 
in Études, 20 ott. 1930; P. Ledrus in Periodica , 1943; pp. 1-58 ; 127-171J 1944: pp. 1-605 
r 945 : PP- 157-200: Anonimo, Le mensonge est-il intrinséquement mauvais? in L'Ami du Clergé 
PP- 198-203. 
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Sappiamo che ci sono altri modi per spiegare come sì possa uscire da si¬ 
tuazioni imbarazzanti senza dover rivelare la verità o senza sostenere che la 
menzogna è talvolta permessa ( 5 ). Forse sono anche migliori della teoria sulla 
liceità della restrizione mentale in senso largo, la quale però, ben spiegata e 
capita, può benissimo essere sostenuta. Ripetiamo che nella restrizione mentale 
in senso largo le circostanze permettono di sospettare che si fa uso d’essa, poiché 
le parole sono segni per esprimere il pensiero, ma segni in qualche modo con¬ 
venzionali, che hanno il senso che si vuol dare loro. Perciò questo senso non 
è assoluto, nè invariabile, potendo mutare secondo le circostanze. Per rendere 
il pensiero d’un autore, non possiamo accontentarci di citare una frase tra 
mille, dobbiamo interpretarlo in relazione al resto del libro e collo-care il passo 
n-el suo contesto. Così le parole e le formule usate in circostanze concrete, 
possono avere un significato diverso da quello ovvio. Le circostanze costituisco¬ 
no per così dire un contesto capace, di modificare il senso naturale delle espres¬ 
sioni (A. Vermeersch, Reslriction mentale et mensonge , in D. A. F. C., iv, 978 ). 
Quindi ogni qualvolta le circostanze sono tali che ogni persona prudente -e 
attenta può sospettare facilmente che non si deve prendere repressione usata 
nel senso ordinario, qualora si verifichino le due condizioni indicate, si potrà 
usare di questa espressione, cioè della restrizione mentale in senso largo. Se 
poi qualcuno per ignoranza o ingenuità è ciononostante indotto in errore, sarà 
questo un effetto puramente accidentale, che non siamo tenuti ad evitare con 
grave inconveniente per noi o per gli altri. Molti autori moderni permettono 
di mentire per eludere una domanda indiscreta o una curiosità illegittima, per 
stornare un danno da sè o dal prossimo; in questi casi i moralisti dicono che 
non è mai lecito mentire, ma permettono l’uso della restrizione mentale in 
senso largo che da tutti praticamente deve essere ammessa come lecita. 

Ci spiegheremo meglio con un esempio. Supponiamo che durante la 
grande guerra un abitante delle regioni occupate dal nemico sia stato condan¬ 
nato a morte dal potere occupante, perchè ha servito la sua patria. Il condan¬ 
nato è fuggito, e i poliziotti dell’occupante si presentano a domicilio e chiedono 
alla moglie dove sia il marito. Nessuno sosterrà che la donna debba dire la 
verità ed esporre cosi il marito alla morte. Se tacesse o dichiarasse che non 
vuole dirlo, potrebbe pagarla cara. Facendo una restrizione mentale in senso 
largo, può dire francamente e con coscienza tranquilla di non sapere dove sia 
il marito. Si deve supporre che i gendarmi nemici sospettino che essa non 
vuol dire l’intera verità; le circostanze infatti sono tali da permettere loro di 


(5) Questi altri modi sono, ad esempio : l’equivoco o risposta ambigua; la distinzione 
tira una duplice scienza, tra la scienza cioè comunicabile e quella non comunicabile; la 
risposta evasiva o rifiuto di rispondere; ecc. Accettando però la teoria della malizia in¬ 
trinseca solo condizionata della bugia (v. sopra, p. 1199» n. 4 ), si può anche ammettere 
che talora la menzogna, intesa nel senso di solo iàlsiloquio, sia lecita. 

Molti oggi si vanno orientando verso quest’ultima soluzione, in base principalmente 
a queste ragioni: - 1) la teoria della non assoluta malizia della bugia non è del tutto sco¬ 
nosciuta all’antichità ; la si trova di fatto sostenuta, per esempio, da Origene, da Clemente 
Alessandrino, da S. Ilario, da S. Giovanni Crisostomo, da Cassiano, ecc. ; - 2) la menzogna 
non è necessariamente peccato contro Dio, come sostiene la dottrina tradizionale, ma solo 
quando c è disaccordo formale tra parola e pensiero ; - 3) restrizione mentale, anche se 
in se stessa pienamente legittima, incontra oggi poco favore perchè - si dice - non è alla 
portata di tutti; sa troppo di fariseismo; ha incontrato troppe opposizioni; ecc. 

76 - Enciclopedia apologetica^ 
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capire che l’espressione non si deve prendere alla lettera, e se non sono incredi¬ 
bilmente ingenui, si guarderanno bene dal credere alle parole della donna. 
Essi insomma non sono indotti in errore e, se lo sono, la colpa è della loro igno¬ 
ranza o, diciamolo pure, della loro stupidità. Ci sono poi espressioni dell’uso 
comune dal senso così ovviamente convenzionale, che costituiscono una vera 
loculìo conventionalis } un modo convenzionale di parlare. Quando la dome¬ 
stica dice: « Il padrone non è in casa », tutti capiscono che ciò non vuol pro¬ 
prio dire che il padrone sia uscito, ma che forse non può o non vuole ricevere, 
e nessuno, di fatto, s’inganna. In sostanza è questo un esempio di restrizione 
mentale in senso largo, che, pensiamo, non offende nessuno, nè merita l’accusa 
d’astuzia o d’ipocrisia a chi se ne serve. Perchè allora scandalizzarsi della teoria 
della restrictio mentalis di cui la suddetta espressione non è che un esempio 
e un’applicazione? 

Bisogna ben notare che i moralisti subordinano l’uso della restrizio¬ 
ne mentale a delle condizioni, e che non è lecito usare le parole con qualsiasi 
riserva sul senso. La permissione di celare il proprio pensiero non equivale 
aH’autorizzazione ad affermare senza restrizione quello che sappiamo essere 
falso. Anche se non siamo sempre obbligati a rivelare il vero tenore delle cose, 
e a dire tutta la verità, non per questo è permesso di affermare tutto ciò che 
si vuole. Tra non dire la verità e affermare positivamente certe falsità, c’è 
una differenza che sarà bene non perdere di vista. 

6. Esigenze impossibili in materia di castità. - Si pretende che in mate¬ 
ria di castità la morale cattolica abbia esigenze antinaturali impossibili nella pra¬ 
tica, nocive alla salute. 

La risposta è facile, poiché le ricerche recenti hanno dimostrato che tali 
accuse sono infondate. 

La morale cattolica è sempre basata sulla natura umana. È moralmente 
bene ciò che è conforme alla natura umana, ossia ciò che è ragionevole; quindi 
quanto è contrario alla natura o irragionevole, è moralmente cattivo. Lo stesso si 
deve dire della vita sessuale, in cui sono cattivi solo gli atti in qualche modo con¬ 
trari alla natura o al fine della vita sessuale, quindi tutti gli atti privi di rap¬ 
porto oggettivo con la generazione e l'educazione dei figli. Ecco il principio fon¬ 
damentale della castità. Sarebbe assurdo sostenere, come alle volte si è fatto, che 
la morale cattolica proibisce ogni soddisfazione sessuale, e considera il piacere 
sessuale cattivo in se stesso. In tutta la letteratura cattolica si cercherebbe inva¬ 
no una frase che affermi questa controverità. Viene condannato solo il godimen¬ 
to disordinato, l’attività sessuale che esclude positivamente il fine voluto da Dio 
e dalla natura e la ricerca della soddisfazione come fine ultimo. 

Per quanto sia forte l’inclinazione alla soddisfazione sessuale, non si può 
dire tuttavia che il desiderio solleciti irresistibilmente, e lo prova il fatto di mi¬ 
gliaia di persone d’ambo i sessi, d’ogni età e condizione, che vivono in continenza 
perpetua e osservano una perfetta castità. Oggi tutti i medici e pedagogisti seri 
attestano che è possibile resistere alle sollecitazioni della passione. D’altronde 
ciascuno ha la prova apodittica della possibilità di resistenza ai desideri carnali 
nella testimonianza della propria coscienza, che dice a ciascuno: « Puoi resistere 
se lo vuoi seriamente e se adoperi i mezzi appropriati ». La civiltà materialistica ha 
accresciuto le possibilità dell'eccitazione dei sensi al punto che molti, non senza 
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una parvenza di verità, parlano della loro impotenza di fronte alla passione, e 
dell'impossibilità di resistervi; ma essi confondono le conseguenze di cattive abita* 
dini col desiderio naturale e sano, e considerano manifestazione della natura ciò 
che è soltanto un'intensificazione artificiale del desiderio, giungendo a concludere 
che qualsiasi limite posto al godimento sessuale è contrario alla natura. Ma essi 
prendono come natura ciò che è soltanto conseguenza di cattive abitudini o d'un 
modo sregolato di vivere. Sono irresistibili soltanto le tendenze naturali al servizio 
della persona per la conservazione deirindividno. Ora, il desiderio sessuale non 
è ordinato alla conservazione dell’individuo, ma alla procreazione della specie 
umana. Per la conservazione del genere umano non occorre che tutti gli uomini 
prendano parte all’opera della generazione, poiché questa è sufficientemente as¬ 
sicurata anche se molti s’astengono da ogni atto destinato alla riproduzione. Que¬ 
ste ultime considerazioni, di ordine teologico o metafisico, spiegano perchè il 

Creatore non abbia voluto il desiderio sessuale come uno stimolo irresisti- 

***** • * 

bile, come un vero bisogno imperioso a cui non ci si possa sottrarre, ma come 
una tendenza, certamente potente, ma a cui è tuttavia possibile resistere. Cfr. 
G. Ries, La castità e la Chiesa , Vita e Pensiero, Milano 1939, p. 41. 

Oggi non è più seriamente sostenibile che la castità, anche perfetta, è 
antifisiologica e nociva alla salute, poiché vi sono troppi studiosi che hanno dimo¬ 
strato il contrario. La continenza non ha mai causato e nemmeno accelerato la 
morte, non causa l'atrofìa degli organi sessuali, nè ci sono malattie dovute alla 
pratica della castità perfetta (6). 


7, X/esaltazione del celibato: il disprezzo del 
le cattolica è basata sulla natura, se non condanna ogni soddisfazione sessuale, 

come spiegare allora l’esaltazione che la Chiesa fa del celibato? La stima della 
continenza e della castità perfetta non include l’idea che ogni attività sessuale 
è più o meno inquinata d’immoralità? Non include almeno un certo disprezzo 

del matrimonio, quasi fosse uno stato imperfetto? 

Affatto. 

La dottrina cattolica ritiene certamente che la verginità in se stessa, con¬ 
servata volontariamente, e la continenza scelta come stato di vita, per amore di 
Dio o per meglio consacrarsi al servizio del prossimo, propter regnum coelorum, 
sono per sé più perfette dello stato coniugale; ma questa verità non deve essere 
proposta in modo da far considerare il matrimonio privo di valore morale posi- 

(6) Su questo argomentOj della non impossibilità e della non nocività della castità 
esiste una bibliografia copiosissima; cfr., ad e.s\: R. Edwards, Il torménto della carne , 
I. P. L., Milano 1938; A. Gemelli, La tua vita sessuale , Vita e Pensiero, Milano 1941; 
L. Scremin, La continenza sessuale giovanile e V igiene , Lice, Torino 194 1 > S. Bigatbllo 
Castità e verginità nel voi. Vuomo, la donna e il matrimonio , Milano, pp. 92-126; ecc. 

Particolarmente importante è il richiamo di Pio XIX, nel Radiomessaggio sulla co¬ 
scienza cristiana come oggetto di educazione (23 marzo 1952)» dove dice: « ...dichiariamo 
oggi agli educatori e alla stessa gioventù : il comandamento divino della purezza delTani- 
^ a *i vaifUminndnnp. anche ne.r la gioventù odierna. Anch’essa ha Xob- 


anni della pubertà, le quali cosi non meriterebbero che se ne faccia gran caso, quasiché 
non siano colpa grave, perchè ordinariamente, essi aggiungono, la passione toglie la libertà 
necessaria affinchè un atto sia moralmente imputabile ». 
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rivo e incompatibile con la perfezione. San Gerolamo dice che la verginità non 
deve essere lodata come il bene di fronte al male, ma come il meglio di 
fronte al bene, in modo che, lodandola, non si misconosca il matrimonio, 
ma si dimostri anzi una grande stima per esso. La verginità e il matrimonio 
sono due beni eccelsi, entrambi utili e necessari alla società, e che si completa¬ 
no a vicenda nel servizio di Dio e del prossimo. Il valore attribuito all’oro toglie 
forse il valore all’argento? La preferenza data alla rosa, dice forse disprezzo per 
gli altri Lori? Fammirazione per le sinfonie di Beethoven è forse incompatibile 
con una grande stima per le opere di un Bach, d’un Haydn, d'un Mozart? L'ami¬ 
co della natura che si diletta alla vista delle Alpi, passa forse indifferente 
davanti alle montagne meno alte dei Vosgi o alle colline delle Ardenne? 

Dal fatto che la Chiesa stima la verginità, non si può concludere che essa 
la consideri come il bene migliore per tutti. In se stesse e in abstracto la vergi¬ 
nità e la castità perpetua sono più perfette, ma in individuo e in concreto , 
per questo o quello individuo sarà meglio il matrimonio. Ci sono padri e madri 
di famiglia più benemeriti e più vicini alla perfezione di molti sacerdoti e suore, 
poiché l'abito non fa il monaco* nè lo stato di vita costituisce la perfezione 
dell’individuo. La Provvidenza divina fa in modo che nel corpo mistico ci sia¬ 
no membra di tutte le specie, sacerdoti, e laici, vergini e madri, e ciò che Dio fa, 
è ben fatto. In sè Focchio è forse un organo più nobile del piede, ma per il 
corpo è meglio che ci siano entrambi e che tutti e due compiano bene la loro 
funzione. Cristo, lodando Maria, non intese condannare Marta; così la Chiesa, 
apprezzando la verginità come stato in sè più perfetto, non intende condannare 
il matrimonio, quasi fosse inquinato da un’imperfezione positiva. Meno per¬ 
fetto non è sinonimo d’imperfetto. Se la Chiesa considerasse il matrimonio e la 
vita nel mondo spregevoli e senza valore morale, potrebbe lodare come un sa¬ 
crifìcio eroico la volontà di rinunciarvi? (7). 

8. L’insistenza sui peccati della carne. - I moralisti non si preoccupano 
eccessivamente dei peccati carnali, tanto da dar l’impressione che vi siano sol¬ 
tanto questi peccati e che la lussuria sia il peccato per eccellenza? 

t ( 7 ) L’obiezione, come è stata qui proposta e confutata, non trova oggi molti soste¬ 
nitori. Se ancora si combatte la verginità, è piuttosto perchè la si considera una forma egoi¬ 
stica per sottrarsi ai pesi della famiglia e, quando è praticata nella vita religiosa, come una 
specie di parassitismo. 

. Per quanto poi riguarda i rapporti tra verginità e matrimonio, oggi le posizioni sono 
addirittura invertite: più che difendere la onestà e l’eccellenza dello stato matrimoniale, 
è necessario ricollocare al suo posto di onore la verginità. Il matrimonio infatti, anche da 
parte di alcuni autóri cattolici, è stato esaltato così da far credere che solo nel matrimonio 
sia possibile la piena espansione della propria personalità. Da questo atteggiamento sono 
derivati due errori gravi: il primo riguarda il fine primario del matrimonio, fatto consi¬ 
stere non piu nella procreazione ed educazione della prole, ma nel mutuo complemento 
dei due coniugi; e l’altro sta nella negazione, almeno implicita, della superiorità della 
verginità sul matrimonio. 

Contro il primo errore si è espressamente pronunciato il S. Ufficio, con un decreto 
del 1 aprile 1944, sui fini del matrimonio. Sullo stesso argomento ha pure richiamata 
l’attenzione Pio XII, nel discorso alle ostetriche. 

A riguardo del secondo errore, ecco come Io stesso Pio XII lo ha denunciato nel di¬ 
scorso tenuto alle Superiore Generali delle Congregazioni Religiose di Diritto Pontificio, 
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Nessun moralista crediamo, ha mai sostenuto che l'impurità è il massimo 
peccato, nè il trattato sulla castità occupa il posto principale nei manuali di 
teologia morale. Se i manuali vi dedicano un numero relativamente grande di 
pagine, e i predicatori soprattutto si scagliano con tanta insistenza contro i pec¬ 
cati di lussuria, è perchè l’esperienza ha insegnato che tali peccati son di gran 
lunga i più frequenti, e chi lo negasse dimostrerebbe di chiudere gli occhi 
davanti alla realtà e di conoscere ben poco la vita. La questione sessuale è il 
principio e la fine d’ogni morale, dice Ribbing. Quando sant’Alfonso sostiene 
che su cento riprovati novantanove devono la loro dannazione ai peccati della 
carne e che il centesimo non ne è del tutto libero; esagera e si mostra certa¬ 
mente troppo pessimista. D’altronde, c’è forse predicatore o missionario che 
non faccia lo stesso quando vuol combattere un vizio determinato? Però resta 
vero che le mancanze commesse contro il sesto comandamento del decalogo 
sono molto numerose, e il non parlarne non sopprime il fatto che ogni giorno 
migliaia e migliaia di uomini, soprattutto giovani, soccombono alla tentazione. 


mentre forse avrebbero resistito, se fossero stati prevenuti e avessero avuto una 
nozione più chiara della malizia della loro azione. Ma, lungi dallo spingere i 
pastori d’anime a preoccuparsi senza necessità dei peccati d’impurità, le disser¬ 
tazioni dei moralisti mirano a risparmiare loro ricerche inutili e a permettere 


ai confessori di dare una risposta chiara e precisa alle domande dei penitenti. 


D’altronde tutti i trattati di morale vietano ai confessori di fare domande par¬ 
ticolareggiate e consigliano di astenersi dal far domande su queste materie 
quando la domanda sarebbe superflua, e potrebbe offendere il pudore del 


penitente* 


9. La morale e Parte. - La morale è impicciona e pretende imporre le 
sue leggi all’arte. Vietando alla pittura e alla scultura di rappresentare il nudo, 
alla letteratura di descrivere certe scene della vita reale o d’analizzare certi stati 
d’animo, ostacola il genio dell’artista nelle sue esecuzioni e composizioni, dimo¬ 
strandosi così nemica delParte. 

La morale e l’arte hanno ciascuna il proprio campo, limitato dal fine cui 
mirano. La morale ha lo scopo di dirigere l’attività umana al fine ultimo, l’arte 
di creare una soddisfazione d’ordine estetico; la morale ha come oggetto il bene, 


il 15 settembre 1952: « Oggi vogliamo rivolgerci a coloro che, sacerdoti o laici, predica¬ 
tori, oratori o scrittori, non hanno più una parola di approvazione o di lode per la vergi¬ 
nità consacrata a Cristo ; che da anni, non ostante gli avvertimenti della Chiesa e contra- 
ramente al suo pensiero, concedono al matrimonio una preferenza di principio sulla ver¬ 
ginità; che arrivano, persino, a presentarlo quale solo mezzo capace di assicurare alla per¬ 
sonalità umana il suo sviluppo e la sua perfezione naturale: quelli che parlano e scrivono 
così abbiano coscienza della propria responsabilità dinanzi a Dio e dinanzi alla Chiesa. 
Bisogna porli nel numero dei principali responsabili di un fenomeno a cui accenniamo 
con tristezza: mentre nel mondo cristiano e anche oltre si levano oggi più che mai gli ap¬ 
pelli alle suore cattoliche, con rammarico ci si trova obbligati a rispondere volta a volta 
negativamente; si è persino costretti ad abbandonare Opere antiche, Ospedali e Istitu¬ 
zioni di educazione, tutto ciò perchè le vocazioni non sono più sufficienti alle necessità ». 

Tra la ricca bibliografìa circa la verginità segnaliamo in particolare: F. Bourassa, 
La virginité chrétienne, Ed. LTmmaculée Conception, Montreal 1952, perchè contiene un’a¬ 
deguata risposta alle cinque difficoltà mosse da un non ben inteso umanesimo che vuol 
porre il matrimonio al disopra della verginità (pp. 63-129). 
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l’arte e il bello. Perciò l’arte non è una parte della morale, da cui è formalmente 
distinta, ma ha leggi proprie ed è diretta al proprio fine. L’artista non è tenuto 
a moralizzare. Però il fine particolare dell’arte è subordinato al fine ultimo e 
assoluto dell’uomo e, in questo senso, l’arte non è interamente indipendente 
dalla morale; l’artista non può produrre un’opera che per natura sia tale da 
sviare l’uomo dal suo fine ultimo, perchè la carità gl’impone l'obbligo di evi¬ 
tare tutto ciò che per sè può indurre il prossimo al male. Ora vi sono inne¬ 
gabilmente delle opere artistiche, rappresentazioni plastiche o descrizioni lette¬ 
rarie, che turbano rimmaginazione e fanno nascere, in chi le contempla o legge, 
sentimenti e idee che sono un reale pericolo per la castità, come vi sono opere 
piattamente realiste, o romanzi e novelle crudamente naturaliste. Il nudo non è 
cattivo in sè; il corpo umano, com’è, è opera di Dio; ma di fatto, per Tuo- 
mo ferito dal peccato originale, costituisce un pericolo che non può essere sot¬ 
tovalutato; e l'artista deve tener conto di questo fatto e di questa realtà. Deve 
quindi astenersi da ogni rappresentazione che sia tale da eccitare l’appetito 
sessuale in un uomo dalla costituzione normale, poiché la carità gli proibisce 
d’essere al prossimo causa diretta di scandalo e di dargli Toccasione di rovina 
spirituale. Si ha un bel dire che la riproduzione o la descrizione lasciva « non 
fa niente », ma l’esperienza prova che a un uomo normale questo « fa proprio 
qualche cosa ». L’artista non si può disinteressare dell’effetto cattivo che la sua 
opera produrrà sulla maggior parte di quelli che contempleranno o leggeran¬ 
no. Il suo quadro, la sua scultura cadrà sotto gli occhi di giovani, il suo libro 
capiterà nelle mani di persone d’ogni categoria. Non ha dunque mai sentito 
parlare delle tempeste eccitate nelle anime da rappresentazioni lascive o anche 
solo audaci, degli effetti funesti della lettura d'un romanzo osceno o licenzio¬ 
so? Victor Hugo, non certo sospetto d’eccessivi riguardi, così descrisse i tristi 
effetti della cattiva lettura, in questi noti versi: 

Ahimè, se la tua casta mano aprisse questo libro infame , 

Sentiresti subito Dio morire nella tua anima... 

Questa sera chineresti la tua fronte triste e accigliata 

E domani rideresti del santo pudore. 

Ancora più noto il seguente passo di Alfredo de Musset: 

Il cuore delVuomo vergine è un vaso profondo ; 

Quando la prima acqua che vi sì versa è impura 

Vi passerebbe il mare senza lavare la macchia , 

Perchè l'abisso è immenso — e la macchia al fondo. 

Si può ben dire che il pericolo è relativo, che molto dipende dalla di¬ 
sposizione soggettiva, che basta la sorveglianza dei genitori sui loro figli perchè 
queste opere non cadano sotto i loro occhi, e questi libri non vengano nelle 
loro mani; tuttavia molti genitori si vedono costretti ad ammettere che i loro 
figli, malgrado la vigilanza, sono stati colpiti, e hanno dovuto assistere, con la 
morte in cuore, alla loro completa rovina morale, che spesso ha trascinato 
nel naufragio l’onore rispettabile di tutta una famiglia. 

La morale cristiana, all’artista, al pittore, allo scultore, al letterato lascia 
un campo molto vasto dove il talento e il genio possono spiegarsi a loro agio 
Si può essere artisti, anche grandi artisti, senza infrangere minimamente le re- 
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gole della morale.^ I capolavori delle arti plastiche e letterarie, 
sotto ogni punto di vista; stanno numerosissimi a oro vario 


CAPITOLO V. - QUESTIONI DI MORALE SACRAMENTALE 


1, La facilità del perdono nella confessione* -Specialmente riguardo 
alla dottrina dei sacramenti gli avversari fanno alla dottrina cattolica il rim¬ 
provero di lassismo. Automaticamente, quasi magicamente, ex opere operato , 
— dicono, —■ i sacramenti producono i loro effetti, giustificano il peccatore e 
gli danno così una tranquillità di cattiva lega, nefasta per lo svolgimento della 
vita morale. Le peggiori aberrazioni perdono il loro carattere di gravità; si 
può vivere come si vuole, c’è sempre la confessione che assicura il perdono e 
cancella il peccato, rendendo il peccatore bianco come la neve. Tutto sta nel- 
Tassiemarsi fa presenza d’un sacerdote in fin di vita; egli darà l’assoluzione e 
amministrerà l'Estrema Unzione, aprendo così completamente le larghe porte 
del cielo. 

È vero che i sacramenti producono i loro effetti ex opere operato, cioè 
per efficacia propria, ma questo non implica che le disposizioni di chi le riceve 
non abbiano importanza alcuna. Per attenerci all'esempio del sacramento del¬ 
la Penitenza, ogni cristiano sa che non giova nulla confessare i propri peccati 
e sentir pronunciare sopra di sè le parole dell’assoluzione, se non è disposto, 
se non deplora sinceramente le proprie mancanze e non è deciso a evitarle in 
avvenire* L’assoluzione, senza il pentimento e il buon proposito, sarebbe com¬ 
pletamente inefficace. Perciò non basta che il penitente confessi le proprie 
mancanze al sacerdote se non ha il pentimento, cioè « il dolore deiranima, e 
la detestazione del peccato commesso col proposito di non peccare più », come 
lo definisce il Concilio di Trento. Il dolore comprende tre elementi; Lo la 
detestazione che dice: «Vorrei non aver peccato », ed è un atto formale della 


(8) Sui rapporti tra arte e morale, ecco quanto ha affermato Pio XII, nel Radio- 
messaggio sulla coscienza cristiana come oggetto di educazione (23 marzo 1952): « L’e¬ 
mancipazione delle attività umane esterne, come le scienze, la politica, l’arte, dalia morale 
viene talora motivata in sede filosofica dall’autonomia che ad esse compete, nel loro campo, 
di governarsi esclusivamente secondo leggi proprie, benché' si ammetta che queste colli¬ 
mano di ordinario con quelle morali. E si reca ad esempio l’arte, alla quale si nega non 
solo ogni dipendenza, ma anche ogni rapporto con la morale, dicendo: l’arte è solo arte, 
e non morale nè altra cosa, da reggersi quindi con le sole leggi della estetica, le quali per 
altro, se sono veramente tali, non si piegheranno a servire la concupiscenza... È, come 
si vede, un sottile modo di sottrarre le coscienze airimperio delle leggi morali. In verità 
non si può negare che tali autonomie siano giuste, in quanto esprimono il metodo proprio 
di ciascuna attività e i confini che separano le loro diverse forme in sede teorica : ma la 
separazione di metodo non deve significare che lo scienziato, fi artista, il politico siano li¬ 
beri da sollecitudini morali nell 5 esercizio delle loro attività, specialmente se queste hanno 
immediati riflessi nel campo estetico, come l’arte, la politica, la economia... così l’auto- 
nomia teorica dalla morale diviene in pratica ribellione alla morale, e si spezza altresì 
quella armonia insita alle scienze e alle arti, che i filosofi di quella scuola acutamente 
riscontrano, ma dicono casuale, mentre è invece essenziale, se considerata dal soggetto, 
che è l’uomo, e dal suo Creatore, che è Dio ». 
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volontà che toglie Tattaccamento alla colpa, in modo che Tatto peccaminoso 
come tale è revocato e riparato il piu possibile; 2.o il dolore o tristezza della 
volontà: si deplora d’aver commesso il peccato; 3.o il fermo proposito di non 
peccare più in avvenire. I primi due atti riguardano il passato, il terzo l’avve¬ 
nire. Il sacramento della Penitenza suppone quindi che chi lo riceve sia di¬ 
staccato dalla sua vita passata e sia ben disposto per l’avvenire. Un sacramento 
che esige queste disposizioni, non può essere nefasto allo svolgersi della vita 
morale, ma è anzi elemento e condizione di progresso nella vita virtuosa, ob¬ 
bligando il cristiano a detestare il male commesso, e ad armarsi di forza per 
praticare il bene nell’avvenire. È vero che il peccatore, anche il più indurito, 
può sempre sperare di ricevere, all'ultimo momento della sua vita, il perdono 
delle sue mancanze; ma avrebbe torto nelTabbandonarsi per questo a una 
falsa sicurezza, perchè anzitutto chi gli assicura che al momento della morte 
potrà ricevere i sacramenti? Può morire improvvisamente, per un’incidente, e 
senza Tintervento del sacerdote. I predicatori e i pastori, sull’esempio di Cri¬ 
sto, non si stancano di ripetere ai cristiani: « Siate pronti, ora e sempre, e non 
tramandate la vostra conversione, perchè la morte può venire come un ladro 
nella notte, quando meno ve l'aspettate; non fate eccessivo assegnamento sul¬ 
la possibilità di confessarvi alTultimo momento, perchè non ne avete certezza 
alcuna e sareste temerari se viveste quasi foste certi di poter mettere a posto 
la vostra coscienza alTultimo momento ». 

La Chiesa permette di amministrare i sacramenti, di dare T assoluzione e 
conferire l’Estrema Unzione anche ai moribondi senza conoscenza, ma non ga¬ 
rantisce che Tintervento dei suoi ministri sia efficace, poiché, per produrre i suoi 
effetti, questo intervento suppone che il moribondo sia ben disposto, e sincera¬ 
mente pentito. La Chiesa presume che il peccatore, in quel momento estremo, 
per un moto improvviso di carità interiore, abbia detestato i suoi peccati e chie¬ 
sto perdono a Dio. In quest’ipotesi, che è sempre possibile, i sacramenti aiu¬ 
tano il morente. È possibile che Tintervento della Chiesa non serva a nulla, 
e che il soccorso dei sacramenti arrivi troppo tardi; ma è pure possibile che il 
moribondo abbia fatto interiormente un atto di pentimento e sia ben disposto: 
in vista di questa possibilità, la Chiesa non vuole trascurare nessun mezzo per 
venirgli in aiuto, anche col rischio di fare un gesto inutile: In extremis extre- . 
ma tentai, nei casi estremi la Chiesa tenta i mezzi estremi, e fa quanto ha 
qualche probabilità dì giovare ancora alle anime. Sarebbe certo ingiusto di¬ 
sprezzare questo tardivo intervento della Chiesa; ma sarebbe ancor meno assen¬ 
nato il fidarsi della possibilità delTintervento del sacerdote in extremis, e tra¬ 
mandare l’emenda alla fine della propria vita abbandonandosi a una falsa si¬ 
curezza (1). 

(i) Nessun cattolico,, degno del nome, può illudersi su questo punto, poiché sa bene 
che non si dà remissione di peccato senza sincera detestazione e dolore delle proprie colpe 
e quindi senza un vero proposito di emenda. Osserviamo però che l’insistenza con la quale 
si sono combattute le eresie di Lutero e di Giansenio, che propendevano per un rigorismo 
esagerato, se da un lato ha dato ottimi risultati, favorendo la frequenza al sacramento della 
Penitenza, che oggi ricomincia ad essere sempre più stimato anche fuori del campo cat¬ 
tolico; dall’altro però ha favorito una certa leggerezza nel curare le disposizioni del peni¬ 
tente, determinando così, almeno qualche volta, un aumento di confessioni ma non di 
conversioni (Galtier). Di qui la necessità di formare le coscienze ad un miglior uso del 
sacramento. Cfr. P. Galtier, Il peccato e la penitenza , Ed. Paoline, Alba 1951. 


L^ATTRIZIONISMO 

8. li’attrìziojùsmo. - Uno dei punti della teologia sacramentaria che gli 
avversati attaccano più volentieri, è la dottrina della sufficienza del dolore im¬ 
perfetto o attrizione che, siccome consiste nel solo timore delle pene, viene 
giudicato privo di qualsiasi valore morale e religioso; non è, si dice, un vero 
pentimento poiché non comporta nessun cambiamento nella volontà o nei 
sentimenti* Secondo Harnack, l'a nozionismo, cioè la dottrina che il solo timore 
dell’inferno o disposizioni di valore ancora minore bastino a ottenere la re¬ 
missione dei peccati nel sacramento della Penitenza, senza che occorra un 
pentimento vero, è il male fondamentale della dottrina cattolica. Secondo tale 
opinione l’uomo può salvarsi, se teme l’inferno, anche se privo di qualsiasi ade¬ 
sione interna alla religione cristiana; basta che frequenti il sacramento della 
Penitenza con la convinzione che questo lo può preservare dall’inferno (Har¬ 
nack, Dogmengeschichtéj t. in, 4 ed., pp. 751 e 594). 

La dottrina della remissione dei peccati, basata sul pentimento ispirato 
dal timore, a prima vista può sembrare meno nobile e si potrebbe credere che 
non risponda all’elevatezza del pensiero cristiano. Facciamo però attenzione a 
non ingannarci, perchè questo timore non è qualcosa d’immorale, e tutti i 
teologi cattolici lo descrivono come una disposizione che distacca l’uomo dal 
peccato non soltanto esteriormente, ma anche internamente. L'attrizione, è 
vero, ha la sua origine nell’idea della salute personale, ma abbiamo già dimo¬ 
strato che questa idea non è affatto opposta alla vera moralità. 

È certamente conforme alla ragione temere la pena, poiché questo è un 
vero male, e ogni male è detestabile in se stesso; la nostra natura si ribella con¬ 
tro ogni male, e, se questo timore trattiene l'uomo da un atto cattivo, se esclude 
la volontà di peccare, è indubbiamente un sentimento onesto e buono. Ora 
proprio questo fa l’attrizione, che nasce dal timore delle pene: esclude la vo¬ 
lontà di peccare, perchè peccare vorrebbe dire meritare proprio questi castighi. 
L’atto d’attrizione, analizzato, ci rivela tre elementi: l.o la volontà d'evitare le 
pene dell'inferno, che è il fine che si vuole ottenere, il motivo die determina al¬ 
l’atto; 2.o la detestazione del peccato, che è il mezzo per ottenere il fine; S.o l’or¬ 
dinazione di questo mezzo al conseguimento del fine. Ora, non essendoci dubbio 
che quésti tre elementi sono buoni, anche l’atto completo sarà pure buono mo¬ 
ralmente, perchè è un atto in cui non entra nessun elemento cattivo, un tutto 
le cui singole parti sono buone. 

Si obietta che il timore servile è proprio dello schiavo il quale obbedisce 
per paura dei castighi, per timore della frusta, della prigione o della forca. 

Ma il timore servile, come insegnano tutti gli autori, può avere due for¬ 
me: o il peccatore evita il peccato unicamente per timore delle pene, e sarebbe 
disposto continuamente a commettere il peccato, se non fosse trattenuto dal 
timore; in sostanza dice a se stesso: se potessi peccare senza meritare la pena, 
peccherei liberamente. Egli considera la pena solo in quanto è contraria al 
suo bene, in cui pone il proprio fine. Chi prova questo timore non riverisce 
e non rispetta l'autorità di Dio, ma è mosso da un interesse di infimo ordine: 
teme per la propria pelle e nulla più. Questo timore è una passione, e non 
un atto della volontà virtuosa; distacca esteriormente dal peccato, non interior¬ 
mente, manum non autem voluntatem cohibet a peccato; implica una positiva 
affezione al male, e si compiace nel peccato. Chi ha questa disposizione, resta 
evidentemente attaccato alla colpa, avendo la volontà radicata nel male e 
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i cattiva, e questo basta al peccato. I teologi hanno chiamato questo U- 
servilmente servile o formalmente servile, seruililer o formauter 
cwm servilitate, come lo si dice qualche volta, indicando cosi il difetto 


e sse nz i ale ed i n tr in s e co di questa disposizione che, positivamente, ha per og¬ 
getto soltanto la pena, considerata dal soggetto come 1 unico e massimo male 
da temere. Perciò tutti la considerano priva di ogni valore morale, e intrinse¬ 
camente cattiva. Ma non ogni timore è di questa natura: spesso sarà sempli¬ 
cemente o materialmente servile, come dicono gli autori, simphciter o matena- 
liter servilis, servili* absque semilitate, timor semilis ordinatus . Questo timore 
fa detestare sì il peccato a causa delle pene, ma anche induce a deporre real¬ 
mente l’affezione alla colpa e a prendere la ferma risoluzione di evitarla. La 
volontà di peccare è incompatibile con questa disposizione, perchè essa suppone 
la detestazione del peccato più di qualsiasi altro male. La denominazione « ser¬ 
vile » è soltanto estrinseca, poiché la servilità non è affatto essenziale a questa 
disposizione, ma solo una circostanza che l’accompagna senza viziarne la natura. 
Il cristiano, animato da simile timore, dice a se stesso: « Siccome esiste 1 infer¬ 
no e non voglio precipitarvi, mi astengo dal peccato ». L’atto non ha soltanto 
la pena come oggetto, ma considera la pena come male massimo e unico da te¬ 
mere, ma odia contemporaneamente la pena e il peccato che la comporta; fa 
astrazione da motivi superiori, ma non li esclude, còme fa il timore servilmente 
servile. La minor perfezione di questa disposizione non le toglie di essere buo¬ 
na e onesta; l’imperfezione deriva dal difetto concomitante, il quale consiste 
nel fatto che il penitente, deplorando i peccati, è scosso soprattutto dal motivo 
meno nobile del timore del castigo, e non si eleva ancora a motivi più alti; però 
l’essenza dell’atto è buona, e non è viziata dalla circostanza che Taccompagna. 
È vero che questa attrizione procede sostanzialmente dall’amore di se stessi, 
ma non ogni amore di sè si oppone alTamor di Dio. Il peccato comincia soltanto 
quando amiamo noi stessi più di Dio, quando consideriamo il nostro bene 
come sommo, quando ci amiamo con un amore non riferibile a Dio, e che si 
arresta a noi stessi come a fine ultimo. 

Se si fosse sempre tenuta presente questa distinzione, si sarebbero forse 
evitati molti malintesi, e prevenute controvèrsie poco edificanti. 

Gli autori sono unanimi nel dire che l'attrizione da sola, fuori d’ognj 
sacramento, non basta per la remissione del peccato mortale, come insegna 
formalmente la dottrina del Concilio di Trento: «L'attrizione da sola, senza 
il sacramento della Penitenza, non è in grado di condurre il peccatore alla 
giustificazione », però « se esclude la volontà di peccare, ed è accompagnata 
dalla speranza del perdono... dispone (il penitente) a ottenere la grazia di Dio 
nel sacramento della Penitenza » (Sess. XIV, c. IV; Denz. 898). L’attrizione è 
dunque una disposizione sufficiente per ottenere la giustificazione nel sacramen¬ 
to della Penitenza; ma tutti i teologi esigono che sia accompagnata dalla fede 
e ispirata da essa, dovendo essere soprannaturale: sono pure concordi nel dire 
che l'attrizione dev'essere accompagnata dalla speranza del perdono, e deve 
escludere ogni desiderio di peccare. Se nell’attrizione occorre anche « un inizio 
d’amore di Dio », sembra bastare l’amore di speranza o di concupiscenza, che 
considera Dio come beatitudine e fine ultimo. II peccatore veramente « attrito 
J ‘ detestare il peccato, non conservarvi affetto, e promettere d’osservare i 
mdamenti divini. Ora, il primo e principale comandamento obbliga ad 
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amare Dio sopra tutte le cose. Il peccatore « attrito » ha inoltre il desiderio di 
conseguire la beatitudine eterna, che consiste soprattutto nella perfetta amicizia 
con Dio. Infine, l’attrizione comporta la speranza del perdono, la quale include 
il desiderio di riconciliarsi con Dio e di ricuperare la sua amicizia. Quindi la 
vera attrizione, (e questa sola è sufficiente) comporta logicamente e per neces¬ 
sità psicologica, un certo grado d'amore di Dio, un amore iniziale, come dicono 
i teologi. Se il peccato include virtualmente e implicitamente un certo disprezzo 
di Dio, la detestazione del peccato include virtualmente e implicitamente un 
cèrto amore di Dio. Ora, il timore delle pene conduce a questa detestazione; 
Fa t trizi one è una detestazione del peccato, che contiene necessariamente un 
certo grado d’amor di Dio. Inoltre nell'attrizione occorre la speranza. Ora, co¬ 
me dice san Tommaso, per il fatto che speriamo di ottenere dei beni da qual¬ 
cuno, ci portiamo verso dì lui come verso il nostro bene e cosi cominciamo ad 
amarlo (ITI, q. 40, a. 7). Quest'amore di Dio non è richiesto come motivo 
del dolore e della detestazione, ma come un atto concomitante implicito in 
ogni vera attrizione e sufficiente a ottenere il perdono nel sacramento della 
Penitenza. Chi escludesse positivamente ogni amore di Dio, non avrebbe una 
vera attrizione, ma solo il timore servilmente servile, insufficiente a giustificare 
anche nel sacramento della Penitenza. 

D’altronde il cristiano teme l’inferno non solo come un male che ricade 
su di lui, come un temibile accidente, ma come una pena, pena giustamente 
meritata e inflitta da Dio. 11 timore dell'inferno è quindi di fatto un timore dì 
Dio difensore del bene e vendicatore del male. Questo timore deve necessaria¬ 
mente spingere l’uomo più in alto e stornare la sua volontà da tutto ciò che agli 
occhi di Dio è degno di dannazione eterna, cioè da ogni peccato mortale, e 
perciò fa nascere l'orrore del peccato in quanto è offesa di Dio e ingiuria alla 
sua santità. È questa una necessità psicologica e, nello stesso tempo, un’esigen¬ 
za rigorosa. Per essere disposizione sufficiente alla giustificazione nel sacramen¬ 
to della Penitenza, anche la contrizione imperfetta dev’essere un dolore del¬ 
l’anima e una detestazione del peccato col proposito di non peccare più in 
avvenire; deve distaccare dal peccato passato e futuro non solo esteriormente, 
ma interiormente. Il timore servile da solo non è mai stato nè mai sarà dolore 
nemmeno imperfetto ma è un impulso, un motivo di pentimento, non il pen¬ 
timento stesso. L'oggetto deH'attrizione o dolore imperfetto, come pure della 
contrizione o dolore perfetto, è unicamente il peccato, in quanto peccato, cioè 
in quanto atto che dispiace a Dio. Come dice sant'Alfonso, non c'è rateazione 
quando si è pentiti del peccato commesso per aver meritato l’inferno; ma bi¬ 
sogna essere pentiti d aver offeso Dio (Praxis confessarii, n. 10). Nel sacramento 
della Penitenza, come dice anche il nome, il peccatore deve esercitare la virtù 
della penitenza, che tutti i teologi, con S. Tommaso, definiscono una detesta¬ 
zione e un dolore dell anima riguardo al peccato in quanto offesa e ingiuria a 
Dio, con 1 intenzione di togliere e riparare l’ingiuria stessa. In qualsiasi specie 
di dolore la volontà deve disapprovare e rigettare il peccato come azione cat¬ 
tiva, e non basta lo sforzo di evitare un male temuto che ci può incogliere; 
deve inoltre proporre fermamente di evitare, ad ogni costo, qualsiasi peccato 
mortale. Dovendo 1 uomo sottomettere la propria volontà colpevole a quella 
santa di Dio, non può fermarsi in se stesso, e fare di sè il fine principale. Nel 
proposito, inseparabile dal vero pentimento, occorre l’intenzione formale di 
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sottomettersi alla legge morale, e quindi di praticare la virtù della carità, che 
è il centro e il compendio di tutti i comandamenti. Ora, vivere cristianamente 
vuol dire vivere per Dm, elevarsi al di sopra dei propri interessi, e dell amore 
di sè fino a stimare ed apprezzare il bene assoluto; non significa solo sottomet¬ 
tersi a Dio in quanto legislatore, custode, e vindice debordine morale, ma anche 
in quanto fine supremo dell’uomo, allontanandosi non solo dal peccato, e non 
accontentandosi solo d'una aversio a peccato, ma volgendosi veramente a Dio, 
con una vera conversio ad Deum . 

Secondo tutti i teologi anche la speranza del perdono fa parte dell’attri¬ 
zione salutare, e, come abbiamo già detto, è richiesta esplicitamente dal Con¬ 
cilio di Trento, Infine il peccatore deve confessare umilmente le proprie man¬ 
canze al rappresentante di Dio, e dichiararsi pronto a soddisfare alla giustizia 
divina con opera di penitenza. 

Questi atti e sentimenti hanno forse minor valore, o sono neutri dal 
punto di vista morale e religioso? È questo un semi-pentimento, un pentimen¬ 
to die non è tale, e che non vale nulla, che può esistere senza nessun cambia¬ 
mento interiore? Sono questi gli atti d’un vile egoismo, die si accontenta dì 
deplorare le conseguenze dolorose del peccato, e non il peccato stesso? Solo 
una falsa idea dell’attrizione permette di affermarlo. 

3. L’assoluta indissolubilità del matrimonio. - Si rimprovera sovente alla 
Chiesa di essere intransigente sulla dottrina dell'indissolubilità matrimoniale. 
Non permettendo mai il divorzio la Chiesa non incatena spesso tra loro e per 
tutta la vita, forse lunga, due sposi infelici, che non sono fatti l’uno, per l’altro, 
e che da una nuova unione potrebbero ancora sperare qualche felicità? Il bene 
dei coniugi, dei figli e della società non esige forse che in alcuni casi si faccia 
eccezione alla legge dell’indissolubilità, autorizzando il divorzio? 

Vi sono casi in cui sembra preferibile per gli sposi, e anche per i figli, 
che i coniugi non siano costretti a vivere assieme più a lungo: la Chiesa può 
allora dispensare dalla coartazione e concedere la separazione del letto, della 
mensa e dell'abitazione o, come si dice volgarmente, la separazione dei corpi, 
pur mantenendo intatto il vincolo coniugale, e questa misura il più delle volte 
permetterà d’evitare gl'inconvenienti della coabitazione. Diversamente la Chie¬ 
sa non può mai sciogliere un matrimonio valido e consumato e non può mai 
permettere il divorzio in senso stretto, cioè la distruzione del legame con l’au¬ 
torizzazione a contrarre un nuovo matrimonio. È possibile che l’indissolubilità 
del matrimonio crei situazioni tragiche, mentre forse il divorzio non compor¬ 
terebbe nessuna di quelle deplorevoli conseguenze che ordinariamente. gli 
vengono attribuite, ma sarebbe errore giudicare la dottrina dell’indissolubilità 
del matrimonio limitandosi a un caso particolare e perdendo di vista le riper¬ 
cussioni sulla generalità delle unioni e sull’intera società. Se la legge dell’indis- 
solubilità assoluta, per una determinata coppia, può causare più conseguenze 
infelici che effetti buoni, per l’insieme del genere umano la possibilità di una 
eccezione avrebbe conseguenze perniciose. È possibile che il rigore della legge 
sia funesto ad alcuni individui, degni di considerazione, ma protegge molto 
più efficacemente l’insieme delle unioni e, se Tindissolubilità in casi particolari 
contrasta col bene di alcuni sposi, tanto più infelici perchè innocenti, favorisce 
però il bene generale, poiché, se fosse possibile la separazione, si avrebbe come 



ANNULLAMENTO DI MATRIMONI 


1215 


effetto che i matrimoni sarebbero contratti più alla leggera; spesso la separazio¬ 
ne sarebbe la ricompensa del vizio, incoraggiato anche dalla speranza del di¬ 
vorzio; il colpevole riceverebbe il premio delle sue mancanze divenendo libero 
di sposare la complice. È possibile che la legge dell’in dissolubilità privi di feli¬ 
cità la parte innocente per tutta la vita, occasionando cosi un certo numero di 
vittime degne di pietà; ma la legge del divorzio farebbe un numero ben più 
alto di vittime, degne anch'esse di riguardo, creando un regime che, per limi¬ 
tarci solo agli sposi, sarebbe un regime di oppressione degli innocenti, nonché 
di libertà e di incoraggiamento per il vizio. Le possibili vittime dell'indissolu¬ 
bilità, sono dei sacrifici individuali richiesti dal bene comune; gli innocenti 
però sacrificati dall’in dissolubilità sono molto meno di quelli che verrebbero 
sacrificati dal divorzio (Castillon, Mariage et divorce, in D. A. F. C., Ili, 99-101). 
11 Sommo Pontefice Pio XI, neirenciclica sul matrimonio cristiano, scrive: 
a a tutti i vantaggi che si possono enumerare n, in favore della necessità del 
divorzio, anche limitato a casi eccezionali, a corrispondono d’altro lato altret¬ 
tanti danni perniciosissimi sia per gl’individui che per l’intera società... Non 
occorre insistere nell 1 osservare che quanta abbondanza di beni contiene in 


sè l'indissolubilità coniugale, altrettanta messe di mali porta con sè il divorzio. 
Infatti, dov’è intatto il vincolo, i matrimoni sono pienamente sicuri; invece 
dove c'è la prospettiva d’una prossima separazione, o anche solo il pericolo d’un 
eventuale divorzio, l’unione coniugale diventa precaria o almeno soggetta a 
sospetti e ad ansietà. Da una parte viene meravigliosamente consolidata la 
mutua benevolenza e la comunione di beni, dall'altra deplorevolmente indebo¬ 
lita anche dalla sola possibilità d’una separazione. Da una parte validissime 
garanzie per la casta fedeltà coniugale, dall'altra perniciosi eccitamenti all'in¬ 
fedeltà. Da un lato la procreazione, la protezione e l'educazione dei figli effica¬ 
cemente promossa, dall'altro sempre esposta ai più gravi danni. Da una parte 
saldamente chiusa la porta alle discordie tra le famiglie e i congiunti, dall'altra 
occasioni moltiplicate. Dall’una i germi di discordia più facilmente soffocati, 
dall’altra seminati più largamente e più abbondanti. Là la dignità e la funzione 
della donna, tanto nella società civile come in quella domestica, felicemente 
restaurata e rimessa in onore, qua indegnamente depressa, dato che le spose, 
dopo di aver servito alla passione dei loro mariti, sono esposte al pericolo d'esse¬ 
re lasciate in abbandono », La permissione del divorzio spalanca la via alla de¬ 
pravazione dei costumi, e l'esperienza insegna che la possibilità d'una completa 
separazione e la speranza di contrarre una nuova unione, apre la via alle abitu- 
dmi più viziose nella vita privata e in quella pubblica. Il moltiplicarsi dei casi 
di divorzio, nei paesi dov'è ammesso dalla legge civile, dimostra quanto sia 
pericoloso lasciar intaccare il principio deU’indissolubilità del matrimonio la 

qua e, perchè sia efficace dev’essere assoluta. Ogni eccezione, rara quanto si 
vuole, apre la porta ad abusi troppo gravi. 


4 Annullamenti di matrimoni da parte della Chiesa. - Ma non ammet¬ 
te la Chiesa stessa eccezioni alla legge deU'indissolubilità? Non ci sono forse 
casi in cui la Chiesa annulla i matrimoni? Con abili avvocati e una bella som- 
ma si ottiene facilmente la soluzione del vincolo coniugale 

Secondo il diritto vigente il Sommo Pontefice può dichiarare sciolto un 
matrimonio non ancora consumato; è la così detta: dispensati» super rato non 
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consummato; può anche dispensare dal vincolo d’un matrimonio conti-atto e 
consumato tra infedeli, quando uno dei due sposi si converte e riceve il 
battesimo, mentre l'altro coniuge non si vuole convertire e rifiuta di coabitare 
pacificamente, (privilegio paolino). Quando invece un matrimonio è contrat¬ 
to validamente tra battezzati, dopo che è stato consumato, non può venir sciol¬ 
to che dalla morte, ... . - 

Ci possono anche essere casi di matrimoni invalidi in cui, propriamente 

parlando, non c’è il matrimonio, ma solo l’apparenza, perchè in realtà è nullo 
o per difetto di consenso, o perchè non furono osservate le formalità prescrit¬ 
te, ovvero per rincapacità giuridica dei contraenti. In questi casi la Chiesa 
può fare una dichiarazione di nullità, che non è un annullamento del matri¬ 
monio, poiché in realtà il matrimonio non è mai esistito, e non potrebbe 
quindi venir annullato. 

Si rimprovera alla Chiesa di concedere talvolta Pattinili amento per com¬ 
piacere i grandi della terra, o di concederli a chi paga. 

Nessuna accusa è più falsa di questa. 

Se la Chiesa poteva avere motivi per mostrarsi compiacente, sarebbe pro¬ 
prio stato il caso dei sovrani, che aveva tutto l’interesse a guadagnare e a tener 
egati. Invece fu proprio inesorabile con i re, quando la loro causa era iniqua. 
La storia ce ne offre molti esempi e basta richiamare la condotta di Nicolò I 
verso Lotario, di Urbano II e Pasquale III verso Filippo di Francia, di Clemen¬ 
te VII e di Paolo III verso Enrico VIII d’Inghilterra. Piuttosto di adattarsi ai 
desideri di quest’ultimo, la Chiesa lasciò che l’Inghilterra cadesse nello scisma. 

Quanto al denaro possiamo affermare, senza timore di fondate smen¬ 
tite, che non c’entra per nulla nelle cause matrimoniali, e non influisce affatto 
nella sentenza dei giudici ecclesiastici, i quali, oltre il loro trattamento ordina¬ 
rio, non percepiscono nessun emolumento, qualunque sia la sentenza: i conten¬ 
denti non devono nulla ai loro giudici. Le spese di cancelleria, quelle per la 
redazione e la spedizione degli atti, le tasse e altre spese non sono considere¬ 
voli, Si devono pagare gli avvocati secondo tariffe generalmente fissate dalle 
curie; se certi clienti compensano più largamente i loro difensori, non sono 
affatto obbligati. Per i poveri l’assistenza giudiziaria è gratuita, e le persone di 
media condizione ottengono facilmente una notevole riduzione. Forse si potreb¬ 
be credere che le dichiarazioni di nullità siano più frequenti nel caso di quelli 
che pagano e che quindi siano riservate ai contendenti ricchi, in grado di ricor¬ 
rere alla procedura a pagamento. Nulla è meno vero. In un indirizzo al Papa, 
nelPudienza concessa da Sua Santità ai giudici, segretari e avvocati del Tribu¬ 
nale di Rota, al pricipio del nuovo anno giudiziario, il 29 ottobre 1947, Mons. 
Julien, decano del Tribunale, sottolineò che su 833 cause di nullità di matri¬ 
monio, esaminate durante gli ultimi dieci anni, il tribunale ne aveva respinte 
498 e accettate 335. Ora, per queste ultime, la gratuità era stata concessa in 
183 casi, cioè più della metà (54%). Vuol dire che la gratuità non sembra 
nuocere al successo delle cause, e che gli onorari degli avvocati non influiscono 
sulla dichiarazione di nullità (2). Inutile insistere perchè le cifre sono per sè 

(a) R. Brouillajrd, Le mariage chrétien et les déclamtions de nullità , in Études , 1932 , 
p. 332 . Ecco pure alcuni dati relativi all’attività del Tribunale della Sacra Romana Rota 
per l’anno giudiziario 1952 : Le cause matrimoniali discusse in queir anno furono 188 . Di 
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stesse eloquentissime e annientano l’accusa, lanciata tante volte, che col denaro 
si riesce a far sciogliere tutti i matrimoni. 

CONCLUSIONE 

Speriamo la nostra esposizione abbia dimostrato come sono poco fondate 
le accuse e le obiezioni contro la morale cattolica; il piu delle volte basta 
esporre la dottrina della Chiesa per confutarle completamente. 

Alcune obiezioni, come si ricorda, tendevano a provare che la morale 
cattolica è troppo larga, non risponde all'ideale evangelico e non è animata 
da spirito veramente cristiano; mentre altre la trovano troppo severa, le rimpro¬ 
verano di non tener conto sufficiente della natura umana e di sacrificarla a un 
fine soprannaturale. Non abbiamo qui la prova che le soluzioni della morale 
cattolica s’ispirano generalmente a quel giusto mezzo che caratterizza la ragio¬ 
ne e il buon senso, la virtù e la verità? 


BIBLIOGRAFIA. - Come opere d’insieme sull’apologià della morale cattolica non 
conosciamo che le due seguenti: I. Mausbach, La morale catkolique trad. dal 
ted., Lethieìleux, Paris 1907. O. Sghilling, Apologia della morale cattolica trad. dal ted., 
Vita e Pensiero, Milano 195°- Buoni spunti di apologia si possono trovare nella amplis¬ 
sima Esposizione della morale cattolica di M. A. Janveer, ed. it. presso Marietti, Torino, e nel 
grande Handbuch der Moraltheologie , pubblicato sotto la direzione di M. Reding presso 
Max Hueber di Monaco. Di questo aggiornatissimo Manuale di teologia morale è in corso 
l’edizione italiana presso le Edizioni Paoline di Alba; è già uscito il volume d’introdu¬ 
zione : M, Reding, Struttura delV esistenza cristiana, ivi, 1 954. ‘ 


esse 14 ebbero come conclusione la conferma della validità del matrimonio; 74 si chiu¬ 
sero con dichiarazione di nullità. Di tutte queste cause 73 vennero ammesse con patrocinio 
gratuito, e di esse 44 banno avuto esito negativo e 29 esito positivo. Nel solo 1 semestre 
del 1952 le cause dei poveri sono costate alla S. Sede la somma di lire 6.851.420. 
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DIFFICOLTÀ DESUNTE DALLA STORIA 

DELLA CHIESA 


INTRODUZIONE 


Lo scandalo della Chiesa. - La vita della Chiesa ^ è un motivo d'edifica¬ 
zione e di scandalo, poiché assomiglia alla vita di Cristo,^ della quale è pro¬ 
lungamento sulla terra. Anch'essa quindi è misteriosa, e chi la considera unica¬ 
mente dall'esterno con i soli occhi delio storico, s imbatte in un enimma. Il 
credente vi si trova più a suo agio, anche se non tutto gli torna chiaro. Leggendo 
le pagine seguenti bisognerà dunque ricordare che esse non pretendono di 
dare soluzioni sfolgoranti che fughino tutte le ombre, le quali non solo nella 
storia della Chiesa, ma in ogni cosa, si dissiperanno completamente solo quando 
apriremo gli occhi alla Luce infinita, nella quale tutto si chiarirà radiosamente. 
Per ora dobbiamo camminare servendoci dei punti di riferimento più che suffi¬ 
cienti che ci vengono forniti dalla ragione e dalla fede. 

Ciò che costituisce lo scandalo — e nello stesso tempo il miracolo —■ della 
Chiesa, è l’intreccio, la compenetrazione dell'uomo e del divino- che vi si rivela 
ad ogni istante. Da una parte elevazione sublime, dall’altra abbassamento pro¬ 
fondo; da un lato trascendenza incontestabile e nel suo fondatore e nella dottri¬ 
na e nell'azione, dalPaltro una tale immanenza nelle cose umane, che la sorte 
della Chiesa appare legata alle loro diverse realizzazioni storiche. In ogni epoca 
la Chiesa può vantarsi di agire sui popoli e generare dei santi; in ogni epoca 
conosce insuccessi e fallimenti clamorosi, e appare dolorante sotto i colpi degli 
•avversari e talvolta sfigurata dalle piaghe che le procurano I suoi stessi figli. 

Per comprendere tutto questo bisogna penetrare fin nel cuore del mistero 
della Redenzione, che è mistero di gloria e d'abiezione. La Redenzione è stata 
compiuta attraverso ciò che vi è di più grande: il Verbo fatto carne, e attra¬ 
verso ciò che vi è di più umiliante: la sofferenza e la morte. Il Cristo apparve 
in questo mondo -con maestà, potenza e autorità, d'altra parte fu visto perse¬ 
guitato e crocefisso. La Chiesa, che nasce da Lui, che ne è il corpo mistico e 
ha la missione di prolungarlo nel mondo, non può non assomigliare al suo 
Capo: essa resta forte, serena, maestosa, nello stesso tempo si trova in balia 
delle persecuzioni, soffre, è in croce. 

L’abiezione de! di dentro. - Concediamo pure, si dirà, che la Chiesa non 
ha soltanto un volto radioso, che non conosce mai periodo di gloria senza che 
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la sua azione non urti contro qualche difficoltà, che essa, nei suoi figli, soffre da 
parte dei persecutori esterni; ma il mistero s'infittisce quando la vedo fallire nei 
suoi membri che divengono le sue piaghe, quando vedo cioè la mediocrità di 
molti cristiani e la mostruosità di alcuni. Anche Cristo conobbe l’abiezione, ma 
gli venne dal di fuori, mentre alla Chiesa proviene pure dall’interno. 

Chi si scandalizza di questo fatto non dimostra di avere un esatto concetto 
della Chiesa e della sua azione. Proveniente da Cristo di cui prolunga l’azione 
redentrice, essa si sforza incessantemente di conquistare gli uomini, strapparli 
da tutto ciò che li macchia e li diminuisce, per investirne tutte le attività onde 
rettificarle, elevarle, divinizzarle; però non lavora su materia bruta, ma su 
libere volontà. Queste possono cedere e abbandonarsi all’azione di Cristo, e 
allora vediamo fiorire la santità, che forma la vera gloria della Chiesa; altre 
volte invece possono lasciarsi dominare in misura più o meno grande dalle forze 
ostili, che spingono ogni uomo al falso amore di se stesso, e allora, per quanto 
battezzati o conseorati, semplici fedeli o dignitari della Chiesa, si vive nella 
mediocrità e si può perfino discendere negli abissi del vizio. Ma chi vede que¬ 
sta mediocrità o queste cadute, dovrebbe sempre ricordare che avvengono non 
perchè si è cristiani, ma perchè non Io si è abbastanza; si diviene così non 
per eccesso di Chiesa, ma per difetto. E abbiamo sempre il diritto, se ci si 
chiede dove sia pienamente espressa l’anima della Chiesa, di rimandare ai 
santi, che dalla Chiesa si lasciarono veramente informare in modo più perfetto, 
mentre gli altri resistono, e quasi si ribellano agli sforzi che essa fa per assimi¬ 
larli a Cristo, onde ne divengono un’espressione solo imperfetta e perfino una 
caricatura. 

Il Regno di Dio in questo mondo. - Altra causa di scandalo per molti 
è ciò che si potrebbe chiamare la collusione della Chiesa col temporale. Mentre 
Cristo disse che il suo regno non è di questo monda, e la Chiesa, che è questo 
regno, si gloria d’essere unicamente orientata al cielo e d’occuparsi unicamente 
dello spirituale, la vediamo impigliata in mille affari terreni: il suo Capo s’at¬ 
tacca a una sovranità temporale; nel Medioevo la Chiesa governa i principati; 
nell’epoca attuale pretende dire la sua parola e imporre le sue direttive in 
tutti i campi, come in politica, in economia, in letteratura, ecc. 

Anche qui per comprendere occorre la capacità di penetrare fino nel cuo¬ 
re della missione della Chiesa nel mondo. La sua azione è certo d’ordine pura¬ 
mente spirituale; la Chiesa non è di questo mondo, ma lavorando in questo 
móndo, per raggiungere le anime deve necessariamente creare istituzioni che 
hanno attacchi e basi temporali e che per forza si modellano sulle contingenze 
storiche. 

La Chiesa ha bisogno di denaro, e quindi avrà un’economia che si adatte¬ 
rà aU’economia generale^del paese e dell’epoca. La Chiesa svolge la sua opera 
in un mondo organizzato politicamente e socialmente in questo o quel modo. 
Basti pensare all’Impero romano con i suoi uomini liberi e i suoi schiavi, alla 
feudalità del Medioevo, alle monarchie assolute dei tempi moderni, alle demo¬ 
crazie borghesi del secolo xix e alle democrazie operaie in gestazione nel seco¬ 
lo xx. La Chiesa deve adattare il suo apostolato, le sue opere alle varie figure 
di questo mondo che passa. . 

Essa possiede una dottrina da presentare agli uomini, dottrina divina 
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certo ma che dev’essere tradotta in linguaggio umano, il quale rifletterà neces¬ 
sariamente le concezioni filosofiche proprie di quella determinata cultura. _ _ 

Quindi è evidente che la Chiesa, per compiere la propria missione spiri¬ 
tuale, deve necessariamente crearsi istituzioni e mezzi d'azione, che portano il 

segno delle strutture profane in cui vive. ^ » 

Ma le strutture profane non sono mai perfette, donde inevitabili imperfe¬ 
zioni nell'organizzazione della Chiesa. Quante difficoltà per esempio generate 
nella Chiesa dal suo adattamento al regime feudale pur cominciato per uno 

scopo di carità e d'apostolato. . . 

Le strutture profane s'evolvono, e quelle del passato ci sembrano tal- 

volta grossolane e spregevoli, perfino irritanti per il nostro spirito. Pensando 
alla schiavitù, alla servitù, a molti usi correnti nel medioevo, 1 simphcisti, dei 
quali non c'è mai scarsità, incapaci come sono di cogliere l'evoluzione storica, 
accusano ingiustamente la Chiesa di quei tempi d aver accettato tali costumi. È 
vero però che la Chiesa non sempre li affrontò direttamente, ma spesso preferì, 
com’era suo compito, suscitare nelle anime le disposizioni che col tempo avreb¬ 
bero creato un mondo più giusto e un mondo piu fraterno. Così, per esempio, 
non distrusse la schiavitù con una rivoluzione, ma diffondendo la carità. 

L'evoluzione delle strutture profane comporta la necessità di nuovi 
adattamenti delle strutture religiose; questi adattamenti però si compiono con 
lentezza un po' sconcertante; si resta troppo attaccati a forme tramontate e supe¬ 
rate, anziché imboccare risolutamente la marcia della storia. Si pensi, per 
esempio, ai cattolici francesi che con tanta difficoltà riuscirono a rompere la 

solidarietà della religione con la monarchia. 

Ammettiamo pure che tali lentezze abbiano talvolta origine da cause 

molto facilmente evitabili, come una certa mancanza di realismo, un malinteso 
spirito di conservazione, l'illusione che nasce da certi splendori, più fittizi che 
reali, la soddisfazione di se stessi, 1*« amministrazionismo », le situazioni stabi¬ 
lite, la mancanza d’immaginazione, d’audacia e anche di fede. Però è dovero¬ 
so riconoscere che accanto a queste cause, contro le quali ciascuno deve lottare 
dentro di sè e implacabilmente, ce ne sono altre inevitabili. 

È un fatto normale che la Chiesa non si lasci spogliare senza lotta di certi 
mezzi d’azione che sperimentò spiritualmente efficaci e che d’altronde le ven¬ 
gono strappati ingiustamente. È vero, per esempio, che essa non ebbe bisogno 
di scuole per convertire il mondo e che potrebbe anche adesso farne a meno, 
ma è comprensibile che non si lasci strappare questo mezzo d’azione se non 

con la forza. 

La Chiesa fu costituita custode della morale e, poiché i grandi mutamenti 
delle strutture profane si compiono d'ordinario solo a colpi d'ingiustizia e di 
violenza, essa deve pur protestare in nome della morale, anche se a coloro che 
non hanno scrupoli sembri che in questo modo essa s’opponga al progresso 
sodale. 

Infine nei nuovi valori, che vengono messi in rilievo ad ogni svolta della 
storia, sono presenti esagerazioni ed esclusivismo contro i quali occorre reagire 
in nome del buon senso e dello spirito d’equilibrio. La Chiesa, ergendosi pro¬ 
tettrice dei valori disprezzati e dimenticati, per esempio dell’autorità quando 
tutti parlano solo più di libertà, o dell’ordine quando si parla solo d’iniziativa 
creatrice, o del rispetto della persona quando si corre al totalitarismo sotto colore 
d'un ideale comunitario, la Chiesa, dicevo, fa ancora una volta la figura di 
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« reazionaria », mentre invece si dimostra piena di sangue freddo, di buon 
senso, d'equilibrio. 

JPer ben comprendere la situazione della Chiesa in questo mondo, biso¬ 
gna anche ricordare che, se la sua azione tende unicamente a purificare le ani¬ 
me e a dar loro il possesso dei beni divini che Cristo affidò a lei, essa trova gli 
uomini, che deve santificare, impegnati nel temporale e votati a compiti terre¬ 
ni. E proprio qui, cioè, nella loro vita familiare, professionale, civica, econo¬ 
mica, ecc., essa deve insegnar loro a vivere secondo la dottrina di Cristo. Perciò 


deve necessariamente dire il suo pensiero sull’organizzazione della famiglia, 
del lavoro, delle professioni, della vita politica, ecc., non già determinando fin 
nei minimi particolari tutto dò che si deve fare (è compito che lasda a chi è 
competente), ma dando regole molto elevate e indicando lo spirito da cui non 
è permesso allontanarsi senza impegnare il temporale in direzioni che sareb¬ 
bero fatali alla espansione della vita spirituale. 

L’impresa è evidentemente pericolosa, non tanto perchè sia difficile dar le 
direttive in queste materie estremamente complesse, essendo la Chiesa prudente 
e assistita dallo Spirito Santo, ma perchè gli incaricati di mettere in pratica 
le prescrizioni della Chiesa sull’organizzazione cristiana della vita temporale 
sono uomini fallibili. 


In realta può accadere che vi siano uomini i quali per soddisfare le 
ambizioni personali, facciano dire alla Chiesa più di quello die non affermi o 
facciano servire la loro qualità di cattolici o di dignitari della Chiesa ai proprii 
personali interessi; indubbiamente costoro devono essere biasimati, m a non si 
può coinvolgere la Chiesa stessa nella riprovazione. 

Talvolta può anche avvenire che cristiani, i quali ispirano la loro vita ai 
principi insegnati dalla Chiesa, non abbiano la necessaria abilità tecnica per diri¬ 
gere gli affari temporali e conducano qualche iniziativa alla catastrofe; ed ecco 
subito chi grida per rendere responsabile la Chiesa, commettendo una patente 
ingiustizia, perchè bisogna distinguere e addossare la responsabilità della cata¬ 
strofe all’incapacità tecnica di colui ch'era incaricato dell’iniziativa. 

# Infine se uomini, che si mostrano fedeli allo spirito della Chiesa, non sono 

riusciti ad avviare gli affari temporali verso la perfezione che si ripromettevano 

di raggiungere, non sempre ne è responsabile la loro ambizione o incapacità; 

la colpa è delle resistenze accanite di quelli die pretendono edificare sulle basi 

d un altro ideale il mondo, che talvolta si augurano di rendere inabitabile per i 

cristiani con una lotta immane che attraversa i secoli e che attualmente è in 

una delle fasi più drammatiche. Gli avversari di Cristo diranno sempre che la 

Chiesa, indirizzando, lo spirito degli uomini al soprannaturale, impedisce di 

costruire.sulla terra il paradiso delle loro speranze; noi però crederemo sempre 

che la miglior città terrestre sarà quella che gli uomini costruiranno pregando e 
mirando il cielo. 

Precisazioni terminologiche. - Quando si parla della Chiesa bisogne¬ 
rebbe abituarsi a usare adeguatamente i termini per non impegnarsi in di¬ 
scussioni interminabili, perchè non s’intendono le parole nello stesso senso. 
Cerchiamo di precisare brevemente alcuni termini spesso usati e ingiustamen¬ 
te confusi tra loro. 


l.o La Chiesa è la società religiosa , mistica (comunione di anime ma an- 
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che società organizzata, quindi visibile), istituita da^ Cristo per compiere sulla 
terra, in continuità con Lui, la sua missione redentrice tra gli uomini. 

È dunque una società di uomini, con un Capo divino-umano, Cristo, con 
un obiettivo puramente religioso, spirituale, soprannaturale, ma società vivente 
in questo mondo, anche se per le origini e lo scopo non è di questo mondo. 

Questa società divino-umana ha tre aspetti inseparabili, due strutturali e 

uno morale, che però occorre distinguere accuratamente. 

a) La Chiesa ha una struttura ricevuta da Cristo, quindi d'istituzione di¬ 
vina. Ricordiamo la Gerarchia e il suo potere di governo, la sua infallibilità 
dottrinale, i suoi mezzi di santificazione e di lode: i sacramenti e la messa. 

' Questa la Chiesa istituita da Cristo, questa la sua essenza, questa la Chie¬ 
sa studiata soprattutto dai teologi; essa non può mutare nè perire, è reale, in¬ 
carnata, immanente a questo mondo, visibile, riconoscibile e nello stesso tem¬ 
po oggetto della nostra fede, trascendente al mondo, santa, cattolica, apostoli¬ 
ca e intangibile, irreformabile, incriticabile, bella, senza ruga, senza macchia. 

b) La Chiesa ha anche una struttura che si può chiamare ecclesiastica . 
Non tutti gli elementi istituzionali furono determinati da Cristo; molti ven¬ 
dono fissati dalle autorità, che per volere di Cristo presiedono ai destini della 
Chiesa e hanno la missione di provvederla di mezzi d’azione ancora più incar¬ 
nati e adattati alla figura cangiante di questo mondo. Elementi strutturali di 
questo genere sono ad esempio le Congregazioni romane, le legazioni, i prima¬ 
ti, le nunziature, i vicari generali, i capitoli dei canonici, le circoscrizioni geo¬ 
grafiche delle diocesi e delle parrocchie, gli ordini religiosi, il celibato eccle¬ 
siastico, la presentazione delle verità rivelate secondo questo o quell ambiente 
culturale, i comandamenti della Chiesa, tutto ciò che non è essenziale nei 
sacramenti e nella messa, la lingua liturgica, il digiuno ecclesiastico, l’Indice, le 
opere e la specializzazione dell’Azione Cattolica, le devozioni particolari (il ro¬ 
sario, la via -crucis, la consacrazione al Sacro Cuore ecc.), i sacramentali. Tutto 
questo è d'istituzione ecclesiastica e può essere più o meno felicemente attuato 
e adattato, e può venir modificato è riformato. 

c) Infine nella Chiesa bisogna distinguere un aspetto morale, spirituale, 
psicologico, cioè il volto che le deriva dalle virtù e dalle mancanze di quelli 
che ne fanno parte. Le strutture divine ed ecclesiastiche hanno lo scopo di spi¬ 
ritualizzare e santificare l’uomo, il quale però, sia esso papa, vescovo, sacerdote, 
religioso o laico, cede più o meno agli sforzi che la Chiesa compie su di lui e, 
sotto quest'aspetto, la Chiesa si mostra insieme santa e peccatrice, santa nei 
santi, peccatrice nei peccatori, alle volte l'uno e l’altro nello stesso uomo. Aspet¬ 
to pure esso cangiante nel corso dei secoli (« la Chiesa è tutta pallida » scriveva 
Santa Caterina da Siena nel suo secolo) e sempre riformabile, la cui riforma 
però dipende essenzialmente da ciascuno di noi. 

2.0 Civiltà cristiana . Mondo cristiano. Cristianità. Le nozioni rappresen¬ 
tate da questi termini sono molto vicine tra loro e tutte evocano non più una 
realtà soprannaturale e mistica, com’è la Chiesa, ma una realtà temporale, ter¬ 
rena, umana, mutevole è peritura. Solo che questa realtà terrestre ha come ca¬ 
ratteristica d'essere più o meno informata dal cristianesimo, mentre potrebbe 
essere animata da un'ideologia completamente diversa come, ad esempio, dallo 
spirito materialista, individualista, positivista, comunista, musulmano, induista. 

La civiltà cristiana è l’espansione della vita propriamente, umana nei 
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suoi elementi sia materiali che intellettuali, estetici e morali, secondo glldeali 
naturali che il cristianesimo propone e promuove (come la dignità della perso¬ 
na umana e della famiglia, il rispetto della verità, della giustizia, del lavoro e 
l'amore del prossimo) e nel rispetto di Dio, considerato come fine ultimo di 
tutto lo sforzo umano, nonché nel rispetto di Cristo e della Chiesa considerati 
come mezzi voluti da Dio per condurre l’uomo al suo fine. 

Per mondo cristiano s'intende « l’insieme dei cristiani in quanto le loro 
opinioni umane e i loro comportamenti anch'essi completamente umani for¬ 
mano un blocco » (E. Mounier). 

La parola cristianità indica un organismo terrestre e naturale, che i cri¬ 
stiani sono riusciti a mettere in piedi in questa o quella regione, in questa o 
quell’epoca determinata. L'esempio più tipico è la cristianità del Medioevo. 

È chiaro a) che le realtà, di cui abbiamo parlato, non sono la Chiesa e 
che non si può incriminare questa dei difetti e delle imperfezioni di quelle; 

b) che queste realtà possono essere molteplici nel tempo e nello spazio, 
mentre la Chièsa è una. Bisogna parlare di « civiltà cristiane » o d’« una partico¬ 
lare civiltà cristiana », piuttosto che della civiltà cristiana; 

c) che queste realtà terrestri possono perire ( « noi civiltà sappiamo di es¬ 
sere mortali », fa loro dire Paul Valéry), mentre la Chiesa ha la promessa di 
vivere fino alla fine dei secoli. 


Ignoranza e slealtà. - Ci si permetta ancora di fare due rilievi generali 
prima d’affrontare le principali obiezioni desunte dalla storia della Chiesa. 

In primo luogo molte obiezioni provengono non solo dal fatto che si 
hanno idee confuse o addirittura completamente false sul vero compito della 
Chiesa nel mondo, come abbiamo dimostrato poco fa, ma anche dal fatto che 
s’ignora la dottrina esatta della Chiesa sulla sua intima costituzione. Quanta 
ignoranza per esempio sulla vera nozione dell’infallibilità pontificia! Per que¬ 
sto al principio d’ogni capitolo richiameremo brevemente la vera dottrina, 

per diè, quando questa sia ben conosciuta, la risposta alle obiezioni è già fatta 
per tre quarti. 

Rileviamo in secondo luogo che se in ogni settore il lavoro apologetico 
di confutazione non è privo d'inconveniente perchè concentra dapprima lo 
spirito sulle oscurità, in storia tale inconveniente è particolarmente grave. Gli 
avversari della Chiesa (intendo quelli di bassa lega) per impressionare si servo¬ 
no del metodo che potremmo chiamare d ’accumulazione e di omissione: am¬ 
massano tutto ciò che è soggetto a cauzione e gli danno un forte rilievo; taccio- 
n P # completamente dei santi, che sono la gloria della Chiesa, e dell’opera ci¬ 
vilizzatrice che essa ha compiuto e continua a compiere in un mondo che si 
accanisce nel renderle il compito sempre più difficile. Noi li seguiremo racco¬ 
gliendo sotto alcuni capi principali le obiezioni die si vanno a cercare nella 
storia ecclesiastica. In questo senso sappiamo di scrivere pagine che potrebbero 
essere pericolose se il lettore non fosse abbastanza avveduto per non perdere di 
vista l’opera immensa compiuta dalla Chiesa nelle anime e nel mondo. In que¬ 
sta rassegna di ragnatele o anche di pietre mal squadrate, non dimentichiamo 
neppure un istante le linee della cattedrale. La Chiesa, anche se in qualche 

momento sembrò « tutta pallida », conservò sempre i sacri lineamenti della 
□posa del Cristo. 
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CAPITOLO I. - OBIEZIONI CONTRO L’INFALLIBILITA’ 

Introduzione. - Assieme all’incarico di custodire il sacro deposito della 
rivelazione e di comunicarlo agli uomini, la Chiesa ricévette dal suo divino fon¬ 
datore l'assicurazione che Egli sarebbe rimasto con lei fino alla fine dei secoli 
e che essa insegnando non avrebbe commesso errori. Ecco la prerogativa del- 
Vinfallibilità. Essa appartiene alla Chiesa intera, di modo che se questa con la 
vo‘ce deirinsieme dei suoi vescovi e dei suoi dottori insegna una dottrina riguar¬ 
dante la fede e i costumi, tale dottrina, prima ancora di essere solennemente 
definita, va accettata dai fedeli come rivelata. È questo il cosiddetto magistero 

ordinario della Chiesa. 

Ma Fin fallibilità risiede in modo più facilmente verificabile nel corpo 
rappresentativo di tutta la Chiesa, cioè nel Concilio ecumenico e nel capo della 

Chiesa, cioè nel Sommo Pontefice. .... 

Per delimitare esattamente il campo di quest’infallibilità bisogna prima 

di tutto notare che essa riguarda solo la fede e i costumi non già le questioni 
disciplinari e tanto meno le dottrine filosofiche e scientifiche, a meno che non 
siano così intimamente connesse con le verità rivelate che negarle equivarreb¬ 
be a mettere in dubbio la stessa verità rivelata. 

In secondo luogo occorre notare che per godere effettivamente della pre¬ 
rogativa dell’infallibilità, il concilio o il papa devono parlare in determinate 
condizioni. Non tutto ciò che viene enunciato in un concilio è infallibile, poi¬ 
ché godono dell'infallibilità solo le dichiarazioni che i Padri considerano e ap¬ 
provano come tali. Allo stesso modo non tutto ciò che enuncia un papa, anche 
in materia di fede e di morale, è infallibile, ma solo quello che egli enuncia 
ex cathedra, « cioè quando nel compiere l’officio di pastore e di dottore di tutti 
i cristiani, secondo la sua suprema autorità apostolica, definisce che una dot¬ 
trina intorno alla fede e alla morale si deve tenere dalla Chiesa universale n 
(Concilio Vaticano, Sess. IV, c. 4; Denz. 1839). 

In terzo luogo notiamo che, anche fuori di questi momenti solenni in 
cui il concilio e il Papa impegnano tutto il peso della loro autorità, essi pos¬ 
sono egualmente insegnare sia direttamente e sia attraverso le Congregazioni ro¬ 
mane, senza tuttavia impegnare la loro infallibile autorità; questo non signi¬ 
fica che in tali casi non si debbano accettare le loro decisioni, ma solo che esse 
non sono infallibili. 

Così quando si tratta di decreti disciplinari, non si può parlare di verità 
o d’errore, ma d’opportunità o inopportunità, di prudenza o d’inettitudine, 
a Errori » di governo non sono errori dominatici; e solo per evitare questi ul¬ 
timi la Chiesa ha ricevuto l'infallibilità, mentre non le fu mai promesso che i 
suoi atti di governo sarebbero tutti perfetti. 

Era necessario ricordare brevemente questi princìpi prima di affrontare 
le singole obiezioni. Tutte le difficoltà che si muovono contro l’infallibilità del¬ 
la Chiesa e del Papa nascono dall’ignoranza o trascuranza di qualcuno dei prin¬ 
cipi sopra enunciati. Alle volte il Papa non aveva parlato ex cathedra; altre 
volte non si tratta d’un concilio munito dell'infallibilità; in altri casi si tratta 
soltanto d’un decreto disciplinare; altre volte la cosa è ancor più se: 
poiché quel tal concilio non disse nulla di quanto gli si fa dire. 
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§ 1. - La « caduta » del Papa Liberio. 

I fatti, ~ Il papa Liberio governò la Chiesa dal 22 maggio del 352 al 24 
settembre del 366, quando l’eresia ariana infieriva più intensa. Escogitata da 
Ario, prete di Alessandria, tale eresia riservava al solo Padre la trascendenza e 
la divinità e faceva del Figlio un intermediario tra il Padre e la creazione, un 
dio di second’ordine, Il Concilio di Nicea aveva condannato Terrore nel 325, 
dichiarando il Figlio consostanziale ( omoùsios) al Padre. La formula era di¬ 
ventata la pietra di paragone dell’ortodossia e aveva trovato nei papi e nel 
vescovo di Alessandria Atanasio i più fervènti protagonisti. 

Però una larga frazione dell’episcopato orientale era rimasta contraria 
dlYomoùsios dicendo che non si trovava nella Scrittura e che puzzava di sabel- 
lianesirno, un’eresia tendente a negare la distinzione delle persone nella San¬ 
tissima Trinità. Sostenuto dagTimperatori, il partito divenne minaccioso soprat¬ 
tutto dopo il 350; i vescovi che lo componevano concentrarono tutti gli sforzi 
per far condannare Atanasio, ingiustamente accusandolo d’ogni specie di delitti 
e di sostituire una nuova formula di fede alYomoùsios niceno. Nel 351 il parti¬ 
to riportò un primo successo, facendo adottare a Sirmio (Pannonia) una for¬ 
mula dì fede molto incolore (prima formula di Sirmio) e specialmente facendo 
condannare un niceno ardente, il vescovo locale Fotino, che professava real¬ 
mente le idee sabelliane, e quindi meritava, sotto questo rispetto, un richiamo 
all’ordine. 

Nel frattempo sali sul trono pontificio Liberio e si cercò subito di guada¬ 
gnarlo. L’imperatore Costanzo, interamente favorevole agli antiniceni, nel 353 
convocò un concilio nella città d'Arles e invitò i vescovi presenti a sottoscrivere 
la condanna d’Atanasio, minacciando l’esilio a chi si fosse rifiutato. Tutti, ec¬ 
cetto Paolino di Treviri, sottoscrissero, compresi i due legati del papa, il quale 
tuttavia si rifiutò di sanzionare la sentenza e nel 355 riunì un nuovo concilio a 
Milano per esaminare la causa del vescovo d'Alessandria. Nuovamente terroriz¬ 
zati dalTimperatore, i prelati cedettero in gran parte e condannarono Atanasio, 
tolte poche eccezioni, tra cui il papa, k Hai tre giorni per deciderti », gli disse 
Costanzo. E Liberio: «Tre giorni non muteranno la mia decisione; esiliami 
dove vuoi ». Egli sentiva realmente che in Atanasio si voleva colpire l’ortodossia 
nicena. Fu relegato a Berea in Tracia. 

Parve completa la vittoria degli antiniceni, i quali uniti nel risentimento 
contro Atanasio, erano però divisi dal punto di vista dottrinale. Alcuni se la 
prendevano soltanto contro il termine omoùsios, per le ragioni suddette, pre¬ 
ferendo il termine omoiùsios (simile nella natura) al Padre, Il nuovo termine 
era certo impreciso^ poteva essere sfruttato da spiriti pericolosi, pur potendo , 
venir interpretato in un senso perfettamente conforme al pensiero di Nicea. 
Questi vescovi formavano il partito degli omoiusiani. All’altro estremo vi erano 
gli ariani puri, detti anche atiomei (atiómoios — dissimile) perchè dicevano 
il Figlio in tutto dissimile dal Padre. Infine tra i due estremi fluttuava un 
partito di cortigiani che si preoccupavano pochissimo della dottrina e s’accon¬ 
tentavano d’una formula vaga: il Figlio è somigliante al Padre, e furono quindi 
chiamati omei ( ómoios = simile). 

Nel 357, grazie all'appoggio dell'imperatore gli anomei trionfarono e 
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j nWorp , iri - formula nettamente ariana in un nuovo Concilio di Sir- 

mioTseconda formula di Sirmio). Trionfo effimero, perchè nel 358 l'imperatore . 
personalmente s’orientò verso concezioni piò ortodosse, e gli omoiusiam fecero 

accori iere la loro formula (terza formula di Sirmio). 

Nello stesso anno, il papa Liberio ottenne di poter rientrare m Roma, 

dove fu ricevuto da un popolo entusiasta. , , , . 

Si pretese che Liberio abbia dovuto il suo ritorno a una defezione colpe¬ 
vole che cioè abbia sottoscritto la condanna d'Atanasio e accettata una formu¬ 
la di fede ariana. Di ciò si cercano le prove in testimonianze d’Atanasio di san 
Gerolamo, di santuario e specialmente in quattro lettere nelle quali il papa 
riconosce egli stesso d’essersi finalmente separato da Atanasio e di aver sotto- 
scritto una formula di fede stabilita a Sirmio. 

Apprezzamento. - Pare che i fatti addebitati a Liberio siano esatti Molti 
autori negano l’autenticità delle quattro lettere attribuite al Papa, che sono 
i documenti che più ne compromettono la memoria, ma 1 opinione di quelli 
che le considerano autentiche sembra più saldamente fondata; d’altronde vi 
sono altri non disprezzabili documenti che accusano il papa di defezione. E 
anche se parallela alla tradizione accusatrice ce n’è un’altra,_ pure di valore, 
che esalta Liberio senza riserve, ciò prova non già che Liberio non abbia di¬ 
mostrato debolezza, ma che si trattava d una di quelle debolezze cui non si da 
importanza. E questo è già sufficiente per metterci in guardia contro un ap- 
prezzamento troppo severo della -condotta di Liberio. 

Che egli si sia separato da Atanasio è un gesto che non si presta a dedu- . 
zioni e attesta solo una mancanza di carattere. Bisogna pure tenere conto delle 
circostanze attenuanti, come la lunghezza dell esilio, le minacce e certamente 
le informazioni menzognere con cui fu piegata la sua fiducia nel vescovo di 

Alessandria. 

Ma gli si rimprovera anche, e se le lettere sono autentiche lo riconosce 
egli stesso, di aver sottoscritto una formula di fede proclamata a-Sirmio. 

Mettiamoci nell'ipotesi peggiore e supponiamo die la formula sia la 
seconda di Sirmio, nettamente eretica. Saremo semplicemente davanti a una 
debolezza personale di Liberio, certamente non onorifica per lui, ma che non , 
impegna affatto l'autorità infallibile del Capo della Chiesa. Per farne un’obie¬ 
zione contro l’infallibilità personale del Sommo Pontefice, bisogna proprio igno¬ 
rare completamente le condizioni di cui l'infallibilità dev'essere rivestita per 
poter essere veramente esercitata. La firma a una formula di fede, apposta da 
un papa « depresso dal lungo esilio » (San Gerolamo) e anche « sotto minacce 
di morte » (Sant’Atanasio), è quanto mai lontana da una definizione ex 

cathedra. 

Ma vi è di più. Liberio non firmò la seconda formula di Sirmio. Egli 
rientrò a Roma nel 358, ma i documenti provano che capitolò nella primavera 
del 357 e che fu proposta alla sua firma la formula del 351. Ora, tale formula 
ometteva Yomoiisios per Tunica ragione che era suscettibile d'un'interpretazione 
sabelliana, e usava i termini che non avevano nulla di contrario alla fede, 
meritando l’unico rimprovero di essere troppo imprecisa. D’altronde Liberio 
si preoccupò d’ottenere dai suoi avversari una dichiarazione i cui termini con 
dannavano i veri ariani, cioè quelli che non ammettevano il Figlio, essere per 
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in tutto simile al Padre. Egli sperava così di trovare un terreno d in* 
preparare la riconciliazione dell’ala moderata degli antinieeni con I 
Anche se nel concedere dimostrò una certa debolezza, non si potrà 

di eresia. 




2. ■ La questione d’Onorio. 


I fatti. - Il caso d*Onorio I sarebbe quello d’un papa fautore d'eresia e 
colpito di anatema da un concilio ecumenico. Ecco i fatti. Nel 451 il Concilio 
di Calcedonia aveva condannato i monofìsiti, i quali sostenevano che in Cristo 
Sè una sola natura, e aveva affermato solennemente che nel Verbo fatto carne, 
vi sono due nature complete, Ìntegre, distinte. Tuttavia, nonostante la condan¬ 
na, la corrente monofìsita aveva continuato a dividere l'Oriente. Volendo ridare 
l’unità dottrinale che avrebbe pure servito a ridare quella politica, il patriarca 
Sergio di Costantinopoli credette trovar un terreno per la riconciliazione pro¬ 
ponendo una nuova formula teologica secondo cui in Cristo non vi è che una 
sola energìa o volontà (di qui il termine monotelismo). Certo, così l'eresia 
veniva mitigata, ma non respinta. San Sofronio di Gerusalemme si credette in 
obbligo d’informare il papa, che in quel tempo (625-638) era Onorio. Egli 
però era già stato prevenuto da Sergio, che aveva indirizzato al papa una let¬ 
tera affermando con molta abilità di non sapersi pronunciare se per « una 
energia » o se per « due energie », poiché la prima formula sembrava troppo 
monofìsita e la seconda poteva indurre a credere che vi siano due volontà op¬ 
poste in Cristo. Ciò equivaleva impostare il problema in termini equivoci. 

II papa cadde nel tranello e rispose a Sergio di riconoscere nel Verbo 
incarnato una sola volontà; e proponeva di rifuggire dalle formule: una o due 
energie, essendo termini nuovi, come aveva suggerito Sergio. Malgrado gli 
schiarimenti mandatigli da Sofronio, il papa in una seconda lettera a Sergio 
conservò press’a poco le affermazioni e questi ottenne più di quanto desiderava; 

venne redatta una formula che comunicò a tutto l’Oriente la nuova dottrina 
cqlllmento di congiungere tutti gli eretici. 

Morto intanto Onorio, i successori presto si resero conto del pericolo e 
protestarono contro il formulario orientale. Per anni ci fu un nuovo duello 
teologico nel quale gli eretici invocarono spesso l’autorità d’Onorio. Il conflitto 
terminò nel VI concilio ecumenico (III di Costantinopoli) nel 680-681, che 

condannò il monotelismo e scomunicò tutti quelli che gli si erano dimostrati 
favorevoli, tra i quali fu citato il nome d'Onorio. 

Che cosa pensare ? - Il caso d’Onorio è la più forte obiezione mai sollevata 

contro 1 infallibilità del Sommo Pontefice e rese esitanti parecchi studiosi quan- 

d°, nel concilio Vaticano, la questione fu sottoposta alle adesioni dei Padri. 

Inutile, per confutare l’obiezione, rifiutare l’autenticità delle due lettere d’O- 
nono perchè assolutamente certa. 

nnn T” “f™” 41 fronte a una definizione ex cathedra. Onorio 

.omlga anatemi contro quelli che ammettono due volontà in Cristo, ma rispon¬ 
de evasivamente e raccomanda soltanto che si conservi il silenzio. Tutto questo 
indica a sufficienza che non si tratta di una definizione dommatica 1 
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Però si dirà essere sempre vero che un papa insegnò un’eresia, e per di 
più in documenti destinati a illuminare una notevole porzione della Chiesa. 
Ammettiamo che il papa risponde in modo oscuro e con termini equivoci sulla 
questione delle due volontà; ma questa era posta in termtm altrettanto equi¬ 
voci poiché Sergio parlava di « volontà opposte ». Ammettiamo pure che sa¬ 
rebbe stato preferibile dirimere la controversia sollevata dalle formule: una o 
due energie, invece di raccomandare un silenzio che doveva giovare solo ai 
partigiani dell'errore. Questo tuttavia non basta per accusare Onorio d'eresia, 
poiché egli afferma con molta chiarezza di riconoscere in Cristo due nature di¬ 
stinte, operanti ciascuna ciò che le è proprio. È 1 ortodossia, ealcedoniana, ed 
egli l’impone a tutti. È vero che parlò di unità di volontà in Cristo, ma egli 
lasciò chiaramente intendere che tale unità consiste unicamente nella confor¬ 
mità del volere umano col divino. Onorio dunque, senza dirlo, supponeva in 

Cristo la presenza di un atto della sua volontà umana. 

Ma, si aggiunge, egli fu condannato da un concilio ecumenico. Se non 
sbagliò Onorio, sbagliò il concilio. II concilio si sarebbe certamente ingannato 
se avesse 'emesso un giudìzio dottrinale sull insegnamento stesso di Onorio* 
perchè la dottrina del Pontefice era sostanzialmente ortodossa. Ma il concilio 
puntava molto meno contro una teologia che contro una politica adottata da 
un gruppo di personaggi, tra i quali Onorio; e avendo tale politica favorito 
la diffusione dell’errore, veniva inflitta a tutti, ma in senso singolarmente am¬ 
pliato, la nota d’eresia. Il papa Leone II usò un linguaggio più esatto quando, 
invece di accettare l’anatema lanciato contro il predecessore, fece quest’impor¬ 
tante distinzione: «Noi condanniamo anche Onorio, che non ha fatto risplen¬ 
dere con la dottrina apostolica questa Chiesa di Roma, ma per un tradimento 
profano lasciò la fede, che deve essere senza macchia, esposta al tradimento ». 
In altre parole Leone II « confermò l’anatema pronunciato dal concilio sola¬ 
mente in un senso assai ristretto, in quanto cioè papa Onorio avesse danneg¬ 
giato la Chiesa per trascurataggine e poco accorgimento » (H. Grisar). 


§ 3. - L'anima delle donne. 

L’obiezione. - In un libro serio non si dovrebbe badare a un'obiezione 
così assurda. Ma siccome i fogli anticlericali di bassa lega la riprendono periodi¬ 
camente ex professo o vi alludono, bisogna fermarsi anche su quest’assurdità. 
La Chiesa in uno dei suoi concili avrebbe messo in dubbio 1’esistenza dell’a- 
nima nella donna. A quest’accusa si mescola la più fertile fantasia. Ora si dice 
che un concilio avrebbe dovuto deliberare per sapere se le donne abbiano 
un’anima; ora si nomina il concilio di Magon (585) come responsabile di que¬ 
st’assurdità; ora la si attribuisce ad altri concili, e perfino a quello di Nicea; ora 
ci si dice che i Padri del concilio riconobbero solo a debole maggioranza che 
le donne hanno un’anima. Ci furono anche cattolici che si lasciarono impres¬ 
sionare da simili affermazioni e dicono che vi fu un vescovo solo che sostenne 
raffermazione. 

Risposta. - Possediamo gli atti del concilio di Magon, ma è inutile percor¬ 
rerli, perchè non vi si troverà il minimo fondamento d’una tale sciocchezza. 
L'origine della leggenda si trova in un testo di san Gregorio di Tours, riguar- 
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dante il suddetto concilio. « In questo sinodo ci fu un vescovo il quale diceva 
che la donna non può venir chiamata homo (uomo); ma si tranquillizzò quando 
i vescovi gli fecero capire la ragione citando il vecchio Testamento il quale 
dice che in principio, creando luomo, Dio li creò maschio e femmina e pose 
loro il nome Adamo (Gn. 5, 2), che vuol dire uomo di terra, chiamando cosi 
con lo stesso nome di homo la donna e l’uomo. D'altronde Nostro Signore Ge¬ 
sù Cristo è chiamato Figlio dell’Uomo essendo nato dalla santa Vergine, che è. 
una donna. Quando cambiò l’acqua in vino le disse: Donna, che c'è tra me e 
té? Dilucidata da molti altri esempi, la questione restò assopita » ( Hìstoria 
Francorum, vm, 20). 

L’incidente è tutto qui. Un solo vescovo negò che si dovesse comprendere 
la donna nella denominazione homo, ma fu convinto dagli argomenti dei 
colleghi e non insistette oltre. 

Nessuno può stupirsi delFingenuità della questione e della gravità con 
cui i vescovi risposero al confratello. In realtà si trattava di dirimere, proba¬ 
bilmente durante un momento di distensione dello spirito, non una lite filoso¬ 
fica, ma una questione linguistica. Nel latino classico la parola homo significava 
qualunque individuo umano, senza distinzione di sesso, mentre in volgare si 
usa la sola parola uomo per indicare ora un individuo umano, uomo o donna, 
ora un individuo di sesso maschile. Nel secolo sesto la parola latina vir va in 
disuso, mentre la parola homo, oltre il suo senso generico, viene usata a indi¬ 
care un individuo di sesso maschile e anche, se ne hanno esempi, un individuo 
di sesso femminile. Invece di dire mulier talvolta si diceva homo. Il vescovo 
citato si levò certamente contro quest’uso, e i colleghi, da buoni conoscitori 
della Scrittura, gli rispondono con esempi presi dall’Antico e Nuovo Testa¬ 
mento e gli fanno vedere l’infondatezza della critica. 


§4.-17 tt terrore » delVanno mille . 

L’obiezione. - Il « terrore » dell’anno mille sarebbe nato da una credenza 
che, sulla fine del secolo decimo, sarebbe stata accreditata nel mondo cristiano 
e per questo ne parliamo nel capitolo degli errori attribuiti alla Chiesa. 

Ecco i fatti. Le popolazioni dell'Occidente cristiano avrebbero atteso la 
fine del mondo per l’anno mille; e a mano a mano che si avvicinava la sca¬ 
denza fatale, il terrore si sarebbe accresciuto e avrebbe fatto impazzire il mon¬ 
do. Quando poi il primo gennaio dell’anno mille spuntò il sole, le popolazioni 
sì sarebbero abbandonate a una gioia delirante (1); si aggiunge che questi 


~ ^ V il levar del sole nel primo giorno dell’anno Mille? Questo fatto 

di tutte le mattine ricordate che fu quasi un miracolo, fu promessa di vita nuova, per le 

generazioni uscenti dal secolo decimo?... E che stupore di gioia e che grido salì al cielo' dalle 
turbe raccolte m gruppi sdendosi intorno a’ manieri feudali, accasciate e singhiozzanti 
neile chiese tenebrose e nei chiostri, sparse con pallidi volti e sommessi mormorii per le 
piazze c al a campagna quando il sole, eterno fonte di luce e di vita, si levò trionfale la 
mattina dell anno Mille! ». Cosi il Carducci nel 1868 all’inizio del suo primo discorso sullo 
svolgimento della letteratura nazionale. Il brano è riferito nell’art: di L. Giuliani, Il 

Antologia, maggio 1953, PP' 49 ' 55 - La Giuliani dimostra 
come il terrore del Mille è un episodio creato dagli storiografi, ma inesistente nella storia. 
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terrori sarebbero nati da un passo dell*Apocalisse, dove si dice cbe un angelo 
incatenerà l’antico serpente per mille anni (20, 1-7) e in questo tempo i giusti 
regneranno con Cristo; dopo, Satana sarà scatenato e sedurrà le nazioni, ma 
sull’uno e sulle altre scenderà il fuoco e compariranno un cielo nuovo e una 
terra nuova. 

Risposta. - Gli storiografi diedero voga a questa leggenda nei secoli XVIII 
e XIX. Il Kurth scrive che rimane solo più « il ricordo d’uno dei più strani 
abbagli dell’erudizione moderna ». Prima di tutto notiamo che tra il passo ci¬ 
tato dell*Apocalisse e la fine del mondo non c'è rapporto di sorta; poi, che di 
questi terrori non c’è traccia nei documenti del tempo. Alcuni storiografi a par¬ 
tire dal secolo XVIII se ne stupiscono, ma, cosa strana, la leggenda s’impose 
al punto che non si pensa nemmeno a controllarla; dobbiamo arrivare al 1873 
per trovare un benedettino che osa rimetterla in questione facendone una cri¬ 
tica, seguita poi da molti altri, che è decisiva. E come nessun autore del tempo 
fa cenno del terrore precedente lo scadere del primo millennio, così neppux 
uno allude minimamente allo « stupore di gioia » e al « grido che salì al cielo » 
dalle turbe « quando il sole si levò trionfale la mattina dell’anno mille ». 

Di vero c’è solo che nel secolo X catastrofi d’ogni genere, come incendi, 
carestie, terremoti, indussero questo o quel predicatore a supporre che la fine 
del mondo poteva essere prossima, ma si videro immediatamente confutati 
da altri autori. 

Se nel 2950 si esaminerà la letteratura del nostro tempo, -non sarà diffi¬ 
cile trovare molti articoli, anche opere di scrittori seri, che annunciano la fine 
del mondo in una data vicina, fondandosi anch’essi sui cataclismi senza prece¬ 
denti avvenuti nel nostro mondo. Eppure ora noi li leggiamo, voltiamo pagina, 
deponiamo il libro... e continuiamo a vivere temendo forse le difficoltà del 
domani, ma non certo con il terrore di vedere la fine del mondo. 


5. - Giovanni XXII e la visione beatifica. 

I fatti. - Nel secolo XIV si agitava spesso la questione se le anime dei giusti 

godano la visione beatifica subito dopo la morte oppure la godranno solo dopo 

il giudizio universale. Questa seconda ipotesi era stata insegnata in un libro 

scritto da Giovanni XXII prima di essere eletto papa. Egli anche dopo continuò 

a insegnare e predicare tale dottrina, che trovava appoggio in alcuni autori 

antichi soprattutto orientali e che non era ancora stato oggetto d’una decisio¬ 
ne della Chiesa. 

Però 1 opinione aveva numerosi avversari; la maggior parte dei teologi 
riteneva che i santi entrino nel pieno possesso della beatitudine eterna prima 
del giudizio finale. I nemici del papa, come Occam, Michele di Cesena e altri 


Germania 


e giunse a far imprigionare un domenicano che l’aveva contraddetto 

• t .^ e1 , 1333 11 pH . pa permise ai teol °gi Parigini di deliberare e di esaminare 

i testi da lui invocati in favore della sua opinione; i teologi dichiararono unani- 

mi che le anime dei santi giungono alla visione beatifica immediatamente dopo 

la morte o dopo la loro purificazione, facendo però osservare che il papa non 
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aveva dato una decisione al riguardo, ma che aveva insegnato un'opinione chi 
restava libera. 

Il 3 gennaio 1334, dopo aver fatto nuovamente esaminare i testi ad Avi 
gnone, il papa respinse la sua opinione, che ritrattò nuovamente sul letto di 
morte. 


Giudizio. -Il caso di Giovanni XXII è semplice, essendo chiaro che egli 
non insegnò ex cathedra Terrore che gli si rimprovera, ma parlò unicamente 
come dottore privato. Ebbe torto di far uso di mezzi di coercizione contro un 
teologo che non condivideva il suo parere; ciò prova che egli aveva un carattere 
duro, ma non ha niente a che fare con V infallibilità pontifìcia. 


§ 6. - La condanna di Galileo 

L’obiezione. -Nel 1616 e nel 1633 la Chiesa proibì a Galileo d'insegnare 
die la terra ruoti su se stessa e si muova attorno al sole,, ritenendo ta e ipo est 
contraria alla Sacra Scrittura. Ora più nessuno pensa di negare che la terra ha 
un moto di rotazione e traslazione. La Chiesa per conseguenza s è ingannata e 
quindi non è infallibile; anche la Sacra Scrittura sbaglia, perciò non è ispirata; 
la Chiesa fa violenza alla coscienza umana ed è un centro d oscurantisti nemici 

del progresso scientifico. . . . 

L'obiezione desunta dal caso di Galileo a prima vista fa impressione; ma 

non è diffìcile dimostrare che, se la maggiore e la minore del ragionamento sono 

vere, la conclusione è però falsa, perchè supera le premesse. 

I fatti: a) Galileo e i sistemi astronomici. -Galileo nacque a Pisa il 18 
febbraio 1564; dopo gli studi elementari segui il corso di logica e di dialettica 
a Firenze; lo troviamo a Pisa nel 1581 ove si dedica con passione agli studi mate¬ 
matici. Insegna poi a Firenze, Siena, Pisa senza titolo ufficiale. Nel 1592 ottiene 

una cattedra alTUniversità di Padova. 

Spirito osservatore, vivo, ardente, pieno di sagacia, è urtato dalle dot¬ 
trine scientifiche della scuola aristotelica. 


Da cinque secoli le opere di Aristotele esercitavano un profondo influsso 
su tutto il mondo intellettuale. Dal punto di vista filosofico, gli scritti d’Aristo- 
tele formulavano in modo felicissimo i dati essenziali del senso comune ed ave¬ 
vano offerto ai teologi un mezzo molto utile per approfondire la verità rivelata 
e costruire una sintesi del domina. Dal punto di vista scientifico, appartenevano 
al loro tempo, e invece di basarsi sull'osservazione dei fatti, del resto quasi sem¬ 
pre impossibile per mancanza di strumenti necessari, procedevano a priori, parten¬ 
do da princìpi filosofici e recavano molti errori. Non pochi teologi, e non fra i 
minori, fin dalPinizio dell'epoca moderna, avevano fatto le necessarie discrimi¬ 
nazioni e rigettate le ipotesi ormai superate; tuttavia la maggior parte degli ari¬ 
stotelici contemporanei a Galileo continuava a sostenere indistintamente tutte le 
dottrine della scuola e vi trovavano appoggi persino nella Sacra Scrittura. Galileo 
cozzò contro costoro. 

Uno dei primi problemi scientifici che attira l'attenzione di chiunque apra 
gli occhi sul mondo, è il moto degli astri. Per spiegare la loro gravitazione, in 
tutti i tempi furono immaginate le ipotesi più ingegnose. Ora, il sistema che 





1230 LA STORIA DELLA CHIESA 

godeva i favori della scuola aristotelica era quello di Tolomeo, astronomo egi¬ 
ziano del secondo secolo dopo Cristo, che riprendeva, perfezionandole, le grandi 
linee del sistema immaginato da Aristotele, secondo il quale la terra è immobile 
al centro del mondo, e attorno ad essa ruotano i pianeti e le stelle. 

L'ipotesi, incessantemente ritoccata per risolvere le difficoltà che compor¬ 
tava, dominò incontestata fino al secolo decimo quinto, quando il cardinale Ni¬ 
cola di Cusa (+ 1464) manifestò una diversa opinione : la terra non è un centro 
e non è priva di moto. Dopo di lui il canonico Copernico (1473-1543) adottò e 
precisò questo sistema, che si può riassumere nelle tre seguenti posizioni, l.o la 
terra °ira da ovest ad est attorno a un asse fisso, donde il moto diurno apparente 
dei corpi celesti in senso contrario; 2.o la terra si muove da ovest ad est attorno 
al sole, in modo che il suo asse rimane parallelo a se stesso, facendo un determi¬ 
nato angolo col piano dell'orbita terrestre; 3.o come la terra, tutti i pianeti gi¬ 
rano attorno al sole. 

Bisogna dire che l’ipotesi era davvero seducente. Copernico non recò nes¬ 
suna prova decisiva in favore delle sue idee, che s imposero solo a pochi spiriti. 
D’altronde il sistema di Tolomeo aveva in suo favore l’anzianità, era comune¬ 
mente adottato e sembrava quadrare perfettamente con la Sacra Scrittura. Si ca¬ 
pisce come da principio il sistema di Copernico abbia trovato pochi consensi. 
In Germania e in Austria venne combattuto dai capi del protestantesimo, Lute¬ 
ro e Melantone; invece in Italia il papa Clemente VII si mostro piuttosto favo¬ 
revole -e gli undici papi che seguirono non vi trovarono nulla degno di ripren¬ 
sione, e ci volle Galileo a prendere, un secolo più tardi, la difesa delle nuove 
idee per suscitarvi contro la condanna di cui parleremo. 


b) Il processo del 1616. - In astronomia Galileo dapprima aveva inse¬ 
gnato il sistema tolemaico, ma verso il 1604 si convertì al sistema di Copernico. 
Non importa qui esporne le ragioni. Il fatto è che nel 1609 l’invenzione del 
cannocchiale gli permise di scrutare meglio il cielo, ed egli non esito a presen¬ 
tare i vari fenomeni osservati come luminose conferme del sistema copernicano. 

Nel 1611 Galileo si recò a Roma, ove fu accolto trionfalmente. Papa, pre¬ 
lati, principi, tutti vollero che Galileo mostrasse e spiegasse loro le meraviglie 
di cui parlava. I Gesuiti del Collegio Romano tennero in suo onore una solen¬ 
ne riunione scientifica. Galileo ritorno a Firenze soddisfattissimo, non tanto 
per se stesso, quanto per le speranze di poter far trionfare il sistema copernicano. 
Però non tardarono le proteste dei partigiani di Tolomeo, e presto la discussio¬ 
ne diventò animata. Probabilmente non sarebbe accaduto nulla di spiacevole 
$e si fosse rimasti sul terreno strettamente scientifico; invece la discussione fu 
tosto portata sul terreno esegetico. Il fiorentino Francesco Sizzi, peripatetico ar¬ 
rabbiato, accusò Galileo di mettersi contro la Sacra Scrittura. Galileo, nella let¬ 
tera famosa al P. Castelli, mostrò quanto malamente procedessero coloro che ti¬ 
ravano in campo la Scrittura in tali argomenti e come non avessero forza le pro¬ 
ve che se ne pretendevano trarre. Un po’ più tardi riprendeva -e sviluppava le 
sue idee in materia nella mirabile lettera a Maria Cristina, madre del grandu¬ 
ca di Toscana. Il 7 febbraio 1615 il P. domenicano Nicolò Lorini inviò al Pre- 

t 

fetto della Congregazione dellTndice la lettera di Galileo al P. Castelli come con¬ 
tenente a molte proposizioni o sospette o temerarie ». Il 20 marzo, un altro do¬ 
menicano. il P. Caccini, nresentò formale denuncia al S. Uffizio contro Galileo 
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Questi parti per Roma sperando di trarre dalla sua gli elementi più colti del- 
rUrbe. Giuntovi 1*11 dicembre del 1615, si diede subito un gran da fare dispu¬ 
tando sulle sue teorie con i personaggi più in vista, persino con il P. Cacciai; 
ma i sostenitori del vecchio sistema si fecero ancor più accaniti e, portando la 
discussione dal campo personale a quello strettamente dottrinale, fu facile per¬ 
suadere il S. Uffizio della necessità di una decisione che togliesse ogni incertez¬ 
za. La Congregazione deferì l’esame ad una commissione di undici teologi i 
quali, il 24 febbraio 1616, ai due quesiti loro proposti risposero: 1) « che il sole 
sia nel centro del mondo ed immobile di moto locale: è proposizione assurda 
e falsa in filosofìa e formalmente eretica, perchè è espressamente contraria alla 
Scrittura »; 2) « che la terra non sia centro del mondo nè immobile, ma secondo 
se stessa si muova anche di moto diurno: è pure proposizione assurda e falsa in 
filosofia e, considerata teologicamente, è per lo meno erronea nella Fede ». Que¬ 
sta risposta dei teologi fu ratificata l'indomani dai cardinali dell’Inquisizione, 
presente il Papa; ma non ebbe pubblicazione ufficiale come atto della Sacra Con¬ 
gregazione e restò come regola interna, quale conclusione di uomini dotti e 
qualificati in materia. 

Galileo fu invitato a non sostenere più le sue idee; egli promise di obbe¬ 
dire impegnandosi a « in nessun modo tenere, insegnare o difendere a voce od 
in scritto » dottrine eliocentriche, e riprese la via di Firenze. Così terminava 
quello che impropriamente fu chiamato il primo processo di Galileo. 


c) Processo del 1633. - Galileo mantenne la promessa del silenzio fino al 
1623, quando fu riportato nella lotta dal libro del P. Grassi, che prendeva vigo¬ 
rosamente posizione contro la teoria copernicana. La risposta di Galileo ottenne 
Y imprimatur e anche il gradimento del papa Urbano Vili. Incoraggiato da 
questo atteggiamento, Galileo lavorò parecchi anni a comporre una nuova opera 
sulla questione: Dialogo dei massimi sistemi. Ottenne Yimprimatur solo a condi¬ 
zione di fare alcune correzioni, perchè invece di presentare le proprie idee come 
una pura ipotesi le pretendeva scientificamente dimostrate. Il libro, pubblicato 
nel 1632, sollevò a Roma una tempesta di collere e di recriminazioni. Il Papa 
volle in proposito che si andasse sino al fondo e se ne occupasse senz’altro il 
Sant'Uffizio. Galileo fu richiamato a Roma ove giunse il 17 febbraio 1633 
e si costituì dinanzi al tribunale. Nel primo interrogatorio ammise di essere 
autore del Dialogo , aggiungendo di non avere « in detto libro nè tenuta nè 
difesa l’opinione della mobilità della terra e della stabilità del sole ». In un 
secondo interrogatorio riconobbe di aver ecceduto in favore delle dottrine co¬ 
pernicane, dicendosi pronto a scrivere in senso contrario e ad aggiungere a 
tale scopo uno o due giornate al suo dialogo. Nella terza chiamata davanti al 
S. Uffizio, a proposito del precetto intimatogli nel 1616, asserì k di non aver 
scientemente e volontariamente trasgredito ai comandamenti fattigli» allora. 
Nell’interrogatorio « super intentionem » (21 giugno) sostenne di nuovo che 
prima del 1616 era stato indifferente tra i due grandi sistemi, ma che dopo 
non aveva più difeso il sistema copernicano. E fattagli la minaccia della tortu¬ 
ra, rispose di essere lì per fare l’obbedienza, Insistendo di nuovo sulla negativa 
quanto al sistema copernicano. La minaccia non era che un elemento procedu¬ 
rale, nè avrebbe potuto, secondo la regola, essere inflitta a lui vecchio e mala¬ 
to. L’indomani gli fu letta la sentenza,* in essa, pur ritenendo die Galileo non 
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avesse detto pienamente la verità, si riconobbe che neH’esame rigoroso aveva 
risposto cattolicamente; in ogni modo egli si era reso a fortemente sospetto di 
eresia » incorrendo nelle censure e pene relative; da esse dopo rabiura veniva 
assolto; il Dialogo veniva proibito e Fautore condannato al carcere dal Sant’Uf¬ 
fizio ad arbitrio della Congregazione con l’obbligo di recitare per tre anni, una 
volta la settimana, i sette salmi penitenziali. Egli fece l’abiura e accettò gli ob¬ 
blighi impostigli. Questo il processo di Galileo, per il quale, senza riprendere 
più in esame la decisione dottrinale del 1616, Galileo fu giudicato e condanna¬ 
to sul fatto della sua continua adesione al sistema copernicano, dimostrata so¬ 
prattutto nel Dialogo dei massimi sistemi. Ormai egli era un carcerato del Santo 
Uffizio. 

Eu però autorizzato a soggiornare presso amici, poi nella sua villa di 
Arcetri, vicino a Firenze. Trascorse gli ultimi anni inasprito dalle infermità e 
dal ricordo della condanna, ma fedele ai suoi doveri religiosi. Mori nel 1642. 
(Cfr. P. Paschini, Galileo Galilei, in E. G., V, 1871-1880, di cui ci siamo in parte 
serviti). 

Apprezzamento. - Eppur si muove! avrebbe detto Galileo, pestando il 
piede dopo l’abiura. La frase è leggendaria. Ma che importa! Ora tutti sono 
d’accordo con lui. Quindi, si dice, la Chiesa ha errato e non è infallibile; la 
sacra Scrittura si sbaglia, dunque non è ispirata; la Chiesa opprime le coscienze 
e costringe gli studiosi a rigettare verità per loro evidenti; la Chiesa è un 
centro d'oscurantisti che ostacolano il progresso della scienza. 

1. Galileo e l’infallibilità della Chiesa. - L’infallibilità della Chiesa per 
essere compromessa dalla condanna di Galileo bisognerebbe che vi fosse impe¬ 
gnata, ma non è così. Ripetiamo che l’infallibilità della Chiesa è impegnata solo 
nelle definizioni ex cathedra pronunciate dal papa o nelle definizioni conciliari. 
Ora, i decreti incriminati furono emanati dal Sant’Uffizio, cioè da una delle 
Congregazioni romane, le quali, anche se il Papa le presieda e ne approvi le 
decisioni, non possono mai rivendicare l'infallibilità. 

Più ancora, nel caso di Galileo non si tratta d'un decreto domraatico, 
ma disciplinare, cioè dell’interdizione d'insegnare una teoria; ora simili decreti 
sono atti di polizia dottrinale o morale; non sono definitivi e irre formabili; 
nuove circostanze o argomenti possono indurre la Chiesa a modificarli o ritirarli. 

Però si obietterà che la teoria copernicana fu rigettata come « formalmente 
eretica perchè espressamente contraria alla sacra Scrittura » e che quindi siamo 
nel campo dottrinale. E sia pure, ma facciamo notare che l’apprezzamento si 
trova soltanto nelle motivazioni, ossia nei « considerata n, che precedono il de¬ 
creto. Ora tutti i teologi affermano che tali « considerata » non sono mai imposte 
dall’autorità dottrinale, ma vengono presentate unicamente come motivi della 
decisione presa e potrebbero essere erronei perfino quando accompagnano una 
decisione infallibile. 

I 

2. Galileo e l’ispirazione della Sacra Scrittura. - La ragione principale pei 
cui i teologi respinsero la teoria di Galileo sta nel fatto che essi la ritenevano 
opposta ad alcuni testi della sacra Scrittura. Il Salmista dice: Qui fnudasti 
terram super stabilitatem suam (Salm. 103, 5); il primo libro dei Paralipomeni, 
16, 30: Ipse enim fundavit orbem immobilem; e l’Ecclesiaste, 1, 5-6: Oritur sol et 
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occidlt et ad locum suutn revertitur: ibique renascens gyrat per meridiem et 
flectUur ad aquilonem. Ecco altrettante prove dicevan quelli; che il sole gira e 
che la terra è immobile al centro del mondo. 

Per questa parte dell'obiezione rimandiamo al trattato che studia le diffi¬ 
coltà sollevate in nome della scienza contro l’Antico Testamento. Ci limitiamo 
a sottolineare un fatto molto interessante che cioè il principio proposto dà Gali¬ 
leo per la soluzione di simili difficoltà fu ripreso dai teologi moderni e persino 
utilizzato quasi alla lettera neU’Enciclira Providentissimus di Leone XIII. Cfr. 
G. Perella, Introduzione generale alla Sacra Bibbia, 2 ed. Marietti, Torino 1952, 
pp. 86-87 in nota. 

3. Galileo e la morale. - Si dice che la Chiesa, obbligando Galileo ad abiu¬ 
rare, abbia costretto lo scienziato a negare quello che per lui era evidente e 
che quindi lo abbia fatto agire contro coscienza. 

Perchè questo sia vero, occorreva che Galileo sulla teoria copernicana 
avesse una certezza assoluta; ma così non era, perchè le prove da esso recate 
erano lungi dall’essere decisive e i documenti del processo ci provano che di 
ciò egli era consapevole. Prima della decisione considerava le teorie di Tolo¬ 
meo e di Corpenico come egualmente probabili; dopo, convinto, come disse 
egli stesso, della prudenza dei suoi superiori, s'adattò airopinione di Tolomeo, 
Lasciato a se stesso, avrebbe certamente continuato a preferire il sistema di 
Copernico, ma non si vede che egli abbia dovuto violentare la sua coscienza 
per adattarsi alle decisioni del Sant’Uffizio. 

In realtà tali decisioni obbligavano Galileo al silenzio; in quanto al foro 
interno lo impegnavano solo ad un'adesione provvisoria, compatibile con la 
speranza ch.e sarebbe venuto il giorno in cui la sua teoria, coH'appoggio di argo¬ 
menti decisivi, sarebbe stata riconosciuta dall’autorità. Abbiamo già detto che 
le decisioni delle Congregazioni pur avendo forza giuridica, non hanno un 
carattere assoluto e non sarebbe nel giusto chi volesse dar loro un assenso egua¬ 
le a quello richiesto dalle decisioni infallibili. 

Galileo sottomettendosi si affidava « alla saggezza dei suoi superiori », 
come disse nell'interrogatorio del 21 giugno 1633, e questo non significa che in 
seguito non abbia avuto nessun accesso di malumore contro il trattamento subito. 
Ma di qui a dire che dovette mancare di sincerità con se stesso, per rimanere 
fedele alle decisioni del tribunale romano, c'è un abisso. 

4. Galileo e i progressi della scienza. - Si dice che la condanna di Galileo 
ostacolò a lungo il progresso delle scienze matematiche e astronomiche. 

L'affermazione è completamente gratuita. Impedito in un campo, Galileo 
stesso proseguì gli studi su altri punti e pubblicò ancora dopo la sua condanna. 
A Bologna, Roma e altrove nel secolo XVII ci furono numerosi matematici 
di merito, e se è vero che la decisione romana impacciò per qualche tempo le 
ricerche degli studiosi sul movimento della terra, è anche vero che ben presto 
furono riprese le ricerche e, à partire dalla fine del secolo XVII, anche i teologi 
ammisero che non era proibito cercare una dimostrazione decisiva della teoria 



Conclusione. - Nè l'infallibilità del Papa e della Chiesa, nè l'autorità 

della Sacra Scrittura sono coinvolte nella condanna di Galileo, la quale impe- 
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gna unicamente la responsabilità dei giudici che facevano parte del Sant’Uffizio. 

Bisogna riconoscere senza tergiversare che questi giudici mancarono di 
moderazione: 1) prendendo posizione per un sistema sdentili co, mentre avreb¬ 
bero dovuto lasciare la libertà in materia; 2) cercando nella Sacra Scrittura un 
insegnamento scientifico, mentre riguardo alle cose naturali essa parla, come 
tutti, secondo le apparenze. 

Le vicende di Galileo ebbero la felice conseguenza di svincolare gli studi 
srientifici dagli studi teologici e di favorirne il rispettivo sviluppo, ponendo 
questi e quelli sul terreno loro proprio. Il che, come abbiamo visto, non avven¬ 
ne senza urti; ma è molto umano e non dobbiamo troppo stupircene. Si veda 
L. Torcolétti II processo di Galileo , Scuola Tip. Artigianelli, Monza 1956, 


CAPITOLO U. - I GRANDI SCANDALI 


Introduzione. -La Chiesa ha la pretesa di essere santa, anzi proclama la 
santità come una delle sue note essenziali. Invece, considerandola da vicino, 
troviamo in essa molta mediocrità, constatiamo perfino che vi regna il peccato, 
ogni specie di peccati e non solo nelle sue membra, ma anche nei suoi capi 
gerarchici, e talvolta perfino nel suo capo supremo, il vicario di Gesù Cristo, 
colui che viene chiamato il Santo Padre. In alcune epoche il male sembra così 
generale che tutti concordano sulla necessità d’una riforma. Come può dunque 
essere santa la Chiesa con le membra infette di peccati? Questo il problema. 
Prima di affrontare le principali difficoltà, facciamo alcuni rilievi, d’ordine 
generale. 

La Chiesa è santa (nessuno ne dubita) nei suoi insegnamenti, che sono 
quelli di Gesù Cristo e costituiscono un appello imperioso alla perfezione; ed 
è interessante sottolineare come anche nei tempi di maggior rilassamento la 
Chiesa non si lasciò mai trascinare ad attenuare l’intransigenza dei suoi insegna- 
menti e dei suoi ideali. Così, per citare due soli esempi, conservò intatta la 
dottrina deirindissolubilità del matrimonio e la disciplina del celibato eccle¬ 
siastico. La Chiesa, nonostante le passioni degli uomini che la compongono, 
resta una vera scuola di santità, dimostrando d'essere divinamente assistita. 

Ma riesce effettivamente nel suo intento? Siamo in diritto d'afferniario. 
La fecondità della Chiesa è visibile sia nell’ordine della santità comune che 
nasce dairosservanza dei precetti, sia della santità più eccelsa attuata in quegli 
stati di vita che comportano l’osservanza dei consigli evangelici, sia infine 
nell’eroismo raggiunto nelle più svariate condizioni d'esistenza da quelli che la 
Chiesa pone ininterrottamente sui suoi altari, alla venerazione e all’imitazione 
dei suoi figli. Anche nei tempi più rilassati della Chiesa non mancò mai la 
santità secondo questi vari gradi, solo che per scoprirla occorre osservare più 
attentamente. La santità, specie quella comune, è simile ai popoli felici, e non 
ha storia. Così per scoprire le virtù familiari che continuano ad essere praticate 
su vasta scala nella corrotta società del secolo XV, bisogna spigolare le noti¬ 
zie in fonti molto, incomplete, come i libri dei conti. Invece i personaggi poco 
edificanti fan le spese di tutti gli annali, e spesso i loro nemici non s’aceontem 
tano di pubblicarne le malefatte fin troppo certe, ma ne inventano di nuove. In 
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questo modo c'è pericolo di farsi un’immagine deformata della realtà storica 
e dimenticare che, se il mondo è ancora abitabile, si deve alle virtù nascoste 
che vi operano come un’atmosfera risanatrice o un’armatura invisibile. 

Se nei fedeli e perfino nel clero ci sono apparenti mediocrità e scandali 
fin troppo reali, questo dimostra solo che l’uoma resta capace di rifiutarsi agl’in- 
flussi della grazia e allo sforzo che la Chiesa fa su di lui per trasformarlo, ma 
sènza violentarne la libertà. Le resistenze furono previste e annunciate. Nel 
campo del Padre di famiglia ci dev’essere pure la zizzania; è necessario che vi 
siano gli scandali. « E ciò prova che la Chiesa sulla terra è ancor solo mili¬ 
tante; essa possiede tutto quanto è necessario per rendere perfetti i suoi mem¬ 
bri, ma non pretende che tutti lo siano: la Chiesa, osserva argutamente un 
autore inglese, non è una società di perfetti, ma la scuola degli imperfetti. 
Confondere la Chiesa militante con la Chiesa trionfante è un errore molto 
antico u (R. Plus, La santità cattolica , Marietti, Torino 1943, p. 166). 


§ 1. - La, Chiesa nel secolo X. 

I fatti. - Molti storici presentano il secolo X come « il secolo di ferro »; 
il Mòhler scrisse che fu una delle « epoche più lacrimevoli, forse la più triste 
che sia ricordata negli annali della storia ecclesiastica ». 

Per sessantanni (896-962) il papato diventa lo zimbello di alcune grandi 
famiglie italiane o romane. Prima è dominato dalla casa di Spoleto, e vediamo 
il papa Stefano VI, spinto da Geltrude, estrarre dal sarcofago il cadavere del 
predecessore morto nove mesi prima e inscenare davanti allo scheletro un simu¬ 
lacro di giudizio. Poi cade sotto il dominio della famiglia toscana dei Teoftlatto 
e per mezzo secolo prima Teodora, poi sua figlia Marozia, infine il figlio di que¬ 
sta Alberico, regolano i destini di Roma e impongono i loro candidati alla tiara, 
e vediamo succedersi sul trono di Pietro uomini incapaci, troppo giovani, e, 
per giunta, corrotti come quelle persone per il cui favore furono innalzati al 
sommo pontificato. Ricordiamo soprattutto i nomi di Sergio III, Giovanni X, 
Giovanni XI, e Giovanni XII; il quale ultimo, sopraffatto dal l’aristocrazia e mi¬ 
nacciato dal re d’Italia, Berengario, invoca l’aiuto d’un principe tedesco, Ottone 
della casa di Sassonia. Questi interviene è il 2 febbraio 962 è consacrato impera¬ 
tore dal Papa; ma ben presto da protettore diventa oppressore. La nobiltà roma¬ 
na si ribella e per un mezzo secolo la città fu il teatro di rivolte e di lotte sangui¬ 
nose che esercitano un influsso funesto sulla scelta dei sommi pontefici. L’ulti¬ 
mo papa del triste periodo fu Benedetto IX (1033-1045) il quale, posto ancor 
fanciullo sul trono pontificio, diede ben presto lo spettacolo d’una vita com¬ 
pletamente dissoluta. : 

II resto della Chiesa soffre della stessa crisi. La maggior parte dei principi 
s’è impadronita delle elezioni dei vescovi; i vescovadi vengono ceduti ai mi¬ 
gliori offerenti; talvolta son conferiti a ragazzini. Il prelato cosi eletto si rifà 
a sua volta vendendo le cariche dipendenti da lui, sicché la simonia contamina 
tutta la gerarchia ecclesiastica. Naturalmente non ci si dà pensiero della voca*’ 
zione dei candidati che, una volta nominati, van dimenticando ben presto il 
celibato ecclesiastico, e in tutto il corpo sacerdotale e anche in molti monasteri 
regna la lebbra dell’incontinenza (nicolaismo). 


I 
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Apprezzamento. - Agli storici cattolici non passa neppure per la mente di 
negare il complesso dei fatti ricordati. Si legga, ad esempio, A. Èliche, La ré fot -- 
me grégorienne, t. I, Introduzione. Occorre però sottolineare subito che la 
fonte quasi unica d’informazione sugli scandali della corte romana è Liutpran- 
do, vescovo di Cremona, animato da rancori e antipatie contro i Romani. I 
centuriatori di Magdeburgo e il Baronie accettarono senza sospetto le accuse 
di questo cronista parziale (il suo libro porta infatti il significativo titolo di 
Rivincita), e gli storici protestanti le accolsero prontamente. Mabillon s’oppose, 
senza successo però, a questo giudizio parziale. Ma ai nostri giorni, gli storici, 
come ad esempio Pietro Fedele, che fu professore aH’Università di Torino e di 
Roma, hanno rifatto il processo e dimostrato che, se l’influsso dei Teofilatto fu 
reale, non si può tuttavia attribuire loro tutte le infamie di cui sono accusati. 

In secondo luogo occorre notare che quanto più si conosce il secolo decimo 
tanto più si constata che le accuse erano troppo generalizzate e che la situazione 
dell'Italia non deve far giudicare della situazione di tutta la cristianità, « II 
Belgio e la Germania, nostri vicini, dice Arnoul, vescovo di Orleans, nel 911, 
hanno un buon numero di vescovi eminenti e di pietà insigne ». L’Italia stessa 
conta alcuni vescovi, come Attone di Vercelli e Raterio di Verona, i quali pro¬ 
prio in questo momento lanciano le idee che libereranno la Chiesa dalla morsa 
laica; vede i monasteri greci di S. Nilo in Calabria e, all’inizio del secolo XI, 
un fiorire deH'ascetismo anacoretico con Fonte Avellana e gli eremitaggi di 
S. Romualdo da uno dei quali, Camaldoli, doveva poi uscire un nuovo ordine 
monastico; con Vallombrosa fondata sul modello di Camaldoli da S. Giovanni 
Gualberto, e con quello che fu poi la Badia di Cava. In pieno secolo X, sotto 
Timpulso di Sant’Odone, si attua la riforma di Cluny, che purificherà l'atmo¬ 
sfera e renderà possibili le future riforme. 

Bisogna rilevare in terzo luogo che non si possono attribuire le violenze e 
gli scandali, che macchiano la cattedra di San Pietro e di molte chiese, all’Isti¬ 
tuzione divina, ma all’oppressione che essa subisce da parte dei potenti. La 
Chiesa è vìttima degl’imperatori, che non si accontentano di limitarsi al loro 
compito di protettori, ma s'immischiano indebitamente negli affari ecclesiastici; 
è vittima della feudalità nascente con i suoi signori che manomettono i vesco¬ 
vadi e le abbazie, in cui vedono non centri d’apostolato e di vita interiore, ma 
cespiti di rendita. Intanto, pur oppressa dai poteri temporali, la Chiesa conserva 
sufficiente vigore spirituale per sfuggire alla morsa, e sarà questa l’opera di Gre¬ 
gorio VII. 

Un’ultima osservazione particolarmente a riguardo dei papi. « Nessuno di 
essi compì atti contrari alla dottrina affidata alla sua custodia, nessuno sanzio¬ 
nò qualche immoralità (ad esempio l’approvazione dei divorzi dei sovrani, ecc.); 
tutti mantennero, per quanto era consentito dalle difficoltà delle comunicazioni, 
i contatti con le chiese della periferia (dai registri conservatici si calcolano 
a 900 gli atti pontifìci di tal genere per il periodo 888-1054, che è quello più 
nero e mal giudicato); parecchi di essi, se non ebbero importanza politica o se 
furono guidati in questo campo da signori laici come Alberico II, i Crescenzi, 
i Tuscolani, si adoperarono nondimeno con zelo a tenere vive le idealità reli¬ 
giose del popolo, a curare la riforma monastica e ad abbellire artisticamente 
le chiese di Roma. Insomma possiamo concludere che, malgrado le debolezze 
personali dei titolari, la Chiesa di Roma rimase la Chiesa di Pietro. Si constata 
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cioè, al di sopra dei capricci e degli appetiti umani, qualcosa di permanente, 
la continuità di un’idea, il senso dello spirituale che lasciano bene sperare per 
ravvenire e preparano le condizioni per una ripresa ». (P. Brezzi, Jl Papato, 
Studium, Roma 1951, pp. 96-97). 


§ 2. - La papessa Giovanna . 

I fatti. - La leggenda della papessa Giovanna ha molte varianti, ma le 
sue linee essenziali si riducono a questo; una giovane (cui si attribuiscono nomi 
diversi: Agnese, Gilibera, Gilberta, Ciancia) avrebbe dissimulato il proprio 
sesso con abiti maschili e, dopo aver studiato ad Atene, sarebbe venuta a Roma 
e avrebbe insegnato con grande successo; dopo essere ascesa a varie cariche, 
sarebbe diventata cardinale, poi papa (nell’855? 915? 1087? 1100?) e avrebbe 
regnato più di due anni. Durante una processione o una passeggiata per le vie 
dì Roma, sarebbe stata assalita improvvisamente dalle doglie del parto in un 
angolo tra il Colosseo e san Clemente. Secondo alcuni sarebbe morta immedia¬ 
tamente; secondo altri la giustizia romana l’avrebbe condannata ad essere lega¬ 
ta per i piedi alla coda d'un cavallo, che la trascinò per mezza lega fuori di 
Roma, mentre il popolo la lapidava. 

* 

Critica, - La leggenda non comparve prima del secolo XIII, ma s’impose 
con tale forza al Medioevo (il Boccaccio ne parla in due sue opere) che quando, 
nel secolo XVI, alcuni autori negarono il suo valore storico furono confutati 
coll’opporre loro la credenza della Chiesa universale. 

A partire dalla fine del secolo XVI viene definitivamente eliminata dalla 
storia anche da storiografi protestanti, e fallirono completamente gli sforzi suc¬ 
cessivi per risuscitarla. Attualmente viene ripresa solo da polemisti senza scru¬ 
poli che si servono di qualsiasi mezzo pur di denigrare la Chiesa. 

I documenti dell’epoca non ne fanno cenno e gli orientali, molto inte¬ 
ressati a sfruttare i punti deboli della Sede di Pietro, sulla Papessa Giovanna 
non fan verbo come gli Occidentali. La leggenda comparve solo nel secolo XIII. 
Constatiamo la fluttuazione delle differenti versioni sul suo nome, suH’origine, 
sulla data. La data più precisa che venga citata è 1*855; la papessa sarebbe suc¬ 
cessa a Leone IV. Ora è assolutamente dimostrato che a Leone IV successe Bene¬ 
detto III, nello stesso 855, dopo un brevissimo intervallo. 

Tutte le ipotesi furono escogitate per spiegare la formazione della leg¬ 
genda. La più verosimile è la seguente. Come s’è visto nel precedente capitolo, 
il secolo x fu un periodo cruciale per il papato; le donne disposero pratica- 
mente della tiara, e un’intera serie di papi prende il nome di Giovanni. Man¬ 
cava solo un passo per dire: «Abbiamo donne per papi». Di Giovanni XI 
(931-935) il contemporaneo Benedetto di S. Andrea del Soratte scrive che, alla 
sua elezione, Roma cadde nella mani di una donna (Marozia) e fu governata 
da lei; è possibile che le sue parole siano state prese alla lettera e la Marozia 
sia diventata la papessa Giovanna. 

Una volta lanciata, la favola, prima « confusa e magra », potè nutrirsi 
dei particolari offerti dairinterpretazione assai fantastica di alcuni monumenti. 
Così, un tempo, a Roma c’era una statua che rappresentava una divinità pagana 
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con un bambino e la seguente iscrizione: « P. Pat. Pat. P. P. P. ». L’interpreta¬ 
zione ovvia è questa: a P. (un nome proprio) Pater Patrum (titolo dei sacerdo¬ 
ti di Mitra) propria pecunia posuìt ». Ma dopo il lancio dell’idea della papes¬ 
sa si lesse: Parce., pater patrum, papissce, prùdere partum. 

I Papi, andando da san Pietro a san Giovanni in Laterano scartavano 
la via che dal Colosseo conduce a san Clemente, dov’era quella statua, per 
l'angustia della via che non permetteva lo spiegamento del corteo pontificio; 
invece fu detto che facevano così per dimostrare la loro indignazione contro 
la papessa. 

Nell'elezione d’un papa c’era un cerimoniale molto curioso, che fu abo¬ 
lito solo dopo Leone X. Il neo-eletto, prendendo possesso del Laterano, doveva 
sedersi sopra un seggio di marmo sotto il portico della Chiesa, e, mentre i due 
cardinali più anziani io prendevano sotto braccio e lo sollevavano, si cantava: 
Suseitans a terra inopem et de stercore erigens pauperem; donde il nome di 
sedia stercoraria. Egli doveva poi sedersi sopra un seggio di porfido, dove riceve¬ 
va le chiavi, insegne del suo potere, e infine sopra un terzo seggio di dove resti- • 
tuiva le chiavi. Le ultime due sedie erano forate; provenienti probabilmente 
da qualche antico edificio termale, venivano usate nella cerimonia non per la 
forma, ma per il loro valore. La leggenda confuse i tre seggi e ritenne solo la 
sedia stercoraria, facendone una sedia forata e aggiungendo che, dopo il caso 
della papessa Giovanna, il neo-eletto doveva sedersi onde permettere la verifica 
del suo sesso. Una volta messa in moto, Fimmaginarione può giungere fino al- 
Festreme stravaganze! (1). 


§ 3. - / papi d’Avignone. 

Il soggiorno dei papi in Avignone. - I sette papi che si succedettero 
dal 1305 al 1378 fissarono la loro residenza, in modo più o meno continuo, 
nella città d’Àvignone. Essi, tutti originari francesi, furono: Clemente V (1305- 
1314), Giovanni XXII (1316-1334), Benedetto XII (1334-1342), Clemente VI 
(1342-1352), Innocenzo VI (1352-1362), Urbano V (1362-1370), Gregorio XI 
(1370-1378). 

Il soggiorno fuori Roma venne loro ascritto come un crimine e fu detto 
« cattività di Babilonia ». I papi furono anche rimproverati di servilismo ver- 


(i) Ecco, a titolo di curiosità, il testo della leggenda secondo Martino di Trqppau 
(detto Polono), Cronkhm pontificium et imperatorum> in C. Mirbt, Quellm zur Geschichte des 
Papsitums und des rómischen Katkolizismus , 4 ed., Tubinga, 1924 : « Post hunc Leonem Johannes 
nàtione Maguntinus sedit annis 2, mensibus 7, diebus 4, et mortuus est Romse, et cessavit 
papatus mense 1. Hic, ut asserite, femina fuit, et in puellari aetate Athenis ducta a quo- 
dam amasio sui in habitu virili, sic in diversis scientiis proferii, ut nullus sibi par in veni¬ 
re tur. adeo ut post Romas trivium legens magnos magistros discipulos et auditores haberet. 
Et cum in Urbe vita et scientia raagnae opinionis esset, in papam concorditer eligitur. 
Sed in papato, per suum familiarem impregnato. Veruna tempus partus ignorans cum de 
sancto Petro in Lateranum tendere t, angustiata inter Coliseum et sancti Clementis cecie- 
mia peperit, et post mortua ibidem, ut dicito, sepulta fuit. Et quia domnus papa eandem 
viam semper obliquat, credi tur a plerisque, quod propter detestationem facti hoc faciat. 
Nec poni tur in cathalogo sanctorum pontificami propter mulieris sexum quantum ad hoc 
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so il rè di Francia, di nepotismo, di lusso, di sregolatezze morali e di fiscalismo. 

Esame delle accuse. 1. 11 Papa fuori Roma. - Il soggiorno del pa¬ 
pa fuori Roma non è certo uno scandalo, nè un fatto inaudito negli annali della 
Chiesa. Pur essendo vescovi di Roma, numerosi papi furono eletti e incoro¬ 
nati fuori Roma e governarono il mondo rimanendo fuori dell’Urbe. 

Si è calcolato che dal 1100 al 1304, cioè in 204 anni, i papi dimorarono 
fuori Roma 122 anni e 82 in Roma, con una differenza di 40 anni in fa¬ 
vore dell’assenza. 

Il prolungato soggiorno dei papi fuori Roma nel secolo XIV è spiegabile 
e anche scusabile per cause molteplici, la principale delle quali è indiscutibil¬ 
mente l’insicurezza di Roma e dell’Italia per le lotte che allora straziarono la 
penisola in tutti i sensi. Fu scritto che a il papato dopo Clemente V non ebbe 
sede a Roma, perchè l’Italia lo respingeva dal suo seno ». Bisogna pure ricor¬ 
dare il desiderio dei papi di adoprarsi per la riconciliazione della Francia 
e dell’Inghilterra, impegnate nella guerra dei cent’anni; la preparazione della 
crociata, per cui i pontefici potevano appoggiarsi solo alla Francia e , all’In¬ 
ghilterra; la necessità di finire il processo intentato dal re di Francia alla me¬ 
moria di Bonifacio Vili; infine l’affare dei Templari e il Concilio di Vienna. 
A queste cause principali bisogna aggiungerne altre che da sole non bastano 
à giustificare i Papi per l’abbandono di Roma, ma che, pur rivelando una 
certa debolezza nei pontefici avignonesi, non hanno però nulla di scandaloso. 
Tali sono rantipatia dei cardinali francesi per il suolo italiano, la sicurezza 
trovata nel palazzo costruito ad Avignone, l’attaccamento di Clemente VI alla 
sua patria, l’età e le infermità d’innocenzo VI, grintrighi dei re di Francia 
per trattenere la corte pontificia più direttamente sotto il suo influsso, e infi¬ 
ne la necessità d’appoggiarsi sulla Francia nel conflitto con Luigi di Baviera. 

Z. H servilismo dei papi &’ Avignone verso il re di Francia. - Si 
è preteso che i papi d’Avignone fossero « schiavi » dei re di Francia e dei 
« vescovi della corte francese », che non osassero fare alcun atto di gover¬ 
no senza l'approvazione dei re di Francia. Abbiamo qui esagerazioni notevoli. 
Più oltre vedremo la condotta di Clemente V nell’affare dei Templari. Pur 
facendo concessioni, fu lungi dal piegarsi a tutti i voleri di Filippo il Bello; 
soppresse Bordine, ma attribuì i loro beni agli Ospedalieri, deludendo la rapa¬ 
cità del re; nel processo di Bonifacio Vili al re fece solo leggere concessioni. 
I successori adottarono poi un atteggiamento sempre favorevole ai re di Fran¬ 
cia che aiutarono finanziariamente e assecondarono nella politica estera ed 
interna; però agirono così non per servilismo, ma perchè nei re di Francia 
trovavano dei protettori contro Luigi di Baviera e dei capi della futura cro¬ 
ciata. D’altronde molte volte seppero applicare col più grande rigore la teoria 
della superiorità spirituale su quella temporale, come nelle nomine, nei pro¬ 
cessi, nelle questioni di giurisdizione e di fiscalismo; e quando Urbano V ripre¬ 
se la via di Roma, fu contro le istanze di Carlo V. 

3.1 costumi della corte d 9 Avignone. - I papi, i cardinali, la corte ponti¬ 
ficia di Avignone da molti cronisti furono accusati di leggerezza nei costumi e 
perfino di libertinaggio vero e proprio. 
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I papi più colpiti dalle àccuse sono Urbano V, Benedetto XII e Clemen¬ 
te VI. Le voci contro Urbano V nacquero da una tendenziosa interpretazione 
della 'sua vita reclusa motivata non dal carattere ma da una penosa malattia 
che si crede fosse un cancro 3.11 intestino o allo stomaco. Petrarca c altri ero* 
nisti accusarono Benedetto XII d essere un ubriacone, di tenere una cattiva 
condotta, ma le accuse sembrano dovute soltanto alla malignità dei familiari 
colpiti dall’austerità e dalle riforme del papa. Le chiacchiere malevoli diffuse 
contro Clemente VI sono dovute a due cronisti viventi lontani da Avignone e 
specializzati nei racconti scandalosi e a Petrarca assolutamente sospetto per la 
astiosità contro i papi e per le sue affermazioni contraddittorie. 

Petrarca e un altro cronista non ebbero maggiori riguardi per i cardi¬ 
nali. A parecchi di questi si possono certo rimproverare vedute troppo umane; 
molti però servirono degnamente Cristo. Le accuse dei due cronisti summen¬ 
zionati, sono il riflesso dell’opinione italiana esasperata per l’assenza dei papi, 
opinione che si serviva di ogni mezzo pur di gettare il discredito sul papato 

avignonese. 

In quanto ai costumi della corte e della città pontifìcia, gli stessi croni¬ 
sti non hanno parole abbastanza violente per qualificarli. In quel mondo fa¬ 
stoso e lussuoso doveva certamente regnare una certa leggerezza di condotta 
e Avignone, diventata città cosmopolita, vide arrivare tra le sue mura avventu¬ 
rieri d’ogni specie. Però questo non basta per potervi vedere la « sentina di 
tutti 2 vizi », il « nodo di tradimenti », la « fontana di dolore », la « Babilonia 
falsa e ria ». Petrarca, scrivendo questo, ancora una volta si lasciava trascinare 
dalla passione e dalla letteratura. 

4. Il fiscalismo dei papi avignonesi. - Già prima del secolo XIV i papi 
prelevavano imposte sui benefici ecclesiastici; bisogna però ammettere che 
quelli avignonesi le resero considerevolmente più onerose, moltiplicandole 
in tutti i modi e utilizzando troppo facilmente la scomunica per farle pagare. 
Le conseguenze di questo sistema furono più che deplorevoli. Siffatte imposte 
resero il ministero pastorale sempre più difficile, crearono nel clero e nel po¬ 
polo uno scontento sempre più profondo e prepararono il terreno al gallica¬ 
nesimo in Francia, e alla Riforma, in Inghilterra e in Germania. Ma ci in¬ 
ganneremmo assai se credessimo che le imposte fossero dovute unicamente al 
fasto della corte avignonese e alle liberalità dei papi. La causa principale fu 
invece la guerra d’Italia e la necessità dei papi di lavorare per pacificare la 
penisola onde poter ristabilire la sede pontificia a Roma. 


§ 4. - Lo scisma d’Occidente . 

I fatti. - Lo scisma d’Occidente è forse la più terrìbile burrasca subita 
dalla Chiesa, perchè mise realmente in pericolo uno dei caratteri più essen¬ 
ziali dell'istituzione di Cristo e provocò momentaneamente, tra i fedeli e le 
anime più sante, una confusione senza precedenti. 

Ecco i fatti. All’indomani della morte di Gregorio XI (27 marzo 1378) 
il popolo reclamò un papa romano o almeno italiano e i cardinali elessero 
l’arcivescovo di Bari, che si chiamò Urbano VI. Egli ben presto scontentò la 
corte pontificia con le riforme e i suoi modi violenti. Sorse un’opposizione e 
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tredici cardinali protestando che reiezione d'Urbano VI non era stata li¬ 
bera perchè fatta sotto la pressione del popolo romano, elessero Roberto di 
Ginevra, il quale si chiamò Clemente VII e si stabilì ad Avignone. La cri¬ 
stianità si divise in due campi: La Francia e le potenze francofile, quali la Casti- 
glia, il Portogallo, la Scozia, si pronunciarono per Clemente VII; Tlnghilterra, 
le Fiandre e l'Impero Germanico restarono fedeli a Urbano VI. Tutti e due i 
papi ebbero dei successori e per trent'anni furono vani i tentativi di conci¬ 
liazione. Nel 1408 cardinali romani e cardinali avignonesi, in contrasto coi 
loro rispettivi papi, per porre fine allo scisma riunirono a Pisa un concilio 
che depose i due papi regnanti e ne elesse un altro nella persona di Alessan^ 
dro V, al quale Tanno dopo successe Giovanni XXIII. Però gli altri due papi 
non cedono e, invece di due papi, ora la cristianità ne ha tre. Cominciando dal 
1412 Timperatore Sigismondo interviene nella faccenda e provoca la riunione del 
concilio di Costanza che, dopo molte difficoltà, ristabilì la pace nella Chiesa 
eleggendo Martino V (11 novembre 1417). Il papa di Pisa, Giovanni XXIII, 
fu deposto; quello di Roma, Gregorio XIII, rinunciò spontaneamente alla 
tiara e Benedetto XIII, il papa avignonese, continuò a dichiararsi l’unico papa 
della cristianità; si dovette deporlo e ben presto fu abbandonato dai suoi par¬ 
tigiani. 

Apprezzamento. - Bisogna ammettere che lo scisma d’Occidente fu una 
grande calamità per la Chiesa; esso distolse l’attenzione dalla riforma, che si 
dimostrava sempre più necessaria; aggravò il sistema fiscale inaugurato dai 
papi d’Avignone; gettò la confusione anche nei migliori spiriti rispetto a dot¬ 
trine d’importanza primordiale, come sulla stessa costituzione della Chiesa; 
distaccò gli spiriti dal centro delTunità e preparò il terreno allo scisma e al- 
Teresia. Bisogna deplorare senza riserve che per motivi personali alcuni car¬ 
dinali abbiano spinto la Chiesa nella terribile avventura e che gli eletti alla 
tiara non abbiano troncato la situazione angosciosa per tutta la cristianità, ri¬ 
nunciando volontariamente ai loro diritti, veri o presunti. Gli uomini fecero 
di tutto per scuotere la casa die li riparava e se restò in piedi, fu perchè Dio 
la sostiene. 

Si è spesso sfruttato lo scisma d’Occidente per obiettare contro l’unità 
che la Chiesa cattolica rivendica a sè come uno dei caratteri che provano la 

sua verità. 

L’obiezione avrebbe valore se la cristianità in un certo momento avesse 
ammesso come fatto normale la Chiesa bicefala; invece la fede nelTunità pra¬ 
ticamente non piegò neppure per un istante; non ci fu nessuna rivolta con¬ 
tro il potere sovrano, di cui Pietro fu il rappresentante. Anzi, i teologi, i cano¬ 
nisti, i prìncipi e i fedeli ricercarono appassionatamente l’unità, che perfino i 
responsabili dello scisma consideravano assolutamente necessaria. Perciò non 
siamo di fronte a uno scisma propriamente detto, ma ci troviamo di fronte a 
un imbroglio dove nessuno riusciva a orizzontarsi; o, se si vuole, a uno scisma 
in cui nessuno aveva intenzione scismatiche, poiché nessuno rifiutava l’obbe¬ 
dienza a un papa considerato come tale, come fecero gli Orientali, ma si rifiuta¬ 
va la sottomissione a colui che era considerato illegittimo e con la riserva che 
fosse davvero illegittimo. 

Riguardo allo scisma d’occidente s'impone all’apologista anche la que¬ 
stione della conservazione della fede, della validità dei sacramenti e degli atti 
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di giurisdizione di quel tempo. Riguardo alla fede tutti riconoscono che nes, 
suno dei papi che si fronteggiavano emise insegnamenti contrari alla dottrina 
rivelata nè attentò minimamente alla purezza della fede. La validità dei sacra¬ 
menti e degli atti amministrativi è salva nelle due o tre frazioni della Chiesa, 
il che non significa che ci fossero due o tre papi legittimi, ma che ce n’era cer¬ 
tamente uno il quale solo era la fonte della giurisdizione, e i sacerdoti e ve¬ 
scovi del partito che era nell’errore, erano investiti di quello che il diritto ca¬ 
nonico chiama titolo colorato e in quel tempo d’errore invincibile-e comune 
potevano amministrare legittimamente i sacramenti e compiere gli altri atti 
giurisdizionali. Un'ultima questione che interessa più lo storico che l'apolo- 
•gista: quali furono i papi legittimi? La Chiesa non ha mai deciso ufficialmente 
la questione, ma gli storici sono sempre più concordi nel riconoscere la legit¬ 
timità d’Urbano VI e dei suoi successori. 


5. - La Chiesa e il Rinascimento . 


Il problema. - LI Rinascimento non è soltanto 1 età d oro delle arti pla¬ 
stiche, ma è una delle rivoluzioni più importanti della storia in tutti i campi: 
letteratura, filosofia, arte, politica, morale. Pson fu soltanto lo studio, ma l imi¬ 
tazione indiscriminata dell'antichità. Alla concezione cristiana che ripone la 
gloria delFessere umano nello svilupparsi sottomettendosi alla Chiesa, vivendo 
in Cristo e subordinando tutto a Dio, il Rinascimento sostituisce una conce¬ 
zione pagana, che fa l’uomo centro e fine di tutto. Mentre il medioevo cri¬ 
stiano tendeva a unificare e armonizzare tutto in Dio, con il Rinascimento si 
inizia la corrente d'idee che abbandona l'uomo in preda alle sue più volgari 
passioni, lo separa dalla Chiesa, da Cristo e da Dio, smembra là cristianità e 
infine solleva le nazioni le une contro le altre. Il Rinascimento insomma fu 
Avanguardia delle grandi rivoluzioni, che nei secoli successivi tentarono di 
scardinare l'Europa dalle sue basi, e la prima tappa delle trasformazioni che, 
con la Riforma e la Rivoluzione francese, dovevano avviare il mondo alla 
crisi in cui oggi si dibatte. 

Ora è un fatto incontestabile che la Rinascenza trovò i suoi protettori 
più fervidi nella Chiesa, nei Papi e nelle persone di Chiesa. Come spiegare 
quest’anomalia? 

Precisazione. - Se il Rinascimento avesse comportato solo mali ed errori, 
ci sarebbe veramente da stupirsi che i custodi titolati della fede e dei costumi 
se ne siano fatti protettori. La questione è infinitamente più complessa, perchè 
il Rinascimento cominciò prima con lo studio dell’antichità, poi con l’imita- 
zione della forma antica, causando la fioritura letteraria e specialmente artisti¬ 
ca che sappiamo; solo lentamente e sporadicamente cominciarono a modifi¬ 
carsi le idee. Inoltre parecchie opinioni audaci da principio vennero presen¬ 
tate più come giochi di dilettanti che non come dottrina avente la pretesa di 

informare la vita. ’ : 

Ora, la Chiesa non poteva trovare nulla di riprensibile nello studio degli 
autori,pagani, alla scuola dei quali si erano formati i suoi Padri più illustri; 
.bastava mettere i cristiani in guardia contro l’influsso pernicioso che poteva, ve* 
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nire dalle loro idee; così fecero i Papi del Rinascimento, e la Chiesa man¬ 
tenne gli autori pagani nelle scuole. Essi infatti hanno una reale efficacia nella 
formazione degli spiriti. 

L’imitazione della forma degli antichi non aveva in sè nulla di anticri¬ 
stiano, pur essendoci il naturale pericolo di lasciarsi trascinare a un’arte sensuale, 
oppósta allo spirito del cristianesimo; la deviazione fu reale, ma intanto sboc¬ 
ciarono i capolavori più puri! 

Così pure nel ritorno all’uomo, l’originalità fondamentale del Rinasci¬ 
mento, non è tutto da biasimare. Il cristianesimo non fa professione di disprez¬ 
zare Puomo; pretende solo d’impadronirsi di tutto ciò che esso comporta per 
rettificarlo, perfezionarlo, divinizzarlo e portarlo a Dio. Il Medioevo aveva 
forse accentuato in modo unilaterale l’elemento soprannaturale, quasi dimenti¬ 
cando che la grazia per sussistere ed espandersi ha bisogno della natura. 

È certissimo che se la Chiesa aveva visto di malocchio l'umanesimo e il 
Rinascimento, i nemici non avrebbero parole abbastanza violente per colpirne 
Toscurantismo. Avvenne invece l’opposto; e se si deve muovere un rimpro¬ 
vero ai papi del Rinascimento, non è già di averne accolto le ricchezze e messe 
al servizio della Chiesa, ma di non essersi mostrati abbastanza fermi per svin¬ 
colarlo di più dagli elementi immorali e pagani. I papi hanno accordato trop¬ 
pi favori agli umanisti e, pur essendo vero che ne avevano bisogno per redi¬ 
gere le lettere di cancelleria e i discorsi solenni di cui era ghiotto quel tempo, 
essi lasciarono così penetrare negli uffici pontifici uomini di dubbi costumi, 
come i Poggio Bracciolini, i Valla e molti altri, e mostrarono talvolta eccessi¬ 
va tolleranza verso le audacie che s’affermavano e crescevano ogni giorno più 
nelle lettere e nelle arti. Ci furono anche alcuni papi che reagirono, come Pao¬ 
lo II (1464-1471), il quale prese misure draconiane contro le tendenze pagane 
degli umanisti e proscrisse lo studio dei poeti immorali. Però la maggior parte 
di essi diedero prova di an'indulgenza e di una fiducia eccessive. l‘nostri mo¬ 
derni liberi pensatori non hanno scrupolo di farne loro un’accusa; invece i cri¬ 
stiani hanno il diritto di deplorare che questi papi siano stati poco chiaroveg¬ 
genti e vigilanti, per l’amore’eccessivo e trnnnn tirrnnn uprcn lo ot-m’ o lo lon-ovo 
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he accuse. - Abbiamo parlato dell'atteggiamento della Chiesa nei con¬ 
fronti del Rinascimento. Però ai papi di quel tempo si muove un’altra obiezione, 
rimproverandoli di leggerezza e anche di condotta immorale, accusandoli di aver 
tenuto un atteggiamento troppo umano nel governo temporale e di aver avuto 
un gusto eccessivo del fasto e del lusso. Meritano questo o quel rimprovero 

particolarmente tre papi; Alessandro VI (1492-1503), Giulio II (1503-1513) 
e Leone X (1513-1521). 

Precisazioni. - 1. Alessandro VI è celebre per le sue sregolatezze. Da 
cardinale coltivò relazioni illecite con una matrona romana da cui ebbe quattro 
figli; divenuto papa per simonia, provvide riccamente i figli, si lasciò comple¬ 
tamente dominare dal figlio Cesare Borgia, continuò la sua condotta scandalosa 
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ostentando il suo legame con Giulia Farnese. Tutti i tentativi di riabilitare l’in¬ 
degno pontefice sono miseramente falliti e l’apologista cattolico deve ammet¬ 
tere lealmente i suoi disordini. Però la memoria di Alessandro VI deve essere 
purificata dalle onte aggiunte dalla calunnia, e se è vero cbe conservò una 
condotta indegna dopo che fu asceso al pontificato, è falso che abbia avuto rela¬ 
zioni incestuose con la figlia Lucrezia; se è vero die si dimostrò intollerabil¬ 
mente debole verso i crimini del figlio Cesare, non è vero che si sia servito 
egli stesso del veleno contro i nemici. Bisogna pure notare che questo strano 
pontefice non cedette in nulla sui princìpi morali e nel campo della fede, e si 
preoccupò per l’evangelizzazione di popoli scoperti da poco. 

Bisogna però riconoscere che se la funzione rimase indenne (e solo questo 
Cristo promise al capo della Chiesa) la persona del pontefice dev’essere condan¬ 
nata severamente. Essa costituisce uno di quegli scandali davanti ai quali, come 
dice Bossuet, « non si può fare a meno di essere colti da un umile e santo 
timore nel considerare le tentazioni così pericolose che Dio talora manda alla 
sua Chiesa e i giudizi che egli fa su di essa»; ma prova anche che, use gli 
uomini sono capaci di fare del male alla Chiesa, sono incapaci di distruggere 

l’opera di Gesù Cristo ». 

2. Giulio IL - È il tipo di papa guerriero, avendo « più la stoffa d’un re 
o d’un comandante d’esercito, che d’un sacerdote ». Il suo regno è una sequela 
di lotte e di guerre, e pare che sotto di lui la funzione pontificia si sia eccessi¬ 
vamente secolarizzata e che la Chiesa sia entrata nel temporale tanto da perdere 
di vista l’oggetto della sua missione spirituale. Ma non è proprio così, e forse in 
quel tempo occorreva un simile papa per il groviglio d’ambizioni esistenti a 
Roma, in Italia e nell’Europa stessa. In realtà Giulio II seguì una politica 
che aveva come meta il prestigio e l’influenza della Chiesa. Per lavorare alla 
riforma, bisognava prima pacificare i popoli cristiani, e questo era possibile solo 
dopo aver consolidata la potenza e il prestìgio della Chiesa; tale programma 
spiega le lotte di Giulio li contro gli stati italiani e la Francia. Morì proprio 
sul punto di raccogliere il frutto dei suoi sforzi al Concilio Laterano che aveva 
convocato per il 3 maggio 1512. 

3. Leone X rappresenta l’amore al lusso e al fasto che troviamo in parecchi 
papi del Rinascimento e che sembra tanto opposto allo spirito di semplicità 
e di povertà che vorremmo sempre vedere nella Chiesa. Non si dimentichi tut¬ 
tavia che il papa è il sovrano d'un regno temporale e che per conservare il 
suo prestigio deve circondarsi di un certo splendore; solo chi vive di chimere 
può sognare di veder tornare il papato al tenore di vita del tempo di San 
Pietro. Fatto questo rilievo, ammettiamo che vari papi, e specialmente Leone X, 
furono troppo indulgenti ai gusti del tempo; da parte nostra preferiremmo 
sempre maggior semplicità nella vita individuale dei dignitari ecclesiastici, 
comprendiamo come si possa pensare diversamente e credere die sia necessario 
un certo fasto alla loro autorità, e come, soprattutto nel Rinascimento, alcuni 
papi appartenenti a famiglie principesche, abbiano potuto pensare che il credito 
e il prestigio del loro potere spirituale richiedessero una corte lussuosa. Sulle 
persone e sulle opere di questi tre papi tanto discussi, si possono vedere gli 
eccellenti profili di G. R. Piccotti nella Enc. Ital. Treccani sotto le rispettive 
voci. Del Piccotti sono pure le voci Giulio II e Leone X della E. C. 
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§ 7. * Il nepotismo nella Chiesa. 

Il fatto. - Si chiama nepotismo la tendenza dimostrata da alcuni papi a 
colmare di favori i loro parenti e nipoti. Eccetto Benedetto XII, il quale disse 
che il papa « deve assomigliare a Mekhisedec che non aveva nè padre, nè madre, 
nè genealogia », tutti hanno abbondantemente provvisto di benefici e di dignità 
ecclesiastiche i loro parenti, nipoti, alleati, conterranei. Il nepotismo non è 
esclusivo dei papi avignonesi, ma c’era già nella Chiesa prima del secolo XVI 
e imperversò specialmente nel Rinascimento. 

Spiegazione. - Il nepotismo causò abusi assolutamente ingiustificabili, 
specialmente al tempo di Alessandro VI. È spiegabile come gli ecclesiastici, 
compresi quelli dei gradi più elevati, si sentano giustamente obbligati a con¬ 
servar e. verso i loro prossimi, un affetto privilegiato, che, quando il merito è 
sensibilmente eguale, li inclina a preferire i loro parenti nel conferire le digni¬ 
tà e i favori. E bisogna riconoscere che quest'uso se elevò a posti di responsa¬ 
bilità persone indegne, altre volte provvide alla Chiesa abili amministratori, 
riformatori zelanti, e anche dei santi, come il cardinale Carlo Borromeo nel 

secolo XV. 

Il nepotismo pontificio è ancor più spiegabile, e in parte giustificabile, 
quando si consideri come la Chiesa in quel tempo fosse impigliata negli affari 
temporali e come il papato fosse sotto la continua minaccia dell'egemonia del 
collegio dei cardinali. Colmando i loro nipoti di dignità e favori, i papi da una 
parte speravano di essere fedelmente assecondati nella lotta contro i prìncipi 
per mantenere la loro potenza temporale, d’altra parte credevano di trovare nei 
parenti un saldo appoggio per resìstere alle esigenze dei cardinali, desiderosi 
di dominare il papato. 


CAPITOLO III. - GLI ABUSI DELL’AUTORITÀ 

Introduzione. - La Chiesa viene spesso accusata di servirsi della sua 
autorità per vessare le coscienze. Pazienza si dice, se usasse solo fulmini spiri¬ 
tuali, come Tinterdetto e la scomunica, ma fu spesso vista appellarsi ai poteri 
pubblici per ridurre i nemici al silenzio, ricorrere a tutti i mezzi di costrizione e 
infliggere pene di tutti i generi non esclusa la morte. Talvolta la lotta contro 
gli eretici fu accompagnata da circostanze così odiose, che nessun uomo civile 
oserà approvare. 

Tale l’obiezione, e per convalidarla si citano specialmente l’Inquisizione, 
alcune vittime particolarmente celebri e la Notte di San Bartolomeo, fatti 
che noi esamineremo ad uno ad uno. 


§ 1. - L'Inquisizione . 

Breve storia dell’Inquisizione. - Prima del 1150 la Chiesa era contraria 
al reprimere violentemente gli eretici e preferiva servirsi della discussione e 
della predicazione. San Bernardo scriveva di conquistarli « non con le armi. 
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ma con gli argomenti ». La Chiesa si serviva esclusivamente delle pene spiri, 
tuali, come la scomunica, nonostante fosse sollecitata dai governi ad usare 
mezzi più coercitivi. Il potere civile invece si mostrava sempre più rigoroso 
contro l’eresia: fu il primo a far ricercare gli eretici e ad accendere i primi 
roghi in Francia, in Germania, in Italia, in Fiandra. L’opinione pubblica recla¬ 
mava severità e applaudiva entusiasmata. Nella seconda metà del secolo XII 
la Chiesa fu condotta ad essere più severa e a lavorare col potere civile per 
reprimere energicamente l’eresia, spinta dallo sviluppo sempre più crescente 
dell’eresia e dai poteri civili minacciati dalle mene sovversive e anarchiche dei 
moti ereticali. 

L’Inquisizione nasce e si organizza tra il 1148 e il 1240. Al Conc. di Verona 
(1184) il Papa Lucio III s’accorda con l’imperatore Barbarossa per decretare 
il castigo temporale degli eretici notori e ordina di ricercarli attivamente; 
donde il nome d 'Inquisizione. Ne affida il compito ai vescovi (inquisizione epi¬ 
scopale), ma la loro azione ben presto si dimostrò insufficiente, onde ì papi 
decisero d’affidare la repressione a legati dipendenti immediatamente da loro 
(inquisizione legaziale). I legati furono spesso scelti tra i religiosi domenicani 
o tra i minori. L’organizzazione andò precisandosi tra il 1225 e il 1240. 

Il funzionamento dell’Inquisizione è ben noto grazie soprattutto ai manua¬ 
li degl’inquisitori pervenuti fino a noi. Quando in una regione veniva segna¬ 
lata ì'eresia vi si recava l’inquisitore, nominato dal papa, col personale desti- 
nato a costituire il tribunale. Colà giunto l’inquisitore promulgava un editto 
di fede, che obbligava i fedeli a denunciare gli eretici sotto pena di scomunica, 
e un editto di grazia, che accordava una dilazione tra i quindici e i trenta giorni, 
in cui ogni eretico poteva ottenere il perdono, denunciandosi da se stesso e 
facendo la penitenza canonica che gli veniva imposta. Scaduta la dilazione, si 
faceva la lista dei sospetti che venivano citati davanti al tribunale; non presen¬ 
tandosi, venivano scomunicati, talvolta arrestati e imprigionati. Essi dovevano 
poi comparire. Ordinariamente chiedevano di conoscere il nome dei denun¬ 
ciatori, ma numerosi inquisitori rifiutavano di rivelarlo per evitare rappresaglie. 
Tuttavia tali nomi venivano comunicati ai membri del tribunale incaricati di 
verificare gli atti dell'inquisitore e ai boni viri, cioè ai notabili del luogo. Il 
denunciatore sorpreso in fragrante delitto di falso era trattato con rigore eguale 
aH’eretico. Ordinariamente l'accusato non disponeva di avvocati, poteva però 
difendersi da solo e citare testi a discarico. Alcuni inquisitori vollero tuttavia 
che l’accusato fosse assistito da un avvocato. I boni viri assistevano al processo, 
sorvegliando il dibattito, e davano il loro parere, press’a poco come gii attuali 
giurati. 

L’accusato si pentiva oppure si ostinava. Noi primo caso Finquisitore Io 
confessava e assolveva, imponendogli una pena canonica, come fare un pelle¬ 
grinaggio, assistere a certi uffici religiosi; nel secondo tentavano di smuoverlo 
con esortazioni, col timore della morte, con la prigione e la tortura. Finita ìa 
procedura l’inquisitore pronunciava la sentenza in un’assemblea solenne e puh 
blica, chiamata sermo generali, e, in Spagna, auto-da-fè (atto di fede). Le pene 
inflitte variavano assai, da quelle corporali, (flagellazioni, pellegrinaggio) a 
quelle che colpivano il condannato nei beni o nelle prerogative (confisca, desti¬ 
tuzione, distruzione della casa, incapacita civile ed ecclesiastica per lui, i figli 
e i nipoti) fino ai castighi maggiori come la prigione e la condanna al rogo 
In tal caso il condannato veniva abbandonato al braccio secolare. Talora erano 
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pronunciate anche sentenze postume contro i defunti, che si scopriva essere stati 
eretici. Venivano pronunciate sentenze che comportavano la confisca dei loro 
beni e talvolta l'esumazione del cadavere per seppellirlo in terra non benedetta. 


beni e talvolta l'esumazione del cadavere per seppellirlo in terra non benedetta. 

Nei secoli XII e XIII ITnquisizione fu diretta soprattutto contro il cata¬ 
rismo, riuscendo a soffocarlo. Nei secoli XIV e XV continuò la sua azione contro 
gli Spirituali, i Fraticelli, i Begardi, i Lollardi, gli Ussiti, gli stregoni. Diretta 
contro gli eretici, in generale non s'occupava dei Giudei e degl’infedeli; ma dalla 
fine del secolo XV, di fronte al pericolo causato dal numero e daU'influsso 
sempre crescente dei Giudei e dei Mauri in Spagna, Ferdinando e Isabella 
chiesero al papa Sisto IV l'autorizzazione di costituire contro di essi e i loro 
simpatizzanti un'inquisizìon'e spagnola, che non fu puramente politica, bensì 
mista. Il grande inquisitore (il più celebre fu Torquemada) era nominato 
dal re, ma veniva investito della sua giurisdizione spirituale da un breve aposto¬ 
lico. In realtà Tinquisizione spagnola fu dominata dallo Stato e infierì con tale 
rigore che i papi intervennero per biasimare l’irregolarità di certi metodi. Tut¬ 
tavia gli eccessi furono molto meno considerevoli di quanto abbiano preteso 
alcuni scrittori. 

Che cosa pensare delPInquisizicme? - L’inquisizione al cristiano odier- 
no causa stupore e pena. 

Nessuno può stupirsi che la Chiesa tuteli la fede definendo i dommi, 
proteggendo la dottrina contro le deviazioni, denunciando come eresie grinse- 
gnamenti opposti ai propri e anche applicando pene spirituali, come la sco¬ 
munica, a chi propaga l’errore, essendo tutto questo parte della sua missione. 
Depositum custodì : conserva il deposito. 

Invece stupisce sommamente che la Chiesa abbia usato contro gli eretici 
pene temporali e li abbia anche abbandonati al braccio secolare per la pena 
capitale; e resta un doloroso mistero come anche i teologi più avveduti abbiano 
trovato questa condotta legittima e normale. Certo, alcune eresie causavano 
gravi perturbazioni sociali, tanto che il Lea, uno degli avversari moderni più 
accaniti contro 1*Inquisizione, fa questa concessione: « Per quant’orrore possano 
ispirarci i mezzi usati nel combatterli, per quanto sia grande la pietà che dob¬ 
biamo provare per quelli che morirono vittime delle loro convinzioni, rico¬ 
nosciamo senz’esitare che la causa dell'ortodossia era la stessa causa della civil¬ 
tà e del progresso ». È quindi comprensibile come la Chiesa sia intervenuta a 
consigliare il potere civile, allora docile, di reprimerli, perchè in questo modo 
proteggeva l’ordine morale e sociale; e anche oggi il liberale più tollerante 
accetterebbe che il potere civile reprima le dottrine contrarie alla moralità 
riconosciuta dalla gente onesta di oggi, ammettendo, ad esempio, che venga 
perseguito colui che proclamasse la pederestia, la violenza ai minorenni e 
'assassinio politico: egli non potrebbe quindi considerare abusivi i consigli di 
repressione elle la Chiesa desse a un governo rimasto sensibile alle sue sug¬ 
gestioni. 

Ma per capire come si potesse ricorrere alle pene temporali e anche alla 
pena di morte, contro le colpe di pura eresia, bisogna mettersi nella menta¬ 
lità del Medioevo, quando il culto della verità oggettiva era così grande che 
l'eresia era considerata uno dei massimi crimini che l’uomo possa commettere 
e la certezza della fede era così viva e generale che si stentava a credere che 
fosse possibile negare in buona fede il minimo articolo del Credo. Il potere 
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spirituale e quello temporale erano così legati che sembrava loro cosa norma 
le di ricorrere l’uno all’altro per qualsiasi motivo, il che condurrà poi a con 
fusioni che solo lentamente si chiariranno; il potere spirituale trovava cosa 
normale appellarsi al potere temporale per proteggere la fede, e il poteré tem¬ 
porale considerava dovere della propria missione difendere gl’interessi di Dio 
in questo mondo. 

Ma proprio qui stava l’errore, poiché la fede non si difende con la spa¬ 
da, ma rendendola viva e vivificante; semmai nel nostro caso, più che San 
Tommaso, si sarebbe dovuto seguire San Bernardo: Capiantur argumentis, non 
armisi contro gli eretici non armi, ma argomenti. 

Se poi dalla linea di principio passiamo a esaminare la modalità della 
Inquisizione, si rende ancor più necessario « farsi un’anima da antenato », 
non dico per giustificarle — il che è impossibile — ma per riuscire a com¬ 
prenderle, dato che esse urtano ancor più del principio la mentalità dell’uo- 
mo del secolo XX. 

Si noti però che gli errori sono stati amplificati a piacimento e che scrit¬ 
tori più amanti dell'efEetto da produrre che dell’oggettività da salvaguardare, 
diedero libero corso alla fantasia, come, ad esempio, Victor Hugo; ma è sem¬ 
pre vero che alcuni fatti dell’Inquisizione ci colpiscono al punto che non 
riusciamo a comprendere come spiriti sani ed -equilibrati abbiano potuto tol¬ 
lerarli senza neppure stupirsene. A questo riguardo però s’impone un rilie¬ 
vo psicologico, ed è che in quasi tutte le epoche troviamo qualcuno di questi 
enimmi. Noi sentiamo orrore davanti alla schiavitù che invece i Romani con¬ 
sideravano cosa indispensabile e allo stesso modo che non concepivano il mondo 
senza rimpero, non sapevano pensare l’impero senza schiavitù; e c’è da scom¬ 
mettere che quando i nostri lontani pronipoti vivranno in un’Europa pacificata 
e unita, stenteranno a capire come noi abbiamo tardato tanto a uscire dall'at¬ 
tuale anarchia, sì semplice sembrerà il mezzo.,, quando sarà stato trovato. 

Ciò premesso dobbiamo ammettere lealmente i fatti, deplorare quello 
che ci sembra deplorabile, attribuire a ciascuno le responsabilità che gli spet¬ 
tano, ricercare le intenzioni profonde, certamente migliori dei metodi, e ri¬ 
condurre alla loro giusta proporzione fatti die spesso furono esagerati. 

Una delle prime cose dell’Inquisizione che possiamo deplorare è che, 
almeno in principio, l’accusato non fosse sempre assistito da un avvocato; poi 
è la prigione preventiva, giustificabile in se stessa, ma non nella sua estrema 
severità; poi le irregolarità, le violenze commesse da alcuni inquisitori ani¬ 
mati da una passione che non si addice a giudici; infine le confische che col¬ 
pivano gl’innocenti e soprattutto la tortura. Non riusciamo a capire come ci si 
potesse fidare di confessioni ottenute con tale mezzo e ci stupisce ancor di più 
che esso sia stato usato nei processi d’eresia proprio dopo che la Chiesa s’era 
sforzata di far scomparire un uso così barbaro da ogni procedura criminale. 
La sua ricomparsa si spiega con l’influsso dei tribunali secolari, che avevano 
conservato la tortura nonostante gli sforzi contrari dei papi, e con la gravità 
del pericolo d'eresia, che spinse gl'inquisitori a servirsi di quel mezzo d’infor¬ 
mazioni così spiccio. L’inquisizione ha l’attenuante che essa ricorreva alla tor-, 
tura solo quando pesavano contro l’accusato presunzioni molto serie di col¬ 
pevolezza e che la usò non con la raflmata crudeltà che le prestano gli avvera 
sari, ma con le più grandi precauzioni e in casi del tutto eccezionali. 
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La più grave obiezione contro l’Inquisizione è la pena di morte pronun¬ 
ciata contro gli eretici; tale pena, si dice, sarebbe spiegabile contro i malfat¬ 
tori pericolosi per l'ordine sociale, ma essa fu inflitta a chi era solo colpevole 
d’eresia, e per di più che morteI il rogo! Alcuni apologisti credettero respon¬ 
sabile di tale condanne solo l'autorità civile, poiché la Chiesa consegnava i 
colpevoli al braccio secolare, ed esso pronunciava ed eseguiva la sentenza di 
morte. Ma non è così, perchè consegnando il condannato al braccio secolare, 
llnquisitore sapeva a quale pena lo destinava: dapprima la prigione, l'esilio, 
poi il rogo. È vero solo che la pena del rogo non fu inventata dalla Chiesa, ma 
proprio dal potere civile. 

Bisogna ammettere francamente che questi aspetti della procedura in¬ 
quini toriate sconcertano giustamente l’anima dei nostri contemporanei: «Oggi 
più che mai il cattolico soffre al ricordò di certi metodi dell’Inquisizione me- 
dicevate e degli autodafé. Per quanto egli sappia che dietro queste istitu¬ 
zioni si nasconde l’immensa serietà con cui l’uomo medioevale, esasperatamente 
oggettivo, voleva vedere assicurata la ferrea realtà e la sublime dignità della 
rivelazione soprannaturale; e per quanto egli apprezzi rintimità con cui nel 
medioevo l'organizzazione politica era intrecciata con la vita della Chiesa 
Cattolica, tuttavia gli riesce doloroso che allora il ferreo sguardo ai valori 
obiettivi della religione e della comunità abbia talvolta indebolito la compren¬ 
sione del mondo interiore, specialmente del diritto della dignità della coscien¬ 
za, anche della coscienza erronea. Gli riesce penoso che la forza del pensiero 
puramente logico abbia impacciato ed ostacolato la comprensione psicologica, 
e con ciò rese ciechi gli occhi di parecchi a luminosi gioielli del vangelo, qua¬ 
li l'annuncio che il regno di Dio non è di questo mondo, non è un regno dal¬ 
la spada affilata, che al fratello peccatore si deve perdonare settanta volte sette, 
che non si può invocare il fuoco sulle città incredule ». (Carlo Adam, L'essen¬ 
za dèi cattolicesimo , 3 ed. it., Morcelliana, Brescia 1938, pp. 319-320). 

Ciò ammesso guardiamoci dalle esagerazioni abituali degli storici anti¬ 
clericali quando parlano dell'Inquisizione. 

Notiamo che l’Inquisizione relativamente fece poche vittime, e che, nel 
suo genere, segnò un progresso, mettendo fine alte esecuzioni sommarie cui 
s'abbandonava il popolo. Ricordiamo pure che gl'inquisitori venivano scelti 
con prudenza e ricevevano regole precise per l’esercizio della loro carica, e die 
se andavano oltre il loro diritto, la santa Sede li richiamava all’ordine inflig¬ 
gendo loro te pene più severe. Roberto te Bougre fu condannato alla prigio¬ 
ne perpetua per aver usato metodi ingiusti. Si rimprovera Tlnquisizione per¬ 
chè non rivelava il nome dei denunciatori all’accusato. In principio lo rive¬ 
lava, ma le conseguenti rappresaglie indussero gl'inquisitori alla discrezione 
assoluta. Non dimentichiamo che il tribunale deH’Inquisizione comprendeva 
un giurì di notabili che funzionava press’a poco come quelli moderni e si pro¬ 
nunciava sulla colpevolezza o l'innocenza dell'accusato. 

La sentenza di morte era molto rara. Delle 75 sentenze pronunciate dal 
tribunale di Pamiers, tra il 1318 e il 1424, cinque sole consegnarono l'eretico 
al braccio secolare; nelle 930 sentenze di Bernardo di Guido troviamo solo qua¬ 
rantadue volte la terribile menzione: relieti curiae saecularL Nella pratica poi 
te pene deirinquisizione venivano spesso addolcite e anche cancellate. I condan¬ 
nati alla prigione a causa di malattia o per altre ragioni; potevano ottenere 
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licenze talvolta di cinque e perfino sette settimane: Teretico recidivo Bernardo 
Sabatier, condannato alla prigione perpetua, ottenne il permesso di ritornare 
a casa sua per curare il vecchio padre ammalato. Pene gravi venivano spesso 
commutate in leggere; e vediamo inquisitori che graziano i condannati. I papi 
da parte loro intervennero spesso per addolcire i rigori dell’Inquisizione e la 
severità delle pene. Insomma l’Inquisizione non puniva per punire, ma si preoc¬ 
cupava di correggere, emendare, convertire il colpevole, ricondurlo alla fede. 
« Che egli riconoscesse il suo errore, che vi rinunciasse e riprendesse fedel¬ 
mente il simbolo del suo battesimo; ecco quanto si voleva... e la penalità do¬ 
veva aiutare tale ritorno » (D-uschesne, L’inquisition, pp. 224-225). 

A partire dal principio del secolo XIV Tlnquisizione sfugge sempre più 
alla direzione del potere religioso, per cadere nelle mani di quello civile, come 
avvenne in Francia particolarmente con Filippo il Bello. «Da quando fu così 
soggettata airinfiusso regio, l’Inquisizione assunse un carattere sempre più 
politico; dominata da un potere civile, che s’imponeva allo stesso potere spiri¬ 
tuale, e maneggiata da re senza scrupoli, fu un terribile mezzo di domina¬ 
zione e di tirannia » (Guiraud, Ulnquisition médiévale, p. 22), come vedre¬ 
mo subito parlando del processo dei Templari. Cfr. l'art. Inquisizione nella 
E.I.T., XIX, 335-339 e nella E.E., IV, 603-625. Ambedue utilizzano l’ottimo 
studio di Mons. Donais, Ulnquisition , ses origines , sa procedure , Paris 1906. 
Reviglio della Veneria, Uinquisizione medioevale e il processo inquisitorio, 
2 ed. L.I.C.E., Torino 1951. Giudizio dell’Inq. più favorevole di quello che soli¬ 
tamente si pronuncia anche da autori cattolici. 


§ 2. - Le grandi vittime. 


Templari 


Storia dei Templari. -1 Templari devono la loro origine ad alcuni cava¬ 
lieri della Champagne e della Borgogna, che guidati da Ugo de Payns, si sta¬ 
bilirono in Palestina per assicurare la polizia delle strade e vegliare la sicu¬ 
rezza dei pellegrini. Furono detti Templari perchè si fissarono sulle rovine del 
tempio di Salomone, e presto si strinsero con i voti d’obbedienza, di castità e 
povertà, costituendo un nuovo ordine religioso che si distinse tanto nelle vir¬ 
tù quanto nelle imprese militari. 

La caduta di San Giovanni d’Acri (1291) con cui fu completamente per¬ 
duta la Terra Santa, li obbligò a rifugiarsi in Europa, dove possedevano im¬ 
portanti domini e piazzeforti, perchè erano stati molto favoriti da papi e 
principi che volevano facilitarne la missione. Non potendo più dedicarsi al 
loro compito primitivo, si diedero a trafficare i loro beni e presto diventarono 
i più grandi finanzieri dell’Occidente. Papi, re, e principi si servirono lar¬ 
gamente di loro. 

La fortuna dei Templari suscitò invidie e gelosie, e alla fine del se¬ 
colo XII sul loro conto correvano le chiacchiere più odiose; venivano accusati 
d’orgoglio, d’alterigia, di cupidigia, d’intemperanza (si diceva: bere come un 
templare); si sospettava della loro moralità e si- vociferava che nelle loro riu¬ 
nioni segrete commettevano atti abominevoli. 
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n processo dei Templari. - Le accuse vennero accolte favorevolmente 
dai familiari e cortigiani di Filippo il Bello; questi le ascoltò tanto più volen¬ 
tieri quanto più grandi erano le sue speranze di colmare le sue casse vuote con 
Ì beni dei Templari. Poi tentò di convincere il papa comunicandogli accuse 
raccolte tra persone molto dubbie. Clemente V promise semplicemente d’in¬ 
formarsi; allora il re fece precipitare gli avvenimenti e fece arrestare in un solo 
giorno tutti i Templari del regno di Francia. Misura che Guglielmo di Noga¬ 
ret, consigliere del re, giustificò organizzando una rumorosa pubblicità delle ac¬ 
cuse che pendevano sui Templari: « Il giorno della loro ammissione rinnegano 
Cristo e sputano sul Crocefisso, praticano la sodomia, adorano un idolo, eoe*». 

Clemente V protestò per tali arresti, ma non potè impedire che gli uffi¬ 
ciali del re instaurassero il processo. I Templari, messi alla tortura, confessarono 
tutto quello che vollero i loro carnefici. Allora Clemente V, impressionato dalle 
loro confessioni, ordinò a tutti i principi d’arrestare tutti i Templari e seque¬ 
strare i loro beni. Gli accusati però ritrattarono ben presto le loro ammissioni 
e il Papa, saputolo, sospese la procedura in corso, revocò l’affare al suo tribu¬ 
nale e nonostante che Guglielmo di Nogaret usasse tutti i mezzi per intimidirlo, 
restò fermo nelle sue decisioni; infine affidò ai vescovi e agl'inquisitori ordina¬ 
ri l'incarico di giudicare individualmente i membri dell’Ordine, mentre la 
decisione da prendere per l'avvenire dell’Ordine fu rinviata a un concilio. 

Stanco delle lentezze della commissione pontificia, che rifiutava di usare 
la tortura davanti alla quale i cavalieri si ritrattavano in massa, Filippo il Bello 
risolse di finirla. Riunì un concilio provinciale a Parigi e, disprezzando i giudi¬ 
ci pontifici, fece condannare al rogo cinquantaquattro cavalieri (1810). 

Intanto l’inchiesta condotta negli altri paesi aveva dato risultati piuttosto 
favorevoli ai Templari e un po’ dappertutto venivano pronunciate assoluzioni. 

Per mettere fine airincrescioso affare nel 1311 venne convocato il conci¬ 
lio di Vienna nel Delfinato, che nonostante il parere favorevole della commis¬ 
sione incaricata di rivedere il processo, abolì l’ordine « per via di provvisione, 
non per via di condanna », 

Restava da determinare la sorte dei più alti dignitari. Il loro processo si 
protrasse fino al 1314 e si finì di condannarli alla prigione perpetua. Avendo 
protestato in nome della loro innocenza e della purezza delFOrdine, Giacomo 
de Molai e Goffredo di Charnay furono considerati recidivi e dal consigliò 
reale condannati al rogo, sul quale spirarono protestando la loro innocenza. 

Apprezzamento, - I Templari erano effettivamente colpevoli dei delitti di 
cui erano accusati? Sembra di no. Le ricchezze avevano certamente fatto nasce¬ 
re nell’Ordine abusi che avrebbero dovuto essere corretti; ma si devono abban¬ 
donare le accuse di bestemmia, d’apostasia, d’idolatria, e d’immoralità perchè 
non abbiamo in proposito nessuna prova di fatto. Le accuse contro i cavalieri 
erano garantite solamente da persone tarate, espulse dall’Ordine e desiderose 
di piacere a Filippo il Bello. Le confessioni strappate con la tortura sono prive 
d’ogni valore. Siamo perciò di fronte a un processo iniquo motivato unicamen¬ 
te dalla rapacità di Filippo il Bello. Il grande responsabile della condanna e 
della soppressione dei Templari fu il suo ministro Guglielmo di Nogaret. A 
Clemente V si può rimproverare soltanto di non essere stato abbastanza forte. 
Ma occorre notare che le misure piu severe vennero prese, a insaputa di lui 
e del suo corpo difensore, da ufficiali del re, e che il re e il suo ministro fecero 
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di tutto per ingannare e intimidire un uomo che non era privo di generosità 
e di bontà, ma che lo spirito conciliativo portava facilmente alla debolezza. 

IL - Giovanna d'Arco 

i », 

Perchè parlarne? -Giovanna d'Arco è una delle glorie della Chiesa, che 
la canonizzò nel 1919. A parte alcune voci discordi come quella di Voltaire, 
d'Anatole France, ecc., che cercarono di farla credere allucinata, il mondo inte¬ 
ro, non esclusi i protestanti e liberi pensatori, sono concordi nel lodarla ed 
esaltarla. Perchè evocare il suo nome in questa serie di rimproveri fatti alla 
Chiesa? Semplicemente perchè quella stessa Chiesa, che al nostro tempo l’ha 
posta sugli altari, viene accusata di averla condannata al rogo cinque secoli fa. 

Giovanna d’Arco è una vera vittima dell’Inquisizione. Fu Cauchon, vesco¬ 
vo di Beauvais, che presiedette al processo e che per piacere agli Inglesi^ condan¬ 
nò la giovane eroina. « Vescovo, per te io muoio », gli disse ella prima di morire. 

Che pensare? - Dopo il processo dei Templari, quello di Giovanna d'Arco 
è una nuova prova che la declinante Inquisizione era caduta nella servitù del 
potere civile. « Falso processo ecclesiastico, scrive F. Dunand, istruito unicamen¬ 
te per ordine del re d’Inghilterra, presieduto da un giudice di sua scelta, senza 
poteri e senza competenza; processo che viola le regole più essenziali del diritto, 
distrugge documenti impaccianti, reca testi falsi, infine tiene la Santa Sede 
all’oscuro d’ogni cosa perchè non evochi la causa al suo tribunale, come aveva 
fatto per i Templari, nel qual caso la Pulcella non sarebbe mai stata condanna¬ 
ta. Ecco ciò che fu in realtà il processo di Rouen ». Per dimostrare questo do¬ 
vremmo seguire passo passo il processo coll'aiuto del processo di riabilitazione 
terminato nel 1456, ma ci manca la possibilità. I necessari sviluppi si possono 
trovare in qualsiasi biografìa di Giovanna d'Arco. Pertanto, invece d’accusare 
la Chiesa per aver messo a morte l’eroina francese, si deve dire,più esattamente 
che Giovanna d'Arco fu vittima degli Inglesi, i quali, anziché condannarla a 
morte con un qualsiasi altro pretesto, preferirono velare la loro vendetta sotto 
le apparenze d’un processo religioso, finito con una condanna canonica; così 
riuscirono non solo a sbarazzarsi di un’avversaria di cui conoscevano il valore, 
ma anche a colpirla nell'onore, a farla passare come un'avventuriera, espulsa 
dalla Chiesa, e farle perdere la stima delle folle. Bisogna pure deplorare che 
ci sia stato un vescovo così venduto agli Inglesi che, per soddisfarli, non esitò 
a cooperare all'iniquo processo; infine occorre ricordare che la Chiesa riabilitò 
Giovanna d’Arco e dichiarò « il processo di condanna e le conseguenti sentenze 
inquinate di dolo, di calunnia, d’iniquità, d’errore manifesto nel fatto e nel 
diritto, conseguentemente nullo, senza valore e senz’autorità ». 

III. - Giovanni Hus. 

I fatti. - Giovanni Hus (1369-1415) fu professore aH'Università di Praga 
dove promosse le dottrine eretiche di Wiclef e il movimento nazionale cèco 
contro il partito tedesco. « Tribuno più che retore, non risparmiò nemmeno 
le persone più altolocate, si scagliò soprattutto contro il clero, ne sedusse una 
parte, e attaccò il resto con ranimosità propria d’uno spirito caparbio e squili- 
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brato » (Salembier). Per diversi anni fu protetto dalle più alte personalità, ma 
nel 1412' i suoi eccessi e la sua mancanza di rispetto per tutta la 
Io fecero cadere in disfavore. Hus fu invitato a recarsi al concilio di Costanza 
per dare spiegazioni della sua dottrina. 

L'imperatore Sigismondo insistette perchè vi andasse, impegnandosi a 
dargli una scorta e fornendolo di un salvacondotto che gli prometteva nelle for¬ 
me usuali sicurezza nell’andata, sicurezza nel soggiorno e sicurezza per ritorna¬ 
re a casa. Hus accettò e partì. 

Giunto al concilio fu dapprima lasciato in libertà, ma quando si vide che 
le accuse pendenti su di lui diventavano sempre più gravi, fu in un primo 
tempo vigilato, quindi arrestato. L’imperatore voleva farlo rilasciare, ma poi, 
informato delle accuse, riconobbe la libertà del concilio in materia di fede. 
L’eresiarca fu condannato, consegnato al braccio secolare. Morì sul rogo il 6 
luglio 1415. 

Il caso Hus fu spesso sfruttato per rimproverare al concilio d’aver fatto 
morire un uomo che i discepoli veneravano come un santo senza esitazione; 
d’avere violato, assieme aH’imperatore, la parola data non rispettando l’immu- 
nità concessa dal salvacondotto e infine, per scusare la mancanza alla parola data, 
d’aver proclamato questa scandalosa dottrina: quando si tratta di eretici la 
parola data non obbliga affatto. 

Risposta. - Prima di tutto Hus non ha nulla di ciò che fa un santo; fu anzi 
uno spirito inquieto, ondeggiante nelle dottrine, un agitatore che seminava il 
turbamento nelle coscienze. 

Quanto alla violazione del salvacondotto bisogna intendersi. L’imperatore 
non intese mai porre un eretico al sicuro da una condanna legittima, ma inte¬ 
se proteggerlo contro i pericoli del viaggio: il salvacondotto era un semplice 
passaporto, tanto più necessario al tempo del feudalesimo, quando il viaggiatore 
era esposto ad essere taglieggiato da signori o da cavalieri predoni. 

Il concilio poi non affermò, come si vorrebbe, che sia lecito attirare frau- 
dolentemente un eretico a un concilio, ma disse che un salvacondotto dato da 
un principe non impediva che il giudizio ecclesiastico, regolarmente istruito, 
procedesse legalmente contro i sospetti di eresia. 



IV. - Savonarola 

Biografìa. - Nasce a Ferrara il 21 settembre 1452 da Nicolò di Michele 

i* _ k 

Savonarola oriundi di Padova e da Elena Bonacossi, mantovana. Sotto la guida 
del nonno Michele, medico di fama e uomo di integri costumi, Girolamo 
negli studi umanistici e con una seria concezione della vita. Avrebbe dovuto 
divenire medico di corte in Casa d’Este, e per sua stessa testimonianza sappiamo 
che era lungi dall’idea di farsi frate (pred. del 10 aprile 1496). Schiettamente 
contrario alla corruzione morale e alPindirizzo paganeggiante della cultura dei 
suoi tempi, il giovane Savonarola indulgeva tuttavia a un certo gusto del tempo. 
E’ chiara la sua imitazione poetica del Petrarca e se c’è qualcosa di Dante in lui, 
questo è la fiera consapevolezza della dignità e della libertà dell’uomo fatto 
cristiano. Nel commento al salmo « In te Domine speravi » Savonarola parla 
chiaramente della sua conversione giovanile e nella predica del 5 marzo 1496 
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allude probabilmente a se stesso quando rimprovera ai tiepidi di non volere 
accettare l’esempio e l'insegnamento di un convertito. Naturalmente non si trat¬ 
ta di una conversione nel senso abituale della parola, ma solo del passaggio da 
una incerta visione della vita a quella integrale del credente Sull orma dei 
Santi. I Santi, appunto, chiamano conversione questi passaggi verso 1 alto e che 
senza il miracolo della grazia non potrebbero prodursi. Una disillusione d’amore 
con la nobile Laudomia Strozzi la quale, per avergli dato del plebeo, si ebbe 
della bastarda, come era infatti, addolorò indubbiamente il nostro giovane. 
Ma non fu questo episodio la causa dell’addio al mondo, come i pansessualisti 
hanno voluto opinare sulle orme di Freud; fu invece un dolore di gioventù che 
fece maturare una chiamata interiore già da lungo tempo elaborata e che solo 

ora trovava la sua giusta via. . 

Il 24 aprile 1475, superati gli studi delle arti liberali e già avanti in quelli 

di medicina, Girolamo Savonarola entrava nel convento di S. Domenico a Bolo¬ 
gna, con il proposito di non essere sacerdote ma di servire nei piu umili uffici 
dei fratelli laici. I Superiori, però, subito valutarono il giovane che fu avvia¬ 
to agli studi e all’apostolato. Diventato maestro in teologia nello Studio Gene¬ 
rale dei Domenicani di Bologna (1487), predicò contemporaneamente un po’ 
ovunque in alta Italia: Firenze, Bologna, Ferrara, Padova, Brescia, Pavia, Ge¬ 
nova. Dopo le solite disillusioni del tirocinio, il Savonarola si affermò chiara¬ 
mente a S. Marco e a S. Maria del Fiore in Firenze che divenne il suo amore 

e la sua croce. 

Al lato costruttivo della predicazione del Savonarola, assolutamente basata 
sulla Sacra Scrittura, sui Santi Padri e su S. Tommaso d’Aquino, corrisponde una 
inesausta rampogna contro il malcostume, la tiepidezza e l’ipocrisia, di in alto 
e di in basso, contro i banchieri usurai e i mercanti senza scrupoli, contro la 
falsa scienza e l’astrologia farneticante, contro la tirannide politica e giuridica 
che tutto riassume e convalida uccidendo la libertà e la semplicità del ben vi¬ 
vere cristiano. 

È chiaro che, cosi predicando, Savonarola doveva incorrere nelrira dei 
potenti e nei facili malumori delle masse debitamente sobillate dai soliti me¬ 
statori. I nemici di Savonarola si polarizzarono in Firenze attorno agli « Arrab¬ 
biati > 3 , fautori della dittatura della famiglia Medici, e in Italia attorno alla 
« Lega « dei Principi contro la Francia capeggiati dai Borgia di Roma e dagli 
Sforza di Milano. 

Riuscendo vana ogni altra arma, ancorché subdola e micidiale, i nemici 
di Savonarola trovarono la via aperta per mettere il Papa contro di lui. La 
storia deve ancora dire la parte certamente decisiva che Cesare Borgia, il figlio 
naturale che Alessandro VI ebbe da Vannozza Cattane!, svolse nella lotta dei 
nemici del Vangelo di Cristo contro Savonarola. 

Il 21 luglio 1495 Savonarola riceve una lettera di Alessandro VI che, non 
risparmiando elogi inconsueti, gli ordina di recarsi a Roma per chiarire la sua 
dottrina. 

Il 31 luglio Savonarola risponde di non potersi recare subito a Roma, e 
chiede pertanto una ragionevole proroga per tre ragioni sufficientemente gravi, 
di diritto naturale e di diritto divino, e cioè: l.o perchè gravemente infermo; 
2.o perchè moralmente certo di essere ucciso per via; 3.o perchè il suo allonta¬ 
namento da Firenze avrebbe provocato il crollo della giovane riforma cristiana, 
come i nemici di Dio ardentemente bramavano. A sostegno positivo, peraltro, il 
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Savonarola adduce un importante breve di Papa Alessandro VI, nel quale 
Savonarola ritiene giustamente di ravvisare i termini canonici che legittimano 
il suo operato. 

L/8 settembre arriva un nuovo breve di Alessandro VI, che è una violen¬ 
tissima requisitoria contro Savonarola, a conclusione della quale egli viene so¬ 


speso dalla predicazione. 

Savonarola risponde con una monumentale e pur rispettosissima lettera 
in data 29 settembre nella quale rileva che il Papa non ha ricevuto la sua pre¬ 
cedente, dopo di che prova luminosamente come tutte le accuse formulate 
contro di lui siano sprovviste di qualsiasi fondamento. 

Così Savonarola predica ancora PII, il 16 e il 18 ottobre, data la gravità 
della situazione e l’invalidità giuridica e morale delle accuse mossegli. 

Il 26 ottobre arriva un nuovo breve di Alessandro VI (che porta la data 
del 16 ottobre) il quale accetta le spiegazioni di Savonarola e però mantiene il 
divieto di predicare, promettendo di ritirarlo a cose chiarite. 

Savonarola, allora, si ritira nel silenzio durante l’inverno 1495-96 mentre 
si mettono in moto la diplomazia e 1'Inquisizione. 

Il Beato Sebastiano Maggi dei Domenicani di Bologna provvede all’in¬ 
chiesta in fase d’istruttoria. Una commissione di 14 Teologi Domenicani sotto 
il controllo di alcuni Cardinali, esaminano di poi a Roma il pensiero di Sa¬ 
vonarola con un verdetti© a lui favorevole. 

Dopo di che il Papa concede oralmente il permesso a Savonarola di ri¬ 
prendere la predicazione, trasmesso per scritto dal Cardinale Carafa. 

Il 17 febbraio 1496, Savonarola risale sul pulpito e predicherà abbondan¬ 
temente fino ad ottobre, apparendo a Firenze, all’Italia e a vaste zone d'Euro¬ 
pa, come vero Profeta mandato da Dio. 

Durante l’estate, Alessandro VI gli offre la porpora di Cardinale, al che 
Savonarola risponde con meraviglioso distacco dal mondo: «Non voglio cap¬ 
pelli, non mitre nè grandi nè piccole; non voglio se non quello die tu hai da¬ 
to ai tuoi Santi, o Signore: la morte. Un cappello rosso, un cappello di san¬ 
gue, questo desidero » (prèd, 20 agosto 1496). 

Ma l’invidia non perdona. Con l’inganno i nemici di Savonarola provo¬ 
carono dalla S. Sede un breve di soppressione della Congregazione di S. Marco 
di cui Savonarola era il Superiore, annessa la scomunica contro chiunque vi si 
fosse opposto (7 nov. 1496). 

Il 13 maggio 1497 Savonarola veniva dichiarato incorso nella scomunica 
con un decreto che è invalido per un visibile errore di fatto (accusa di una 
resistenza che Savonarola non aveva praticata) e per un complesso di errori 
di diritto ancor piò plateali, oltre all’origine surrettizia del breve stesso. 

Savonarola tuttavia si ritirò nel silenzio per sei mesi attendendo come al 
solito alla preghiera, alla cura d’anime, alla pubblicazione dei suoi preziosis¬ 
simi opuscoli. 

Il 20 maggio e il 25 giugno di quello stesso anno, Savonarola scriveva 
due bellissime lettere ad Alessandro VI che questi leggeva lodandole in Con¬ 
cistoro, dichiarando vivamente che « la scomunica di Savonarola molto gli di¬ 
spiaceva e che era al di là d'ogni sua intenzione ». 

Persistendo ringiustizia e aggravandosi sempre più il pericolo per la 
pubblica fede e la moralità, Savonarola risale sul pulpito 1*11 febbraio 1498 
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dando inizio alle prediche sull’Esodo, non vedendo altri che venissero a sosti- 

tuirlo, ma solo dei nemici die insidiavano all’opera di Dio, 

L’8 aprile 1498 il convento di S. Marco veniva assaltato dagli «Arrab¬ 
biati » che nel frattempo s’erano impadroniti della Signoria di Firenze con un 

autentico colpo di stato. , . . , 

Sottoposto a tre atrocissimi processi, di cui tutti gli storici, anche avver¬ 
si a Savonarola, riconoscono l'infamia per le torture inflitte al presunto reo e 
le evidenti falsificazioni durante la procedura e nella stesura delle singole seri- 
lenze, Savonarola scrive negl'intervalli i due mirabili commenti al salmo Mi- 
severe e al In te Domine speravi, testimoniando della propria altissima ed eroi¬ 
ca spiritualità, circonfusa come non mai di quello spirito profetico per il quale 
vide esattamente il corso che la storia della Chiesa e della civiltà cristiana avreb- 
be seguito nell’epoca moderna in tutto il mondo, offrendosi per questo scopo 
« in oblazione di santimonia, in olocausto di religiosa vita » (Fine del commen¬ 
to al Mìserere; pred. 26 marzo 1496). 

Condannato a morte in odio al Cristo da lui opposto al neopaganesimo 

trionfante, Savonarola salì il patibolo il 23 maggio 1498. RicevendolTucare- 
stia improvvisò una preghiera a Gesu-Ostia, che è un gioiello di fede e di 
amore; privato delFabito religioso domenicano pregò che glielo lasciassero un 
istante sulle braccia esclamando: « Non io ti lascio, ma tu mi sei tolto! »; ai 
piedi dell’asta ferale accettò, con i suoi due compagni di supplizio fra Dome¬ 
nico da Pescia e fra Silvestro Maruffi, l’indulgenza del Papa rinnovando la 
sua non mai smentita obbedienza alle Somme Chiavi; recitò il Credo cattolico 

apostolico romano e poi penzolò nel vuoto. 

In tanta tristezza, mai gli sfuggì una sola parola di protesta, di acrimonia 
verso uno qualsiasi dei suoi nemici, il che sarebbe stato già per qualsiasi uomo 
cosi vilipeso e tradito, un grandissimo miracolo morale. 

Giudizio. - Dopo avere seguito la sorte di Giovanna d’Arco, rimasta du¬ 
rante lunghi secoli nel limbo delle dimenticanze, la figura di Savonarola è im¬ 
provvisamente riapparsa ai nostri giorni con impensate proporzioni e in con¬ 
tinuo crescendo. Rivendicato da protestanti (Rudelbach), o da liberi pensatori 
(Villari), o modernisti (Schnitzer), la critica cattolica rispose con il capitolo de¬ 
dicato al Savonarola dal Pastor nella sua «Storia dei Papi». Tutti i trattatisti 
ricalcarono le orme di questo giudizio senza rendersi conto che il Pastor igno¬ 
rava le fonti e pertanto il suo « Savonarola » era poco attendibile. 

Altra fonte di gravi equivoci era il Dictionnaire Apologétique de la Foi 
catholique (Beauchesne, Parigi 1909; nuova edizione 1928) nel quale, alla vo¬ 
ce Savonarole , a firma di Vernet, si presentava nuovamente il Nostro in una 
luce arbitraria, desunta da un apparato « scientifico » che non regge nè alla 
critica storica dei veri competenti nè alla disamina teologica dei veri conoscito¬ 
ri del pensiero di S. Tommaso d’Aquino quale è vissuto da Savonarola nella 
contingenza storica in cui agì e morì. Concludere che « constamment Savonarole 
vécut en pieine illusion » è un non senso smentito dai fatti e dall’uomo come 
lo conosciamo. 

Infine, con pari incompetenza e con lo stesso insufficiente apparato scien 
tifico, venne l’articolo Savonarole sul Dictionnaire de Théologie Catholique 
(Parigi.. 1935) a cura deirinfelice Gorce, finito nella sètta dei « vecchi cattoli¬ 
ci » i auali. guarda caso, respingono proprio auelTinfabibilità pontificia che 
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il Gorge rinfacciava tanto apoditticamente e con falso zelo al Savonarola. 

À causa di questi lavori e di altri più spiccioli che vi si ispiravano co¬ 
modamente, nel mondo della cultura cattolica il Savonarola passò fino a pochi 
anni or sono come eretico, disobbediente, scomunicato, illuso ed esaltato. 

Però gli studi seri,, degli autentici competenti, hanno pur continuato a 
progredire e, in questi ultimi tempi, il nebbione che s'era fatto intorno a Sa* 
vonarola è stato come improvvisamente dissipato dall'ardente sole della Verità. 

In Italia sono sorti due centri di studi savonaroliani di grande importan¬ 
za: uno a Firenze, che fa capo a Roberto Ridolfi e a Mario Ferrara con scopi 
prevalentemente critico-storici; l’altro a Torino costituito direttamente dai Pa¬ 
dri Domenicani del Convento di S. Domenico, i quali curano piuttosto Fa* 
spetto teologico della questione. 

Roberto Ridolfi ha recentemente coronato le sue lunghe e meticolose 
ricerche con un articolo magistrale apparso sulla Enciclopedia Cattolica (Città 
del Vaticano, 1953, volume X, voce: Savonarola ). È il riassunto storicamente 
definitivo della vicenda di Savonarola, ricostruita veramente sulle fonti e sen¬ 
za possibilità di nuove contraffazioni. In particolare Farticolo mette in rilievo 
come l’ortodossia di Savonarola sia già stata ripetutamente riconosciuta dalla 
Santa Sede, e come la canonizzazione di Savonarola sia sempre stata nei desi¬ 
deri degli stessi Papi e come praticamente tutto il materiale necessario sia sta¬ 
to a poco a poco accumulato si che si tratterà solo a un certo momento di una 
maturità dei tempi che, per altro, sembrano avvicinarsi rapidamente come la 
primavera al terminare d'un lungo inverno. 

La « Scuola di Torino » ha poi chiarito in modo tutto particolare certi 
punti fondamentali della questione savon aro liana come, per esempio, i rap¬ 
porti tra Savonarola e Alessandro VI (cfr. Alessandro VI e Savonarola [Brevi e 
lettere], S. Domenico, Torino 1950), la figura carismatica di Savonarola (in 
Humanitas , Brescia, luglio 1952; Compendio delle rivelazioni, S. Domenico, 
Torino; Dialogo della verità profetica. , ivi; Le profezie di Savonarola , &E.L, 
Torino 1953), il Savonarola.e la politica (Il Reggimento di Firenze , S. Dome¬ 
nico, Torino 1953), la spiritualità di Savonarola ( Opuscoli ascetici e mistici , 
Lice, Torino 1953). 

Senza prevenire in alcun modo il giudizio della Chiesa, e rimanendo ri¬ 
gorosamente sul piano dei buoni e liberi studi storici e teologici, le posizioni 
del Pastor, del Vernet e del Coree, appaiono superate dalle conclusioni stori¬ 
che del .Ridolfi e dalle aperture teologiche assicurate dalle riflessioni dei Do¬ 
menicani di Torino. 

L Herzstiieh, cioè la caratteristica del cuore di Savonarola, non è Filiti* 

sione o il fanatismo o la ribellione, per quanto ardita ed eroica, ma è il suo 

amore grandissimo, a volte travolgente come quello di S. Paolo, a volte estatico 

come quello di S. Giovanni, sempre cattolico come quello di S. Pietro uer il 
suo divino Re e Capitano: Gesù. ’ r 

(Queste pagine sul Savonarola sono del P. Giacinto M. Scaltriti , o. p.) 

§ 3. - La notte di San Bartolomeo 

n fatto. - Nella notte tra il 23 e il 24 agosto del 1572, tra le due e le tre 
del mattino, la campana di saint-Germain-F Auxerr ois si mise a suonare a di- 
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stesa e subito uomini armati penetrarono nella casa dell'ammiraglio de Co- 
Uwny. Era questo il segnale del massacro. Ma alle persone incaricate da Cate¬ 
rina de’ Medici di far scomparire i capi che ostacolavano i suoi progetti, ben 
presto s’unì il popolaccio parigino, che uccise, saccheggiò e insultò chiunque 
fosse sospetto di protestantesimo; il massacro continuò fin verso il mezzogiorno. 
Nei oiorni successivi, su un ordine proveniente da Parigi, ebbero luogo i mas¬ 
sacri in provincia, a Méaux, Orléans, Troyes, Tours, Angers, Rouen, Lione. 
Intanto in molte città i governatori cattolici si rifiutarono d’eseguire 1 ordine di 
Parigi e frenarono il popolaccio che voleva eliminare i protestanti. Il fatto 
deplorabile è spesso citato contro la Chiesa cattolica, con l’accusa d’essere stata 
ristigatrice, o almeno la complice, della notte di San Bartolomeo. Contro di 
essa s’invoca soprattutto il fatto che all’annuncio del massacro il papa Gre¬ 
gorio XIII fece cantare un Te Deum e coniare una medaglia commemorativa. 

Precisazioni. - Il richiamare semplicemente i fatti basta a dimostrare che 
la Notte di San Bartolomeo ci mette unicamente in presenza d’un crimine po¬ 
litico di cui è responsabile soltanto Caterina de’ Medici. È nota la politica del¬ 
la regina madre: conservare il suo influsso sul giovane re Carlo IX e sbarrare 
la via alle ambizioni dei Guisa, praticando una politica d’equilibrio tra ugonot¬ 
ti e cattolici. Ora nel 1572 i protestanti divengono potenti per l’ascendente eser¬ 
citato dal loro capo, l’ammiraglio Coligny, su Carlo IX e minacciano di tra¬ 
scinare la Francia in una guerra contro Filippo II al fine di aiutare i prote¬ 
stanti dei Paesi Bassi. Invece Caterina vuole la pace con la Spagna, s’accosta 
ai Guisa e, ispirandosi ai princìpi machiavellici, decide di sopprimere Coli¬ 
gny « per ragion di Stato ». 11 18 agosto a Parigi vien celebrato il matrimonio 
di Enrico di Navarra e di Margherita Valois e da tutte le parti della Francia 
accorrono alla festa i gentiluomini protestanti; il 22 Coligny è fatto segno a 
un attentato; vi sfugge e i protestanti circolano furiosi e minacciosi per la cit¬ 
tà. Caterina si spaventa, e decide di confessare tutto al re e gli strappa l’ordine 
di massacrare non solo Fammiraglio, ma tutti i capi ugonotti, presenti a Pa¬ 
rigi. Il re cede alle pressioni e si sa ciò che ne seguì. 

Ma, ci si obietterà, e le lettere dove il papa Pio V esorta Carlo IX e Ca¬ 
terina de Medici a sterminare i protestanti francesi? Le lettere sono autentiche; 
•ò il tempo delle guerre di religione e il papa consiglia una politica vigorosa, 
la guerra santa contro i protestanti. Ma non si tratta affatto d’organizzare un 
massacro, in piena pace e per sorpresa, bensì d’una lotta contro gente armata, 
in stato di ribellione e non d'un’imboscata da tendere agli ugonotti. La Notte di 
San Bartolomeo d’altronde non fu premeditata da nessuno neppure dalla re¬ 
gina madre, ma fu improvvisata sotto la spinta del panico che s’impadtonì di 
Caterina de’ Medici quando vide sventato l’attentato contro l’ammiraglio Coligny. 

Si aggiunge poi die non possiamo negare che il clero di Parigi abbia 
fatto celebrare una messa di ringraziamento; che il papa Gregorio XIII abbia 
fatto cantare il Te Deum e coniare una medaglia commemorativa, si sia feli¬ 
citato con Carlo IX e fatto dipingere un affresco che ricorda il fatto. Esatto; 
ma il clero di Parigi non poteva sapere in che modo fosse stato deciso il mas¬ 
sacro, perchè la corte presentò i fatti come se il re fosse sfuggito a una cospi¬ 
razione; lo stesso si dica di Gregorio XIII, che conobbe solo la versione ufficiale 
pervenutagli dalla corte di Francia in questi termini: « Un attentato calvini¬ 
sta schiacciato proprio a tempo ». Si possono trovare eccessivi i segni di gioia 
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che diede il Papa al ricevere la notizia; ma nella loro causa sono cosi normali 
come i telegrammi di felicitazione che ai nostri giorni sì scambiano i sovrani 
stranieri quando qualcuno di loro sfugge un attentato. 

Ciò non impedisce che da noi, meglio informati, si debba deplorare amara¬ 
mente le violenze che ebbero cattolici per autori e che tra i cattolici e i prote¬ 
stanti di Francia crearono «un abisso di rancore e di diffidenza, che potrà 
venir colmato soltanto ammettendo senza sottintesi il nostro rincrescimento, il 
nostro pentimento... e il nostro sincero ripudio di tali violenze » (Y. Congar). 


CAPITOLO IV. - L'INTRANSIGENZA DISCIPLINARE DELLA CHIESA 

I 

Il liberalismo ha talmente impregnato le coscienze e anemizzati gli spi¬ 
riti anche cristiani, che molti si stupiscono del rigore della Chiesa nel mante¬ 
nere alcune proibizioni, tra le quali quella della cremazione e la legge dell’Indice 

che sono in modo particolare bersaglio di periodici attacchi e sarcasmi da parte 
degli anticlericali. 

§ 1. • La cremazione . 

I/atteggiamento della Chiesa. -Tra i due riti funerari in uso tra gli uo¬ 
mini, cioè la cremazione che consiste nel bruciare i cadaveri, e rinumazione, che 
consiste nel deporli sotterra, la Chiesa scelse l’inumazione non solo perchè era in 
uso nella nazione dove essa nacque, ma anche perchè quadrava perfettamente con 
la sua dottrina della resurrezione: la morte non è un annientamento, ma un 
sonno da cui un giorno cl sveglieremo. 

Ovunque operava l'influsso della Chiesa, s'introdusse questo rito, che 
non sollevò nessuna obiezione per vari secoli. La rivoluzione francese, in ve¬ 
na di una nuova religione e di nuovi riti, ventilò per la prima volta il proget¬ 
to d'incenerire i cadaveri (1796), ma se ne fece nulla. Bisogna attendere la 
seconda metà del secolo XIX e l'età aurea delle concezioni materialistiche per 
veder l idea ripresa e attuata in. vari paesi. Nel 1874 l'incinerazione fu permessa 
in Italia, qualche anno dopo veniva introdotta in alcuni territori tedeschi; nel 
1887 fu votata in Francia. Nel 1880 in Francia sorse una società per la propa¬ 
gazione della cremazione , che con i suoi sforzi riuscì a far permettere in quasi 
tutti i paesi l’uso deH'incmerazione. 

Attualmente vi son paesi in cui si continua la propaganda con i vari mez¬ 
zi di pubblicità per far preferire il rito della cremazione. In Italia però, dopo 
il quarto d'ora di fortuna nel secolo scorso* la cremazione è oggi in regresso. 
Alcune legislazioni continuano a proibirla perchè impedisce di fare le inda¬ 
gini necroscopiche rese necessarie da certi delitti. 

La Chiesa si oppose sempre a questo rito. Con un decreto del sant'Uffizio 
(19 maggio 1886) proibì di dare il nome alle società eremazioniste e di ordinare 
la cremazione del cadavere altrui o proprio. Seguirono altri decreti che stabi¬ 
liscono le pene; il Diritto Canonico dichiara illecita la cremazione, anche se 

è ordinata dal defunto (c. 1203) e ordina di privare della sepoltura ecclesiastica 
quelli che hanno disposto che il loro cadavere sia cremato. 
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t, „ tfT »t.timi severa contro tale uso, la Chiesa ammette delle eccezioni 

t i» !Z r»™S P« «mpl. m «o di «uen, o di malattia cctagtota. 

permette di incenerire i cadaverL 



tanta intransigenza: - Auaiuuu --. 

£ “Sa SKSi.’l?. SSS n pàt SS», da, 

infatti osservaci Palazzini, la cremazione non è contraria a nessuna verità 

SS P.“ r corp“ F nappnte pud dirti che iad. in quatta 

modo i diritti della perton. umana. Il cadavere non 1 P» F»> ' 
non è piir in sè e per sè essenzialmente inviolabile » (E. C* IV, 858). ^ 

La Chiesa però rimane intransigente su questa tradizionale disciplina non 
, mnsona col suo credo e con la sua morale, ma anche perchè nella 

propaganda cremazionista, dietro speciose ragioni, è manifesto il tentativo di 

scristianizzar ; ^ni ^ 0C2Lte da tak propaganda sono o d’ordine igienico, come 

l’inquinamento delle acque piovane, l’avvelenamento dei fiumi e dei P°“'* 
l’ammorbamento dell’aria per opera delle esalazioni delle tombe, o d ordine 
pratico, come l’occupazione di troppo terreno da parte dei morti; o d ordine 
umanitario, come la ^occupazione d’evitare la sepoltura di persone vive, so o 
apparentemente morte. Si tratta, com’è facile vedere di ragioni insufficienti. 
Irrealtà con simili pretesti si tenta semplicemente di occultare il desiderio 
di colpire la Chiesa in uno dei punti più commoventi e umani della sua litur¬ 
gia e svigorire cosi la fede dei cristiani nell’aldilà. 

L’uso dell’inumazione si introdusse ovunque s'affermò la religione cri¬ 
stiana, compresi gli ambienti greco-romani, che non la praticavano. I cristiani 
compresero subito che il rito simboleggia a meraviglia il senso che la loro fede 
dà alla morte, che è certamente dissoluzione, ma non annientamento, perche 
l’anima continua a vivere, anzi comincia a vivere veramente. Il corpo poi si 
dissolve, ma non definitivamente e, secondo l’espressione di San Paolo (I Cor. 
15 42) è come un seme mortale che deve germogliare airimmortalità; ridiventerà 
la * dimora dello spirito che lo animò e con esso parteciperà alle gioie della 
Gloria. Per questo la Chiesa si mostra piena di rispetto verso le spoglie dei 
battezzati; essa non ha il culto della materia, ma ne ha il senso; il corpo non 
è tutto l’uomo, ma è anche l’uomo. Il composto umano forma un^tutto sostan¬ 
ziale; la nobiltà dell’anima trasfigurata dalia grazia, nutrita dall'Eucarestia e 
abitata dalla Santissima Trinità, ridonda sul corpo, le cui attività rettificate 
sono, d’altronde, indispensabili all anima per agire. 

Ora la fede nella resurrezione e il rispetto dovuto ai resti mortali del- 
Tuomo, s’afferma meglio nell’inumazione che neirincinerazione, la quale men¬ 
tre comporta l’idea d’un’annientamento definitivo è pure molto lontana dal 
prestarsi a quei segni di rispetto, che sono invece possibili nel rito dell’inuma- 
zione. (Cfr. U. Antonelii, Inumazione e Incinerazione , in E. I. T., XIX, 418- 
420; P. Palazzini, Cremazione, in E. C., IV, 838-842; J. Besson, Incinération» 

m D. A. F. C., Il, 628-644). 
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§ 2. - L'Indice. 

Le accuse contro l’Indice. - L'Indice è il catalogo dei libri che la San¬ 
ta Sede ha condannato come nocivi alla religione o alla sana morale e che 
quindi i fedeli non possono leggere nè tenere senza legittima dispensa. 

La Chiesa ha sempre condannato i libri cattivi. Prima del secolo XV si 
limitava ad imporre di consegnare o di bruciare gli scritti perniciosi; ma dopo 
l'invenzione della stampa e lo scoppio della riforma siffatti scritti si diffusero 
talmente che la Chiesa decise di dare ai fedeli il catalogo dei libri che non pote¬ 
vano leggere nè ritenere. Questa Parigine del Vindice. La legislazione che lo 
riguarda fu spesso rimaneggiata. Non è qui il caso d’esporre dettagliatamente 
Pattuale legislazione che è contenuta nel Diritto Canonico. 

Contro l’Indice si fanno varie obiezioni. Si dice che restringe abusiva¬ 
mente la libertà; che è un ostacolo alla cultura; che, in ogni caso, è troppo 
severo e arbitrario. Esaminiamo brevemente queste obiezioni. 

Risposta. - 1. L’Indice e la libertà, -fu detto che Plndice è « l’incarna¬ 
zione del despotismo ». Certo, esso restringe la libertà; com'è proprio di tutte 
le leggi. Ma qui sulla terra non si tratta d’avere tutte le libertà, ma di usare 
della nostra libertà per la più completa espansione della nostra natura e della 
nostra sovrannatura per la gloria di Dio. Ora questa libertà ha bisogno d’essere 
illuminata, aiutata, protetta e guidata per camminare attraverso tutte le diffi¬ 
coltà che si levano sulla nostra strada. La Chiesa, che ha la missione di guidarci, 
non solo assolve un dovere, ma compie un atto di bontà materna quando ci 
ammonisce che il tal libro può perdere la nostra fede o corrompere il nostro 
cuore e ci proibisce di leggerlo. La madre ad ogni momento restringe la libertà 
del suo bambino, e sarebbe criminoso se non lo facesse; ma con ciò, lungi dal 
ledere un diritto, essa viene in aiuto d’un diritto, quello del debole e del¬ 
l'ignorante d'essere difeso contro i pericoli in agguato. 

Tuttavia nella nostra epoca d’intense lotte ideologiche, dove ogni giorno 
i cristiani si trovano nella necessità d'affermare la loro fede, difenderla e op¬ 
porla ai sistemi più diversi, non manca chi pensa che sarebbe vantaggioso 
attenuare la severità e concedere, almeno ai cristiani d’una certa cultura, 
dispense più larghe e definitive. La difficoltà d’ottenere l’autorizzazione, la 
necessità di rinnovarla spesso, alle volte mettono i cattolici in una posizione 
svantaggiosa riguardo agli avversari, e rischiano anche di creare in loro un dan¬ 
noso complesso d’inferiorità e di impedire ai migliori di sentirsi giunti a una 
reale maggiorità intellettuale, che li fa capaci d’assumere più arditamente e con 
un'informazione più personale le proprie responsabilità di cristiani. 

2. L’Indice e la cultura. - L’Indice sarebbe un ostacolo alla cultura let¬ 
teraria e scientifica, perchè chiude l'accesso a numerosi capolavori e ad opere 
di valore scientifico. 

Prima di tutto non esageriamo il numero dei capolavori colpiti dall’In¬ 
dice; perchè è noto a tutti che le opere dell’Antichità furono scartate dalla 
legge dell’Indice propter pitichritudinem formae: per la bellezza letteraria. 

Notiamo poi che coloro i quali fanno studi superiori o hanno una cultura 
sufficientemente sviluppata da renderli capaci di controllare meglio il contenuto 
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d’iin libro e filtrarne l'influsso, ottengono facilmente le dispense necessarie. 

Infine, a rischio di scandalizzare i liberi pensatori, i raffinati e i dilettanti, 
bisogna dire che la cultura letteraria e scientifica non può diventare uno scopo 
della vita, perchè alla pari dell’arte è solo un mezzo ed è soggetta alle leggi 
superiori della morale, e quando diventa una causa che diminuisce il valore 
umano e soprannaturale dell’uomo dev’essere sfuggita. La Chiesa ha dato suffi¬ 
cientemente prove di non essere nemica dell'intelligenza, nè della bellezza o 
della scienza; ma darebbe tutti i libri per un atto di carità, ritenendo che la 
salvezza d’un'anima valga tutte le biblioteche del mondo: il suo ideale è il 
« santo », non k l'uomo che ha letto tutti i libri ». 

3. Severità dell'Indice. - Talvolta si rimproverava all’Indice d’essere 
arbitrario nelle sue decisioni; e ci si stupisce di vedere questo libro colpito 
mentre quell'altro, che sembra ben più pericoloso, viene risparmiato. 

Per giudicare adeguatamente in questa materia, occorre tener conto di 
parecchie cose, come, ad esempio, del tempo. È probabile che libri come Le 
ultime lettere di Jacopo Ortis non sarebbero più messi all'Indice ai nostri 
giorni, in cui la licenza dei libri ha superato tutti i limiti, però quando com¬ 
parve poteva veramente essere scandaloso. 

Bisogna pure tener conto della notorietà dell’autore e delle probabilità 
più o meno grandi che la sua opera si diffonda. Uno sconosciuto può scrivere 
un libro pessimo, che cade certamente sotto le leggi generali delllndice, e 
tuttavia la Congregazione non si darà la pena di condannarlo nominatamente. 

Infine non deve stupire che verso questa o quell'opera sia stata dimo¬ 
strata eccessiva severità. L’impressione, che un libro può produrre su varie 
persone, è molto diversa, come si vede bene dalle polemiche che scoppiano 
regolarmente nel mondo dei critici su questa o quell’opera; nulla di strano 
che in simili materie i pareri possano essere divisi e che ad uno sembri troppo 
severo quello che a un altro pare giusto. (Cfr. G. Casati, L'indice dei libri 
proibiti. Saggi e commenti , 3 voli., Pro Familia, Milano 1936-39; P. Forget, 
Index in D. A. F. C., II, 702-716). 


INGIUSTIFICATE 


DELLA 


Destino singolare quello della Chiesa, la quale, proprio come il suo Fon- 
datore c Capo, è « un segno di contraddizione »! Comunque si diporti, le ven- 
crono fatti veementi rimproveri, come vedremo in quest’ultimo capitolo. _ . 

° Si rimprovera alla Chiesa compiacenza verso i grandi, i potenti, 1 ricchi, 
i governanti, i padroni dell’ora e, cosa curiosa, le stesse voci domani l’accusano 
d’essere eccessivamente severa, intransigente, priva di diplomazia o di spirito 
d’adattamento, di non saper temporeggiare, d’uscire dal suo campo, di tare 
della politica e di voler dominare i poteri pubblici e governare 1 governanti. 

Dichiara nullo un matrimonio principesco? Compiacenza verso i principi! 
Per buone ragioni s’ostina a non cedere alle passioni di un Enrico Vili? Intran¬ 
sigenze clericali! Accetta un nuovo regime politico? Debolezza verso 1 potenti! 
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Osa alzare la voce contro le tendenze anticristiane d’un governo o protestare 
contro la violazione fragrante d'un concordato? Ingerenza inammissibile nel cam- 




1.-7/ divorzio dei principi e dei ricchi . 

L’obiezione. - Molto spesso si rimprovera alla Chiesa d’aver accordato 
annullamenti di matrimonio e perfino divorzi, senza motivi sufficienti, ma unica¬ 
mente per timore dei potenti o per compiacenza verso di loro, o anche perchè 
ne erano stati comprati i giudici con denaro. Si citano soprattutto i casi di 
Luigi XII e Giovanna di Valois, d’Enrico IV e Margherita di Valois, e special¬ 
mente quelli di Napoleone I e Giuseppina Beauhamais, di Marconi e Beatrice 
Q’Brien. Inoltre, quando un ricco ottiene una sentenza di nullità, tutta la 
Stampa anticlericale non manca di gridare che il ricco è riuscito grazie alla 
sua fortuna. 


Risposta. - 1. Alenine considerazioni di ordine generale. - Prima di 
tutto bisogna far osservare che la Chiesa non ha mai accordato, nè a un prin¬ 
cipe nè a un fedele qualsiasi, il divorzio propriamente detto, cioè la rottura 
d’un matrimonio validamente contratto e consumato e il permesso d’un se¬ 
condo matrimonio. 

• Ma più di una volta, per i principi come per altri fedeli, la Chiesa rico¬ 
nobbe l'invalidità d'un primo e quindi la liceità d’un secondo matrimonio. 
Fu questo, ad esempio, il caso del matrimonio di Luigi XII e di Giovanna di 
Valois, proclamato nullo il 17 luglio 1498 per impedimento dirimente d’impo¬ 
tenza; fu pure il caso di Enrico IV e di Margherita di Valois, il cui matrimonio 
venne dichiarato nullo nel 1599 per difetto di libero consenso. Spesso poi la 
Chiesa per serie ragioni ruppe matrimoni contratti validamente, ma non 
consumati. 

Bisogna ammettere che ebbero luogo alcune manchevolezze di uomini di 
Chiesa, e perfino di concili particolari, neH'applicazione dei princìpi suddetti. 
Vescovi, officialità, concili particolari, pur mantenendo il principio deH’indis- 
solabilità del matrimonio validamente contratto e consumato, ammisero trop¬ 
po facilmente che questo o quel matrimonio principesco era invalido in origine 
o che non era stato consumato, servendo così le passioni di qualche sovrano. 
In generale i papi, salvo forse Alessandro VI nel caso di Lucrezia Borgia e di 

Sforza, ri mostrarono più rigorosi. 

In ultimo si osservi che una delle principali cause delle lotte che i papi 
sostenere con i principi, fu « il mantenere inflessibili le leggi del 
matrimonio contro tutti gli attacchi del libertinaggio onnipotente » (De Mai- 
sire). Basti ricordare V atteggiamento di Nicolò I contro Lotario, di Urbano 
Il e Pasquale III contro Filippo II di Francia, di Clemente VII e di Paolo III 
contro Enrico Vili d'Inghilterra* Piuttosto d’intaccare la legge sacra dell’indis¬ 
solubilità del matrimònio. Clemente VII e Paolo III preferirono vedere un 
grande paese separarsi dàlia Chiesa. 




%. Il easo di Napoleone, - Il caso di Napoleone merita una menzione spe¬ 
ciale non solo per la persona in causa, ma anche per le circostanze che cir 
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condarono il suo cosiddetto «divorzio», che propriamente bisogna chiamare 

« proclamazione di nullità del primo matrimonio ». _ 

Napoleone s'era unito civilmente a Giuseppina Beauharnais nel 1796. 

Nel 1804, alla vigilia della consacrazione, il Papa venne informato che non 
c’era stato il matrimonio religioso, e si rifiutò di fare la cerimonia se Napo¬ 
leone non si fosse messo in regola, il che venne fatto la sera stessa a malin¬ 
cuore, dallo zio, il Cardinal Fesch, che s’era munito di. « tutte le dispense che 
talvolta gli occorrevano per assolvere i suoi doveri di cappellano di corte». 

Il matrimònio ebbe luogo senza testimoni. 

Nel 1809, volendo contrarre un nuovo matrimonio per avere discendenza, 

Napoleone risolse di far annullare il primo matrimonio. Il matrimonio dei 
principi è una delle cause riservate al Sommo Pontefice; ma Pio VII era allora 
tenuto prigioniero a Savona dall’imperatore. Sapendolo molto fermo, Napo¬ 
leone portò la causa davanti all'ufficialità di Parigi, la quale dopo aver cercato 
di esimersi col pretesto d’incompetenza, prese l'affare in mano e dichiarò nullo 
il matrimonio per vizio di forma: il matrimonio doveva essere celebrato davanti 
al parroco del luogo, e le dispense ottenute dal Cardinal Fesch non erano abba¬ 
stanza specificate per essere valide. Fu fatto immediatamente appello all'uffi- 
cialità metropolitana, che però confermò la sentenza, aggiungendo un secondo 
motivo di nullità: il difetto di consenso, perchè al momento della consecra- 
zione Napoleone pensava già di separarsi da Giuseppina di Beauharnais, e 
pretese di non aver mai voluto impegnarsi seriamente, ma solo tranquillizzare 
l'imperatrice. 

Informato della sentenza, Pio VII protestò davanti ai cardinali per la 
illegalità delle sentenze date dalle ufficialità di Parigi in materia che non era, 
di loro competenza. Quanto alla sostanza della causa il papa non espresse 
mai il suo parere. 

È impossibile decidere se le ufficialità di Parigi accordarono un annulla¬ 
mento per compiacenza oppure se gli argomenti addotti da Napoleone contro la 
validità del primo matrimonio avevano sufficiente valore. Si volle, pure che, oltre 
al difetto di consenso e il vizio di forma, vi fosse stato un impedimento diri¬ 
mente, che le ufficialità non avevano voluto divulgare. Ad ogni modo questo è cer¬ 
to, cioè che la Chiesa sia nel caso di Napoleone, sia in altri casi, non pronunciò 
mai sentenza di divorzio, ma si limitò a constatare la nullità del matrimonio. 

3. II caso Marconi. - Anche questo caso merita particolare menzione. Nel 
1927 la Romana Rota dichiarava nullo il matrimonio di Guglielmo Marconi 
con la signora O’Brien. Molti hanno di essa giudicato senza conoscere i dati 
di fatto e la legislazione ecclesiastica, quasi la Chiesa avesse concesso l'annul¬ 
lamento per deferenza verso il grande inventore. 

Ora « chi voglia rendersi conto del modo serio e regolarissimo con il quale 
la causa fu trattata e conclusa, non ha che da consultare il volume degli Acta 
Apostolicae Sedis dell'anno 1927 a pagg. 217-227 dove essa è riferita per esteso. 
Basti qui ricordare che si tratta, in questo caso, di nullità per condizione apposta 
contraria alla sostanza del matrimonio e non revocata. 

Tale condizione era contro il bonum sacramenti ossia contro l’indissolu¬ 
bilità del vincolo che i due contraenti intendevano stringere, ed essa risultò, 
dalle testimonianze escusse e citate, essere stata tale da prevalere all’intenztone 
di contrarre il matrimonio. Per comprendere come ciò abbia potuto avvenire» 


V 
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bisogna sapere che varie ragioni ostavano alla celebrazione di quel matrimonio. 
La famiglia della fidanzata (la quale era un'inglese protestante e non sentiva 
un gran trasporto per Marconi) si oppose vivamente alla sua celebrazione sia 
per ragione della diversa nazionalità, sia perchè sembrava combinato senza 
troppa riflessione e sia infine perchè Marconi, benché figlio di madre protestan¬ 
te era stato battezzato secondo il rito paterno, ossia cattolico, e perciò poteva 
essere contrario al divorzio, ammesso dalla legislazione inglese e tollerato dalla 
Chiesa anglicana. 

La madre della O'Brien avrebbe anzi voluto che la fidanzata restituisse 
l'anello a Marconi, ma si tacitò quando questi assicurò ad entrambe che, in 
un eventuale contrasto con la sposa, egli avrebbe acceduto al divorzio, secondo 
la legge e la confessione anglicana, 

SÌ addivenne quindi a un vero patto, stipulato fra Marconi da una parte 
e la fidanzata con sua madre dall’altra, conosciuto non solo da loro, ma anche 
dai quattro fratelli della fidanzata, i quali depongono infatti sull'esistenza di 
tale intesa, e solo con tale condizione (sine qua non ) fu celebrato il matrimo¬ 
nio. Accertata con tutta serietà resistenza di tale condizione apposta, che vizia 
il consenso intrinsecamente (anche ad insaputa dei contraenti) e non essendo 
essa stata in seguito revocata da un consenso valido, la Romana Rota dichiarava 
con sentenza in data 11 aprile 1927 che constava della nullità di tale matrimonio. 

Fu così che il Marconi potè passare, con tranquilla coscienza e legittima- 
mente a seconde nozze, dopo che fin dal 1918 si era separato da Beatrice O'Brien 
(la quale aveva presto contratto altro matrimonio) e nel 1924 aveva ottenuto 
dai giudici inglesi sentenza di divorzio u. C. Cavassa, « Annullamento » dì matri¬ 
moni, ed. Martano, Chieri 1946, pp. 21-22. 

4. Annullamento comprato? - Come si è detto, quando un ricco ottiene 
rannullamento del suo matrimonio, si vuole che sia riuscito solo per le sue ric¬ 
chezze. Però si dimentica che vi sono anche dei poveri che ottengono rannulla¬ 
mento con patrocinio gratuito. Così nel 1930 su 53 cause discusse ve ne furono 
25 (con 5 annullamenti) a pagamento e 28 (con 10 annullamenti) gratuite; nel 
1940 su 76 cause 45 (con 10 annullamenti) a pagamento e 31 (con 11 annulla¬ 
menti) gratuite. D’altronde « a Roma die ci può fare la compiacenza se i giudici 
non conoscono i loro clienti? Che ci può fare il denaro, se non viene alcun emo¬ 
lumento ai giudici, qualunque sia la loro sentenza? Eccetto le spese per la can¬ 
celleria, per la redazione e spedizione degli atti, sono pagati solo gli avvocati 
dei contendenti. Si confrontino le tariffe e si vedrà come, senza condannare 
i suoi impiegati a morir di fame, ramministrazione della giustizia ecclesiastica 
è più economa di quella della giustizia civile » (P. Castillon, in D. A. F. C., Ili, 
115-116). Si deve infine notare la severità della Chiesa in simili cause, tanto 
in quelle dei ricdii che in quelle dei poveri. Dal principio del 1931 alla fine 
del 1935 su 346 cause giudicate dal Tribunale della Rota, furono date solo 119 
sentenze d'annullamento (Cfr. pag. 1157). 


§ 2. - La Chiesa e i regimi politici . 

. L'obiezione. - La Chiesa dimostra un meschino servilismo verso i regimi 
itici, poiché è legalista in Belgio, repubblicana in Francia e negli Stati 


80 - Enciclopedia apologetica 
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Uniti, « franchista » in Spagna e « salazariana » in Portogallo; peggio ancora, 
dimostra una volubilità veramente pietosa e appena s’è consolidato un nuovo 
regime sulle rovine dell’antico, la Chiesa domanda ai suoi fedeli di sottomet- 
tervisi, ed essa stessa dà l’esempio del ravvicinamento iniziando conversazioni 
con i nuovi padroni, stipulando con loro accordi e concordati, che restringono 
la sua azione e umiliano le sue prerogative. Un tempo imperialista in Germa¬ 
nia, si è unita alla repubblica uscita dalla guerra; quando poi trionfò l’hitlerb 
smo concluse un concordato con la dittatura. Circa venticinque anni fa conclu¬ 
deva un accordo col capo del fascismo in Italia, dove ora è diventata democra¬ 
tica e repubblicana e tali palinodie si moltiplicano oggi piò che mai dato che 
i governi soffrono di un’instabilità senza precedenti. Più che mai la Chiesa cur¬ 
va la schiena davanti ai potenti e si fa cortigiana dei poteri stabiliti. 

Risposta. - Quello che si brandisce come un rimprovero verso la Chiesa 
è proprio una delle sue glorie più pure, uno dei segni della sua trascendenza, 
una delle note della sua divinità. La Chiesa lavora in questo mondo, ma per 
uno scopo diverso da questo mondo; prende gli uomini in tutte le strutture 
terrene nelle quali li trova, ma non è lei a determinare tali strutture: vigila 
unicamente perchè tutta la vita sia organizzata in modo non da ostacolare, ma 
al contrario da aiutare il più possibile lo sviluppo cristiano della persona uma¬ 
na. La Chiesa ha la sua dottrina sullo Stato e sulla famiglia, sulla professione 
e sul lavoro, dottrina espressa in modo chiaro e manifesto a tutti, ma non 
fissa le ultime applicazioni cui devono sfociare questi grandi princìpi. Purché 
si governi in vista del bene comune, alla Chiesa poco importa che il potere 
sia monarchico o costituzionale, aristocratico o popolare; essa rende al Cesare 
del giorno ciò che è di Cesare. Naturalmente quando avviene un sovvertimento 
che finisce col creare un nuovo regime, la Chiesa attraversa un periodo molto 
delicato, e non bisogna stupirsi di vedere nel suo atteggiamento una certa esi¬ 
tazione, causata non dai suoi princìpi, ma dalla stessa precarietà d'un, governo 
neonato e dai periodi di disordine che accompagnano le rivoluzioni politiche. 
Ciò dipende unicamente daH’instabilità delle cose umane e non dai princìpi 
della Chiesa, che sono molto fermi in materia. 

Altro è la Chiesa e altro sono i membri della Chiesa, che possono avere 
le loro preferenze per questo o quel regime, e lavorare per il suo trionfo. Ciò 
disgraziatamente fa sì che daH’atteggiamento .di alcuni cattolici gli avversari 
deducono falsamente l’atteggiamento della Chiesa cattolica. Questa tuttavia 
resta al di sopra dei regimi e quando viene eccessivamente invocata per questo o 
quel regime, le avviene di alzare la voce per protestare oppure anche per dire 
ai suoi figli che devono aderire al potere esistente per renderlo più favorevole 
agli interessi religiosi, anziché ostinarsi in una sterile opposizione. 

L’adesione della Chiesa ai poteri esistenti significa forse che ne approvi 
la dottrina cui s'ispirano e tutti gli atti che compiono? Nient’affatto. L’abbiamo 
detto, la Chiesa ha una dottrina dello Stato e quando uno Stato se ne allonta¬ 
na incorre nel biasimo della Chiesa. 

La Chiesa ha come ideale il regime i cui governanti s’ispirano alla sua 
dottrina e le assicurano le condizioni necessarie per compiere la sua missione 
religiosa. Veramente non vide mai realizzato appieno quest'ideale; anche sotto 
Vancien règime, i poteri civili si facevano ben presto oppressori, mentre avreb¬ 
bero dovuto restare protettori. Si pensi ad esempio alle lotte tra sacerdozio e 
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impero attraverso i secoli, sotto gl’imperatori di Costantinopoli, nel Medioevo, 
al tempo del gallicanesimo e del giuseppinismo, In tutti questi casi, la Chiesa 
vedendosi minacciata d'assorbimento da parte del potere civile e dovendo trat¬ 
tare con prìncipi cristiani, non esitò a difendersi con tutte le sue forze e a dare 
ai principi solenni avvertimenti. 

Là dove non è regina, la Chiesa preferisce essere semplice cittadina, anzi¬ 
ché la principale impiegata o favorita (Veuillot), e oggi in molti paesi si trova 
in questa situazione. Non privilegi, ma libertà d'azione, che poi è più o meno 
grande, secondo i paesi. Spesso la libertà d'espansione è limitata da concordati 
più o meno onerosi per la Chiesa. È chiaro che accettando questi regimi, la 
Chiesa non li approva in tutto dò che sono e fanno, come sa bene chi conosce 
la dottrina cattolica sullo Stato. La Chiesa dovrà intanto ricordare opportune 
et importune che questi governanti si lasciano guidare da una falsa concezione 
dello Stato? Significherebbe creare un disagio che turberebbe la vita civica e 
creerebbe una situazione pregiudizievole in primissimo luogo all'azione aposto¬ 
lica, Aggiungiamo che tali governanti non dipendono affatto dalla Chiesa ed 
essa ha la missione di ammonire solo i suoi figli. Per quelli che sono fuori del 
suo seno c'è la dottrina che essa predica ai quattro venti e che tutti possono co¬ 
noscere. La Chiesa s’accontenta dunque di sfruttare le possibilità che le sono 
date per compiere la sua missione tra le anime. La sua tesi è conosciuta ed essa 
vive nell’ipotesi. 

La Chiesa accetta o meglio sopporta anche i regimi oppressori; conobbe 
quello dei Cesari pagani e, più recentemente, quello di Hitler come oggi cono¬ 
sce quello comunista della Russia e dei paesi satelliti della Russia, la Cina com¬ 
presa. Eccetto il caso di situazioni divenute notoriamente anarchiche e di go¬ 
vernanti che agiscono evidentemente contro il bene comune, la Chiesa proibisce 
ai suoi fedeli la ribellione e chiede che lavorino al miglioramento dello Stato esi¬ 
stente. Si dirà che così approva l’oppressione di cui è vittima? Evidentemente no. 
Alzerà talvolta la voce contro i persecutori e reclamerà d’essere trattata secondo 
il diritto comune; però augura la conversione del regime e non lavora alla sua 
rovina; essa praticò eroicamente la consegna del Maestro: «Date a Cesare 
quello che è di Cesare » nelle persecuzioni che ne insanguinarono la culla e 
conserva lo stesso atteggiamento di fronte ai persecutori moderni. 

Tale si erge la Chiesa sopra i regimi e tale resta mentre essi passano, 
senza voler dire con ciò che negli atti di quelli che hanno la missione di gover¬ 
narla o di rappresentarla, non si trovi mai nessuna ombra d'un gesto di corti¬ 
gianeria. La Chiesa è composta di uomini e non fu loro promessa l'infallibilità 
per tutte le parole che escono dalla loro bocca. Però prima di dare un giudizio 
sulla loro condotta, sarà bene far tacere le proprie passioni per mettersi nelle 
condizioni ideali d'oggettività. 


3. - La Chiesa e i ricchi . 


L’obiezione. - Gli avversari volgono alla Chiesa l'accusa, che i comunisti 
estendono a tutte le religioni, di camminare sul solco dei possidenti e degli 
sfruttatori e di avere, in alcune epoche storiche, posseduto essa stessa immensi 
territori che faceva coltivare a suo profitto da un popolo di servi. Ora, che è 
spogliata, non resta meno rivolta verso i ricchi, che frequenta a preferenza dei 
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poveri e per i quali dimostra un'indulgenza davvero eccessiva. Infine con i suoi 
principi sociali si colloca al fianco del capitalismo contro il proletariato, perchè 
ammette come necessità ineluttabile resistenza di due classi neirumanità: una 
di possidenti e una di servi, accontentandosi di far appello alla carità della 
prima in favore della seconda. Insomma la Chiesa nei secoli o è capitalista essa 
stessa, o serva e complice del capitalismo. 

Princìpi per una soluzione. - 1. La Chiesa capitalista. - È vero che la 
Chiesa nel medioevo diventò una potenza feudale, e questo avvenne natural¬ 
mente, in seguito a numerosi legati fatti ai vescovi e ai monasteri, sotto la 
spinta di popolazioni che cercavano la protezione presso i signori e alle volte 
preferirono riceverla da un principe della Chiesa piuttosto che da un principe 
temporale; infine anche in conseguenza della necessità in cui si trovò di di¬ 
fendere se stessa contro i signori feudali, che minacciavano la sua indi- 
pendenza. 

L’ingresso della Chiesa nella gerarchia feudale non fu senza inconvenienti. 
Nel secondo capitolo abbiamo fatto vedere i mali che ne derivarono nel mon¬ 
do ecclesiastico iam in capite quarti in membris , Per le popolazioni però fu 
un progresso perchè si viveva bene all’ombra del pastorale. Sappiamo che trop¬ 
pi dignitari ecclesiastici abusarono della loro condizione e ricchezza; ma la 
Chiesa non cessò di ricordare a tutti che i beni della Chiesa erano il patrimo¬ 
nio dei poveri, e che bisognava servirsene per fronteggiare tutti i bisogni della 
carità. E se vi è un dovere al quale la Chiesa non venne mai meno è proprio 
questo. Basti ricordare le chiese, i lebbrosari, gli ospedali, le molteplici confra¬ 
ternite caritative e le congregazioni medievali tanto maschili che femminili, 
sorte per il servizio dei poveri e dei malati. La carità era alla fine delVancien 
règime la più bella realizzazione della Chiesa. 

2. La Chiesa serva del capitalismo. - Sull’attuale atteggiamento del clero 
di fronte ai ricchi, dobbiamo fare considerazioni assai simili a quelle fatte par¬ 
lando dell’atteggiamento della Chiesa di fronte ai vari regimi politici. Per la 
Chiesa non ci sono nè ricchi nè poveri, ma anime da salvare. Per compiere la 
sua missione, l'apostolo deve mettersi a contatto con tutti, non pertanto deve 
essere d’accordo con tutti, nè giustificare tutte le situazioni; d’altra parte però, 
se vuole educare le classi privilegiate e insegnare a mettere la loro fortuna al 
servizio dei diseredati, non deve prendere atteggiamenti da demagogo nè far 
risuonare discorsi incendiari. La trasformazione sodale del mondo sarà l’opera 
d’una lunga pazienza e non di rivoluzioni e per questo la Chiesa da quando 
esiste ha sempre lavorato e sempre lavora. Ci vorrebbero grossi volumi per 
far la storia di tutto quello che essa creò in favore dei poveri. Senza di lei e sen¬ 
za il costante lavoro dei suoi ministri per ricordare ai ricchi di essere solo ban¬ 
chieri dei poveri e per fare percepire a questi ultimi i loro... dividendi, l’abisso 
tra i possidenti e 1 diseredati sarebbe dieci volte più terribile. Dopo di ciò. 
non ci si può stupire che si citi questo o quel pastore die non si è mostrato ab¬ 
bastanza fermo contro le pretese di questo o quel padrone della terra. Senza 
dire che prima di giudicare occorrerebbe conoscere nei singoli casi tutte le cir¬ 
costanze che accompagnano tale comportamento; si resterebbe stupiti dalla 
falsità degli apprezzamenti che si danno e si constaterebbe che la presenza del 
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« mio parroco in casa dei ricchi » spesso è motivata unicamente dalla necessità 
dei poveri. 

3. La Chiesa complice del capitalismo, - La Chiesa sta certamente per 
la proprietà privata, che stima essere il mezzo voluto dalla natura stessa perchè 
le cose possano procurare agli uomini maggior utilità. Ma la proprietà è un 
servizio ed ha dei doveri e vengono condannati quelli che la pongono esclusi¬ 
vamente al servizio del loro egoismo. « Bisogna fare di tutto, dice il papa Pio 
XI nella Quadragesimo anno, perchè la parte dei beni che s'accumulano nelle 
mani dei capitalisti, sia ridotta a una più equa misura, e che si spanda una suffi¬ 
ciente abbondanza tra gli operai ». 

La Chiesa s’eresse veemente non contro il capitalismo, che i bolscevichi 
hanno trasformato in una specie di mito per impressionare le masse, ma contro 
gli abusi del capitalismo, come provano le celebri encicliche Rerum novarum e 
Quadragesimo anno, la quale ultima contiene una delle più magistrali critiche 
del capitalismo moderno, a causa del quale, dice il papa, « tutta la vita econo¬ 
mica è divenuta orribilmente dura, inesorabile, crudele »; « le ricchezze create 
in si grandi abbondanze nella nostra epoca d'industrialismo, sono mal ripar¬ 
tite »; non si tiene « nessun conto nè della dignità della persona umana degli 
operai, nè del carattere sociale dell'attività economica, e nemmeno della giusti¬ 
zia e del bene comune », e « la dittatura economica, che oggi è succeduta alla 
libera concorrenza... è eccessiva e violenta, ha bisogno d’un energico freno e di 
una saggia direzione ». 

La Chiesa è dunque veramente complice dei capitalisti? È certo che non 
tutti i cattolici dimostrano quella prontezza che sarebbe augurabile, nel rispon¬ 
dere agli ordini dei Sommi Pontefici; ma non bisogna incriminarne la Chiesa, 
bensì la lentezza di certi cattolici a capire e obbedire. Pio XI ancora una volta 
stigmatizza « quelli che, pur dicendosi cattolici, quasi non ricordano la legge 
sublime della giustizia e della carità... e che, cosa più grave, non temono d'op¬ 
primere i lavoratori per spirito di lucro; peggio ancora vi è chi abusa della 
religione stessa, facendo del suo nome un paravento alle proprie ingiuste ves¬ 
sazioni per potersi sottrarre alle rivendicazioni pienamente giuste degli operai ». 
E nella Divini Redemptoris: « È purtroppo vero che il modo di agire di certi 
ambienti cattolici ha contribuito a scuotere la fiducia dei lavoratori nella religione 
di Cristo. Essi non volevano capire che la carità cristiana esige il riconosci¬ 
mento di certi diritti, che sono dovuti all'operaio e die la Chiesa gli ha esplici¬ 
tamente riconosciuti. Com'è da giudicarsi l’operato di quei padroni cattolici, 
i quali in qualche luogo sono riusciti ad impedire la lettura della Nostra Enci¬ 
clica Quadragesimo anno nelle loro chiese patronali? o di quegli industriali 
cattolici che si sono mostrati fino ad oggi gli avversari di un movimento operaio 
da Noi stessi raccomandato? E non è da deplorare che il diritto di proprietà, 
riconosciuto dalla Chiesa, sia stato talvolta usato per defraudare l'operaio del 
suo giusto salario è dei suoi diritti sociali? ». 

Si osa ancor dire, dopo queste forti parole, che la Chiesa dimostra debo¬ 
lezza e servilismo verso le potenze finanziarie? 

BIBLIOGRAFIA. -La bibliografia su questo argomento è immensa; qualche indica¬ 
zione è stata fatta nel corso del trattato. Il lettore consulterà una buona storia della Chie¬ 
sa tra quelle citate nella bibliografia a p. 557 della presente opera* inoltre le relative voci 
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del D.T.C., della E.E., e della E.C., particolarmente della D.A.F.G. Davanti alla nuova 
offensiva dell’empietà contro la Chiesa occorre coltivare nuovamente con piu fermezza e 
con piu insistenza l’àpologìà, specialmente quella di volgarizzazione. Segnaliamo in prò-* 
posito la collana S.O.S. dei P. P. Gesuiti, Direzione e amministrazione. Casa Sant’An¬ 
tonio Ghieri (Torino). Giova molto seguire qualche buona rivista come ad esempio 
La Civiltà Cattolica , Vita e pensiero , Humanitas 
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IX 

SCIENZA E RELIGIONE 

I 

INTRODUZIONE 

La scienza moderna non è soltanto un insieme di conoscenze e di capacità 
investigative in atto; non è nemmeno quest'insieme più un immenso gioco di 
tecniche che affermano il dominio sempre più vasto dell'uomo sulla natura. 
La scienza ormai è un materiale fondamentale e un elemento organico della 
civiltà, con la mediazione del quale partecipiamo direttamente o indirettamen¬ 
te a un determinato modo d'esistenza umana, modo che ben distinto se con¬ 
frontato con le civiltà anteriori o esteriori allo sviluppo delle scienze, e per di 
più cosciente della propria differenza e superiorità. Oggi, ineluttabilmente, la 
scienza è il testimonio privilegiato della ragione umana, sicché ì problemi che 
essa solleva raggiungono quasi immediatamente il problema dei rapporti tra 
l’immanenza razionale e la trascendenza rivelata. In definitiva la scienza, molto 
più che essere una questione relativa al sistema astratto del pensiero, pone 
una questione d’opzione concreta riguardo all'umano. Perciò sembra impossi¬ 
bile poterne ignorare il fatto e sommamente pericoloso misconoscerlo. Qui ri¬ 
cordiamo solo di passaggio che la società cristiana, dopo cinque secoli, ha do¬ 
vuto registrare che si è dissolta quella forma d’unità spirituale umana, della 
quale nel Medioevo era stata l’efficace portatrice. Oggi le gravi parole ammoni¬ 
trici del supremo magistero ci ricordano che lo scandalo dei nostri secoli è il 
fatto che la Chiesa ha perduto gli ambienti popolari e la classe operaia. Ora 
è evidente che la causa di questi fatti è per una notevole parte una certa insuf-. 
ficienza dell’atteggiamento cristiano nei confronti dell’universo della scienza 
moderna. 

Per questo le presenti pagine, che espongono e giustificano la fede catto¬ 
lica di fronte al fatto della scienza, cercheranno di superare il punto di vista 
d'un’apologetica unicamente preoccupata di confutare le principali obiezioni 
mosse contro la religione e, almeno indirettamente, cercheranno di compiere 
uno sforzo di comprensione positiva, l’unica che oggi sia chiarificatrice, quando 
sorgono difficoltà a opporre scienza e religione. 

Senza questa precisazione d’insieme, qualsiasi risposta immediata a ogni 
difficoltà particolare sarà sempre poco persuasiva e inefficace, come un sistema 
di difese troppo fragili sotto la spinta d’un assalitore dotato d'una forza dì 
grandezza diversa. Il vero metodo dell'apologetica cristiana deve ormai associate 
le risposte particolari (cui non si può certo rinunciare) a una visione molto 
larga e comprensiva dei problemi fondamentali. È assolutamente urgente fare 
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l'ordine del pensiero religioso, senza che quella subisca qualche attentato da 
questo, nell'affermazione della divina provvidenza. L'identico volto deiruni- 
verso, che la scienza scopre senza mai rinunciare alle leggi del suo sforzo, è 
anche il vero volto di questa realtà, i cui minimi tratti sono disposti provviden¬ 
zialmente da Dio. La scienza, anziché contraddire l’intuizione religiosa, può 
essere lo strumento d'una nuova espansione di essa. 

Ora dobbiamo commentare brevemente ciascuno di questi punti. 


1. L'attività riflessiva dello spirito e l'evidenza che ne risulta. - Lo scien¬ 
tismo avrebbe ragione se la confusa attualità della coscienza umana s’aprisse 
unicamente all’evidenza che viene dall’esperienza e che abbiamo chiamato evi¬ 
denza materiale. Ma proprio mentre lo spirito umano si propone di perseguire 
metodicamente quest’evidenza e le sue conseguenze, acquistando così il com¬ 
portamento dello spirito scientifico, si esplicita rattività riflessiva, che è l’altra 
componente dell’attività spirituale. Correlativa all’attività riflessiva, si determi¬ 
na un'altra modalità dell’evidenza, della quale la scienza come tale non si 
deve preoccupare, ma che l’uomo non può non notare, modalità che abbiamo 
caratterizzato parlando di evidenza riflessiva . Infatti vi è quest'evidenza ogni 
volta che, oltre l’esperienza spontanea o acquisita mediante lo studio, lo spirito 
umano diviene cosciente della sua attività come tale, in quanto allora coglie 
la realtà nella visuale di quest’attività divenuta cosciente a se stessa, prima di 
tutto nel suo fatto e poi nelle sue condizioni e leggi. L'ontologia, e anche la 
filosofia, è possibile solo in proporzione di quest’evidenza riflessiva. 

Quindi lo scientismo, pretendendo di trasferire in negazioni ontologiche 
le leggi d’un comportamento metodico della scienza, non è più un atteggia¬ 
mento scientifico, ma un’opzione filosofica, la quale è possibile solo quando, in 
vista delle stesse negazioni, usa surrettiziamente e inconsciamente possibilità 
riflessive sulle quali bisogna ritornare, per spiegarsi chiaramente. Le spiega¬ 
zioni scientiste sono un rifiuto di considerare il fatto riflessivo, che tuttavia 
lo spirito deve attualizzare e, in certo senso, sfruttare, almeno, per formulare 
le sue negazioni. Conseguentemente la filosofia scientista finisce col negare 
bordine da cui riceve tuttavia il suo essere in quanto affermazione filosofica. È 
questa la sua contraddizione fondamentale. Quindi contro lo scientismo si 
impone anzitutto il compito di spezzare il prestigio di quest’incoerente nega¬ 
zione e di prendere coscienza del fatto che lo spirito umano riflessivo non può 
accontentarsi d’utilizzare, anche se rifiuta d’ammetterlo, il fatto della coscienza 
riflessiva. Basta questo semplice rilievo a imporre un pensiero filosofico capace 
di giustificare le affermazioni costruttive dell’ontologia e le certezze, che così 
si possono avere, riguardo alla divina realtà. 

2. Legittimità e certezza di quest'evidenza. - Lo spirito scientista tende 
a riservare esclusivamente alla conoscenza scientifica la qualifica di conoscenza 
speculativa e veramente oggettiva, e a vedere qualsiasi altra conoscenza inqui¬ 
nata da elementi che ne impediscono o ne falsano l’oggettività. Le affermazioni 
metafìsiche riguardanti princìpi irriducibili a quelli attinti dalla scienza, vengo¬ 
no considerate come opzioni soggettive, che la ragione critica considera come 
basate in modo contingente sui temperamenti individuali, e quindi prive di 
valore autentico di verità e inconsìstenti. Però anche questo è un modo di 
misconoscere l’evidenza riflessiva che, pur diversamente dall’evidenza materiale. 
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s’impossessa intellettualmente della realtà ed è in grado di fondare un ordine 
di verità autenticamente speculative, poiché nella coscienza riflessiva lo spirito 
-coglie realmente, distintamente e senza che vi si mescoli la confusione affettiva, 
la verità dell’atto conoscitivo e può metodicamente fare l’analisi delle condi¬ 
zioni dell’atto stesso, e in particolare può riconoscere la condizione ontologica 
dell'oggetto della conoscenza umana. Il pensiero così costituito ha certamente 
una forma diversa da quella della conoscenza scientifica, che del resto suppone 
già sbozzata in antecedenza. Però questa forma è tutt'altro che esteriore all’or¬ 
dine speculativo, essendo la vera chiave di volta e l’unica capace di specificare 
in ultima analisi la misura della certezza scientifica. 

3. L'affermazione filosofica dell'esistenza di Dio e l'apertura all'eventua¬ 
lità d’ufia rivelazione. -L’affermazione filosofica dell'esistenza di Dio è il frutto 
conclusivo d’un processo intellettuale fondato sull’evidenza riflessiva, poiché la 
riflessione permette di riconoscere la reale condizione ontologica dell’oggetto 
della conoscenza umana, il quale non è soltanto bruta realtà materiale, ma è 
provvisto d’una certa intelligibilità perfino nella sua stessa esistenza. D’altra 
parte qui non si tratta affatto d'un postulato soggettivo, ma d’una condizione 
d’una realtà anteriore all’appello razionale provocato dal dato nello spirito 
umano: ciò che è non è soltanto esistenza immediata e bruta, ma realtà giusti¬ 
ficata, anche se la giustificazione completa sfugge allo spirito che se n’è posta 
la questione. Lo spirito è dunque abilità a passare da ciò che è attinto dal pen¬ 
siero riflessivo all’affermazione d’un principio ultimo di giustificazione della 
realtà. Quando nominiamo Dio, ci riferiamo a questo principio. 

Questo processo di passaggio, attuato secondo i vari modi di considerare 
la realtà effettivamente conosciuta, dalla metafisica è chiamato dimostrazione 
deiresistenza di Dio. Così il pensiero filosofico vede che la realtà mutevole è 
fondata sopra un’attualità immutabile e trascendente alla natura, che l’essere 
contingente ne richiama un altro per sè necessario, che la diversità delle cose 
imperfette dev’essere riunita sotto flunità d'un essere primo e assolutamente 
perfètto, ecc. 

Rimarrebbe da dimostrare più chiaramente che tale affermazione deiresi¬ 
stenza di Dio è possibile solo se implica la trascendenza dell’essere divino, esclu¬ 
sa dalla soluzione panteista. In sostanza la cosa è legata all’irriducibilità di 
natura che vi è tra l’evidenza materiale e quella riflessiva, poiché questa, per - 
principio, si riferisce a un ordine di realtà completamente diverso da quello che 
si può raggiungere attraverso l'evidenza materiale. Il panteismo, con la tendenza 
a identificare Dio e la natura del tutto cosmico, misconosce un’indicazione 
importante della coscienza riflessiva. Ma per tutto questo possiamo acconten¬ 
tarci d’indicare, direi, i perni e le tappe della discussione con lo scientismo, 
lasciando che ciascuno ricorra all'insegnamento usuale della teologia cattolica 
su ciò che noi abbiamo soltanto indicato. 

- D'altra parte il processo intellettuale, possibile attraverso l’evidenza rifles¬ 
siva, sfocia neli’affermazione dell'esistenza di Dio, in modo da permettere di 
■ comprendere l’eventuale intervento d’una rivelazione. L’evidenza riflessiva nella 
coscienza umana è connessa con uno stato dello spirito che ragiona sull’uni¬ 
verso e su ciò che vi si vede., Ora la metafisica è lungi dal permettere un’esau¬ 
riente risposta alle varie incertezze sollevate dalla ragione inquirente sull’uni¬ 
verso. Lo spirito umano può affermare resistenza di Dio, ma non ne scopre 
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affatto la natura intima, e tanto meno riesce a chiarire il mistero del destino 
di questo mondo, nè il mistero del proprio destino in seno a questo mondo. A 
questo riguardo il pensiero umano potrà costruire diverse ipotesi, ma è sua 
caratteristica l’incapacità di determinarsi razionalmente sulla verità di qual¬ 
cuna di queste ipotesi e, in modo generale, gli resta sempre l’incertezza riguar¬ 
do alle questioni di quest’ordine. Perciò l'evidenza riflessiva non è affatto esau¬ 
riente, poiché in certi campi lascia l’uomo necessariamente sospeso, non già 
perchè sia impossibile o impensabile una determinazione, ma unicamente per¬ 
chè nella presente condizione è inaccessibile al pensiero strettamente filosofico. 

Nè si creda che le conclusioni categoricamente negative alle quali ordi¬ 
nariamente in questo campo s’adattano i filosofi che si dicono razionalisti, 
razionalmente si trovino meglio delle conclusioni affermative, poiché dal punto 
di vista strettamente filosofico le conclusioni negative non sono più solide delle 
altre. L'indeterminazione e l'aspettativa sono qui la sorte propria dello spirito 
umano, e proprio questo fatto apre la porta perchè la rivelazione possa, quando 

10 voglia, entrare in scena per iniziarci ad un nuovo settore di realtà. E questo 
è anche ciò che giustifica il fatto della rivelazione, perchè l’uomo ha bisogno 
d’essere fissato sul suo destino essenziale e nell’incertezza in cui è lasciato dalle 
risorse naturali, ha bisogno di ricevere da Dio la chiarezza che lo integra al 
fine divino dell'universo. Ed ecco ritrovata, senza difficoltà, la giustificazione 
che San Tommaso e la teologia cattolica danno al fatto d’una rivelazione venu¬ 
ta da Dio. 

4. Evidenza riflessiva, rivelazione e autonomia scientifica. - L’indispensa¬ 
bile autonomia scientifica è forse l’argomento più profondo di cui si serve il 
razionalismo scientista contro il fatto religioso. La scienza è e non può. essere 
che esercizio autonomo dell’evidenza umana, poiché non c’è scienza se non si 
parte da ciò che è realmente manifesto, se non ci si attiene rigorosamente ad 
esso e se non lo si elabora con metodi che sono a stretta disposizione dello 
spirito proprio dell’uomo. L’esperienza, quale va intesa in virtù di questo pro- 

e le operazioni, che permettono il formarsi del sapere, danno 
nel centro del quale, per principio, la trascendenza non si 
trova esplicitamente manifestata; perciò la scienza si può diportare come se 
non esistesse il « soprannaturale »; lo spirito umano infatti deve giungere a 
definire l’ordine « naturale » come l’equivalente di ciò che esso può effettiva¬ 
mente cogliere nelle cose. 

Nulla di tutto questo è materialmente contestabile, quando si tratta solo 
d’enunciare le condizioni stesse della conoscenza scientifica. La scienza, quale 
oggi la concepisce il sapere positivo, non può cogliere il « soprannaturale » e 
giungere al fatto trascendente. Ma questo non significa che ci sia motivo di 
concludere che non esiste nessuna trascendenza e che il soprannaturale è 
impossibile, semplicemente perchè la trascendenza divina e il soprannaturale 
si pongono sopra un altro piano. È veramente proprio del pensiero, guidato da 
una certa riflessione, riprendere tutto l’insieme della materialità della conoscen¬ 
za in una comprensione ulteriore dell’universo e dell'esistenza. La scienza può 
elaborare la materialità della conoscenza con tutto il rigore e l’autonqmia che 
vuole (ed è desiderabile che lo faccia il più possibile), ma non s'impone meno 

11 problema di riprendere quest’acquisto seguendo le prospettive del pensiero 
riflessivo. Ora i princìpi di tale ripresa possono essere non solo filosofici, ma 


gramma generale, 
vita a un sistema 
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anche specificamente religiosi, nella misura in cui, fondandosi sopra un’auto¬ 
rità divina, determinano ciò che è lasciato nell'in certezza dell’evidenza riflessiva 
umana. La realtà religiosa, quando parte da princìpi autentici e ben intesi, 
anziché essere incompatibile e indifferente alla scienza, è normalmente desti¬ 
nata ad accettare la scienza e ad assumerla in quella visione dell'universo che 
la fede deve costruirsi, senza mutilare minimamente il sapere materiale e il 
sistema delle sue possibilità intrinseche. 

Quindi la verità religiosa ha e deve avere per principio, il rispetto totale 
del. sistema umano della scienza e, molto lungi dall'essere contraddetta dallo 
sforzo della ricerca autonoma, ha l'obbligo d’ammettere tale ricerca e anche di 
provocarla, per giungere, attraverso di essa, a radicarsi più completamente nel¬ 
l'universo umano. Una credenza può andare contro la scienza solo quando lot¬ 
ta contro di essa sul terreno dell’evidenza materiale. Ora la sostanza della ve¬ 
rità religiosa non si pone affatto su tale terreno, ma su quello delle certezze 
verso cui l'evidenza riflessiva apre lo spirito umano. Del resto la teologia cat¬ 
tolica è la prima a considerare inaccettabile qualsiasi proposizione di verità 
cosiddetta religiosa contraria alle evidenze naturali dello spirito. Quindi lina 
credenza sviluppata nel disprezzo della scienza, fino a contraddirne espressa- 
mente le conclusioni, è necessariamente priva di fondamento e di verità. 

Reciprocamente a questo principio, la scienza deve avere il rispetto tota¬ 
le per la credenza religiosa. La pretesa scientista che con il suo spirito mutila 
la totalità dell’essere è inaccettabile. La scienza in tutte le cose è capace di co¬ 
noscere ciò che le permette l’evidenza materiale umana, ma per natura rimane 
incompetente ogni volta che il discernimento del fatto suppone die lo spirito 
si volga all'evidenza riflessiva. Perciò è ingiustificato il passaggio dal metodo 
scientifico alle conclusioni pronunciate dal razionalismo scientista: ciò che co¬ 
glie la scienza non è tutta la realtà. Quello che la scienza coglie è certamente 
reale, ma c’è anche un'altra realtà che bisogna giudicare secondo princìpi di¬ 
versi da quelli adoperati dalla scienza. Il razionalismo scientifico misconosce 
questo fatto perchè trasforma il metodo della conoscenza scientifica, cioè le re¬ 
gole che guidano questa conoscenza, in un'ontologia, cioè in affermazioni ca¬ 
tegoriche, che pretendono di circoscrivere in modo assoluto la realtà delle cose, 
cioè ridurre la realtà a ciò che è sperimentabile . Oppostamente a quest’errore, 
il vero-atteggiamento dello spirito esige che s’unisca il rispetto totale della ri¬ 
flessione per la conoscenza scientifica con una totale disponibilità di questa cono¬ 
scenza ai giudizi che permettono ulteriormente la riflessione alla credenza 
religiosa fondata. 

Ciò significa che bisogna comprendere rettamente l'autonomia della scien¬ 
za, In realtà sarebbe necessario distinguere l’autonomia di metodo, che è inne- 
gabilménte un autonomia ma su un piano in certo modo ancora astratto, e 
l'autonomia esistenziale , che sarebbe quella d'un soggetto che si attua pie¬ 
namente da sè nella realtà effettiva e concreta. La scienza umana non possiede 
quest autonomia esistenziale. La scienza si vede dipendente da un oggetto che 

le dà un'evidenza, ma essa non riesce affatto, nemmeno nelPordine matematico, 
a con 



sola il sistema totale di quest'evidenza, tanto che lo stato per* 
fetto della sintesi scientifica resta necessariamente un ideale inattuabile. La 




in realtà viene determinato dalla realta scientifica solo in parte e, per quanto 
sia vasto il sistema scientifico effettivo, l'uomo ha in se stesso la vocazione a 
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un sistema più ampio di perfezionamento nell’esistenza. Ora molte difficoltà 
derivano dal fatto che si confondono troppo frettolosamente le due moralità 
d’autonomia, metodologica ed esistenziale, e il razionalismo è, per cosi dire, 
tutto quanto fondato sulla loro identificazione. 

5 Verità religiosa e integrazione della verità scientifica. - Perciò la 
conoscenza scientifica non dispensa lo spirito da uno sforzo ulteriore di peti- 
siero e di giudizio, sforzo che, sfortunatamente, viene troppo spesso inteso co¬ 
me se dovesse svolgersi sullo stesso piano dello sforzo della scienza e dovesse 
cogliere gli oggetti nello stesso modo di quest’ultima. Speriamo che quanto ab- 
biamo detto faccia meglio vedere la profonda differenza d’ordine die separa 
raffermazione scientifica dal giudizio filosofico o religioso. Il giudizio religioso 
non ha affatto come oggetto la determinazione d'una verità materiale delle co¬ 
se accessibili all’esperienza umana; esso intende fissare lo spirito umano sopra 
realtà che hanno soltanto l’effetto d’inserire queste verità materiali, quali si 
trovano essere ., in un significato dell’universo, dell’essere umano, del suo de¬ 
stino... ecc., che trascende la scienza. Vi è qui un comportamento simile a quel¬ 
lo del giudizio filosofico. 

Facendo questo, la verità scientifica non è nè maltrattata nè violentata, 
ma è semplicemente ripresa in una visuale di verità più profonda, perchè è 
chiamata a sostenere, altrettanto bene e, in linea di principio, anche meglio 
delle conoscenze ingenue, le determinazioni di questa visuale. Il pensiero del¬ 
l’uomo, per essere visione religiosa dell’universo, non ha affatto bisogno di 
restare nello stadio d’un pensiero anteriore al risveglio della curiosità scienti¬ 
fica e allo sviluppo della ricerca motivata da questa curiosità. Anzi, la cono¬ 
scenza scientifica, perfetta espansione della facoltà umana di accedere alle cose, 
è disposta a questa ripresa armoniosa nel ritmo d’uno sforzo che associa rifles¬ 
sione e credenza per rispondere alle questioni d’insieme che l’universo pro¬ 
pone all’uomo. _ ■* , 

A questo riguardo la migliore apologetica sarà non quella dei discorsi, 

ma quella dei fatti. Una visione cristiana dell’universo, capace d’assumere i 
dati e lo spirito stesso della scienza, risponderà certamente meglio alle classiche 
difficoltà del razionalismo scientista, che non molte discussioni contro le obie¬ 
zioni e molte pagine di polemica. L’edificazione d’una tale visione cristiana 
dell’universo, che in definitiva riprenderebbe l’ambizione delle somme medioe¬ 
vali, può sembrare perfettamente possibile, e forse persino facile, poiché molti 
pregiudizi scientisti stanno affievolendosi, quasi minati internamente da una du¬ 
plice crisi. Da una parte le scienze han ripreso l’analisi dei loro fondamenti, e 
si sono accorte in modo preciso che non e possibile stabilirli con la facilità pri 
ma immaginata; d’altra parte, con il problema delle loro risonanze pratiche sul 
piano dell’esistenza umana, esse hanno toccato realtà per le quali pare imporsi 
sempre più il ricorso a facoltà di giudizio superiori a quella proveniente dalla 
scienza e dalla tecnica. Ecco quanto si può già opporre allo scientismo; ma gio¬ 
verebbe ancora di più servirsi di queste possibiltà aperte per dare una formula 
positiva alla sintesi d’un’informazione scientifica e d’un giudizio religioso sul¬ 
l’universo. Qui occorre almeno sottolineare con forza il principio della legitti¬ 
mità di questa sintesi, a quelle condizioni che abbiamo definito con quanto 

abbiamo detto. 
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IL - SCIENZA E RELIGIONE DI FRONTE 
ALL'AVVENIRE DELL'UOMO 


L’uomo s’mcarica di se stesso* - Le scienze, e soprattutto quelle riguardanti 
Tuomo, rischiano veramente di sollevare -contro le credenze e la pratica religiosa 
Una forma d’obiezione quasi inedita nel passato, e che dobbiamo considerare 
sempre più- da vicino, Infatti la scienza moderna, nel suo stesso principio, è 
non solo sforzo di conoscere disinteressatamente, ma volontà di trasformare 
tecnicamente la natura, proporzionatamente alle possibilità aperte attraverso la 
scienza. Le scienze riguardanti l’uomo sono ormai talmente progredite da poter 
cogliere le prime istanze d’un’azione generale sulla natura umana. Un pro¬ 
gresso parallelo della biologia umana, della psicologia, della conoscenza dei 
determinismi sociali, delle tecniche di previsione statistica permette di concepire 
sempre piu chiaramente gl'indizi d'un nuovo modo, con cui l'uomo può pren¬ 
dere in mano il proprio destino. Lo scienziato ritiene possibile che non sia lon¬ 
tano il giorno in cui toccherà all’uomo assumersi la responsabilità della propria 
evoluzione come specie vivente, e di far sorgere un nuovo stato d’esistenza umana 
in una nuova organizzazione della terra. 

In tutto ciò ha indubbiamente molta parte il mito. Ma stupisce vedere 
fino a che punto idee di questo genere (dalla teoria del superuomo nietzschiano 
alle divinazioni scientifiche di certi romanzi d'anticipazione) stimolino lo spirito 
moderno. Pur essendo confusi e pur cercando se stessi attraverso sogni veramente 
inefficaci, questi pensieri hanno qualcosa di simile a quelli che agitarono il mon¬ 
do del Rinascimento, quand'erano in gestazione la scienza e \o spirito che ap¬ 
parvero col secolo XVII. Un'importante complesso spirituale dell’umanità è forse 
in via di formazione sotto i nostri occhi. 


Conseguenze d'ordine religioso. - Ora non è impossibile che si possa 
rinnovare considei evolmente 1 obiezione che le religioni asserviscono l'uomo. 
Al quadro dell'umanità tenuta sotto tutela dalla morale e dalle osservanze 
religiose, s'oppone l’immagine d’un'umanità sempre più emancipata per opera 
della scienza, e capace di prendere in proprio favore iniziative impreviste, gui¬ 
data solo dal principio d'una decisione autonoma. Il sistema di regole di vita 
della tradizione cristiana o della morale cattolica corre quindi pericolo di appa¬ 
rire soltanto come un'insieme di regole superate e indegne della situazione pre¬ 
sente, divenute come otri vecchi incapaci di contenere il vino d'un’esistenza tra¬ 
sformata. II contrasto non è certamente divenuto generale, ma si possono fin 
d ora diagnosticare due punti, dove già si comincia a formularlo. 

a) La trasmissione della vita. - Il primo punto è quello della morale riguar¬ 
do alla trasmissione della vita umana, sulla quale la Chiesa cattolica si mostra 
sempre molto stretta con esigenze che, del resto, hanno ragioni molto complesse: 

} ****** *™. t0 ^ lla P ure ^ a e della possibile decadenza della spiritualità nello 
scatenarsi disordinato della sessualità e, forse ancora di più, l'atteggi amento ri¬ 
spettoso verso il mistero della vocazione divina insita nell'esistenza umana. Ma 
oggi la scienza mette 1 uomo sempre più in grado di compiere un’azione d’im 
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sieme sui fenomeni biologici della sua riproduzione, dove le possibilità si rive¬ 
lano asttazion fatta da ogni esigenza morale. Si tratta, oggi, non solo di vari 
interventi nel corso della gravidanza, ma si agisce sullo stesso processo di fecon¬ 
dazione, con azioni che forse preludono a un estendersi assai più considerevole 

dei potéri dell'uomo sulla biologia umana. 


D’altra parte siamo di fronte non solo a iniziative limitate a casi indivia 
i ma a possibilità d'insieme capaci di dominare perfino 1 fenomeni sociali. 

9 *■- « t -___i• ^ nudici 1 Qf tTì fi vatTìPTl 
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L’uomo di scienza, al quale si svelano questi poteri, rifiuta quasi istintivamente 
di riconoscere valida una legislazione morale fissata ancor prima che questi po¬ 
teri fossero diventati fatti umani, e quindi rimprovera la religione di paralizzare 
con decisioni, aprioristiche in queste materie, la libera conquista del vero equi¬ 
librio dell'agire umano. L’agire scientifico sembra conoscere 1 unica regola di 
tentare tutto il possibile. Ora la morale cattolica dà spesso Timpressione di vo¬ 
ler ritenere questo possibile contrario alla legge divina dell’esistenza umana. 

b) La condotta delle masse. - Il secondo punto riguarda la condotta delle 
masse. Osti sembra di assistere a un processo che impregna l’esistenza con re¬ 
gistri sempre più complessi di causalità umana e il mondo, in questo senso, assu¬ 
me densità e compattezza finora sconosciute. Ora all'origine della maggior parte, 
se non di tutti, questi registri di causalità, si trova uno sviluppo tecnico nato 
dai progressi della conoscenza scientifica. Ne segue che 1 uomo, in linea di prin¬ 
cipio, ha la possibilità di concentrare sempre più metodicamente le leve da¬ 
zione sulla propria collettività e di tentare, con l'ausilio dei capi politici, espe¬ 
rienze sempre più possenti per riformare il proprio essere. Anche qui 1 uomo 
di scienza pensa istintivamente che il tentare il possibile è la vera legge dell a- 
zione, e che tutte le barriere d’una morale prestabilita devono necessariamente 
cedere quando appaiono aperti nuovi campi alla tecnica. Cosi, nello spirito 
dello scienziato, un'etica del compimento del possibile tende a sostituire l’etica 
proposta dall’insegnamento religioso. 

Certo i primi e tragici esempi di questa nuova etica, apparsi recentemente 
nel mondo, benché ancora troppo tinti di romanticismo e di passione per rive¬ 
larsi quali erano effettivamente, hanno provocato l'orrore dell uomo civile. Ma 
non bisogna credere che tutto sia così risolto, perchè il moto delle idee non ha 
cambiato orientamento. La reazione umana alle crisi bestiali degli anni che 
abbiamo vissuto, e che forse dovremo ancor vivere, ne prepara soltanto una 
certa sublimazione. Nietzsche aveva veduto l'etica della volontà di potenza al 
livello della potenza passionale, ma s'avvicina il tempo in cui essa deve salire 
al livello della potenza razionale e scientifica. Nietzsche aveva prima di tutto 
sognato il superuomo individuale; lo sviluppo della scienza sveglia sempre più 
nelFuomo l’ideale della sovraumanità collettiva. Ma anche trasferito in questo 
modo, non sembra affatto che lo spirito cristiano possa accettare un etica della 
volontà di potenza come regola dell’esistenza collettiva dell’umanità. In una 
parola diciamo che la scienza conosce effettivamente la cosa umana; ma agli 
occhi della religione cristiana, sia per ragioni umane, sia per motivi divini, è 
impossibile die l’uomo faccia il proprio bene decidendosi a trattare se stesso 
interamente come una cosa, nè sul piano individuale, nè sul piano collettivo. 
Quindi U conflitto cova finché lo spirito scientifico non sia convenientemente 
Jllnmlnflt-A CTI i mnrln Hi servirsi dei suoi noteri in materia umana. 
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Come si rischia di fare ropzione. - La pretesa che ha talvolta lo scien¬ 
ziato di predire e anche d'incaricarsi dell’avvenire dell'uomo appare dunque 
inaccettabile alla credenza religiosa. Ma questo non significa che l’estensione 
della scienza e lo sviluppo umano del complesso delle tecniche non abbiano 
un immensa importanza per l’avvenire, come appare almeno confusamente a 
ogni spirito che partecipa della vita moderna del mondo. Proprio di qui viene 
la forza, che rischia d’essere sempre più terribile, dell’obiezione lanciata contro 
la_ regola religiosa dell esistenza da coloro che parteggiano per la trasformazione 
scientifica della vita a tutti i livelli umani. Come s’è già detto, nel momento 
in cui 1 opzione diventa alternativa, c’è molto da temere che si prendano le de¬ 
cisioni favorevoli al mondo della scienza e sfavorevoli a quello della credenza. 


Le condizioni della sintesi futura. - In fondo ogni problema d'apologe¬ 
tica è dominato da un sottinteso problema teologico, e dalla chiara soluzione 
del problema _ teologico si può determinare come l’apologetica debba esporre 
sia le idee e sia i metodi relativi che usa onde presentare le idee stesse. Qui il 
problema teologico è ancora imperfettamente formulato, perchè ha un'essenza 
assai nuova, e la .soluzione non pare chiaramente acquisita. In modo molto ge- 
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cultura umana, possa trovare l’equilibrio in funzione dei nuovi stati di questa 
cultura. 

Il fatto importante del periodo attuale è precisamente la comparsa di 
poteri generali e materiali per trasformare la condizione umana. Una morale 
che, per evitare le questioni, interdicesse anticipatamente l’uso di questi poteri, 
sarebbe praticamente e inevitabilmente scartata dal moto effettivo dell 1 esistenza. 
Così a mezzo del secolo XVIII non avrebbe servito a nulla voler impedire la pos¬ 
sibile industrializzazione in nome degli squilibri sociali e delle miserie umane 
che essa avrebbe comportato, nel caso che squilibri e miserie allora fossero stati 
previsti. Così è, fatte le debite proporzioni, per le trasformazioni ancor più pro¬ 
fonde che s'annunciano fin d’ora. Del resto una simile morale sarebbe lontanissi¬ 
ma dal soddisfare l’esigenza di regolazione ragionevole, come si definisce la 
morale autentica. 

D altronde non pare affatto che la religione cristiana sia stata data aH'uo- 
m° per dispensarlo dall'affrontare il rinnovamento delle circostanze umane: 
tutto lo sforzo moralizzatore della Chiesa, e specialmente quello di cui abbiamo 
un esempio nelle encicliche degli ultimi pontefici, attestano la preoccupazìon ? 
sempre piu viva di trovare le soluzioni per equilibrare i princìpi della legge 
religiosa con i dati presenti della vita. Si può dunque oggi porre legittimamente 
la questione ài sapere come si debba tener conto di ciò che viene annunciato 
dal progresso delle scienze riguardo a quello che dovrà essere la futura integra¬ 
zione morale e religiosa. Certo non sarà allatto l’eliminazione della legge reli¬ 
giosa, che finora ci è venuta attraverso la Chiesa cattolica, a dare la soluzione; 
«ara anzi una conquista più profonda delle virtualità umane da mute Hello 


Compiti apologetici. - Se la soluzione d’un tale problema di teologia 
rale non ha nulla d’impossibile, non sembra però che finora si possa din 
tutto acquisita. Alcune decisioni particolari del magistero ecclesiastico in i 


mo¬ 


ntate- 
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ria di deontologia medico-chirurgica fissano importantissimi punti di riferi¬ 
mento riguardo alla trasmissione della vita; però la materia delle azioni di 
massa che traversano l’umanità, è soggetta a maggiori incertezze, e pare che a 
questo riguardo si debba attendere una maturazione sia della coscienza umana 
come di quella religiosa. Di conseguenza l’apologista cristiano si deve acconten¬ 
tare di tenere posizioni ancora un po’ provvisorie e indeterminate, accettando 
l'idea d’un lavoro d’opprofondimento teologico e, nello stesso tempo, preoccu¬ 
parsi di conservare la chiarezza privilegiata che l’insegnamento cristiano appor¬ 
ta già in certe materie. Qui, come altrove, la prima tappa d’un’apologetìca effi¬ 
cace sarà quella di dare all'uomo di scienza il senso di quest’associazione neces¬ 
saria di quello che egli può dare col suo apporto, con quello che viene all’uomo 
da un'altra fonte di determinazione spirituale. Noi ritroviamo, trasferito nel¬ 
l’or din e della conoscenza morale, il problema fondamentale dell’integrazione 
della scienza nella sintesi effettiva della coscienza umana, sintesi sulla quale 
quanto abbiamo detto in questo capitolo ci permette di non insistere oltre. 


CONCLUSIONE 

Questi pochi rilievi bastano almeno a far vedere che oggi il problema 
del confronto tra la scienza e la religione cattolica è ben altro che un problema 
solo intellettuale e speculativo: è anche un problema umano, il quale include 
un atteggiamento concreto e pratico dell’uomo riguardo alla propria esistenza. 
La religione cristiana che, fin dalle origini, pretese d’essere l’unica autentica 
guida della vita umana sulla terra, non può pensare di ritirarsi da questo 
campo, come non pensa di rinunciare a quei campi che più comunemente Ir 
vennero contestati negli ultimi secoli. Del resto qui l’apologista cristiano non 
dovrà per nulla cedere alla tentazione di timidità: la posizione dei princìpi 
della morale evangelica, nel seno della presente crisi umana, è forse più forte 
di quanto sia mai stata, per poco che si sappia apprezzare esattamente le real¬ 
tà in gioco. 

Fermiamo qui il confronto tra il sistema del pensiero scientifico con quello 
della credenza e della vita religiosa* dov’è indirettamente in gioco tutta una 
condizione moderna deirintelligenza e della vita. Qui una delle maggiori dif¬ 
ficoltà dell’apologetica è di non essere inferiore, se non alle idee pure, almeno a 
una completa densità umana di vita concreta e concretamente orientata nel 
senso di certe opzioni. Sembra che l’unico mezzo sia unire a una sufficiente par¬ 
tecipazione a quest'universo della scienza moderna, un saldissimo senso del 
rapporto fondamentale tra coscienza scientifica e coscienza religiosa: tutto di¬ 
pende da questa chiarificazione, di cui abbiamo cercato di delineare i princìpi. 
L’apologetica sarà valida in quanto saprà mostrare come l’universo della scien¬ 
za, senza rinunciare a se stesso, può entrare nel sistema d’un universo più alto, 
dominato dalle luci filosofiche e religiose della conoscenza del vero Dio e della 
rivelazione d’un Amore redentore. 

D. D. 
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TEORIE COSMOLOGICHE MODERNE 
E DOGMA DELLA CREAZIONE 

Introduzione. - Una serie di iniziative prese durante questi ultimi anni 
dal Sommo Pontefice (1) hanno offerto ai cristiani colti l’occasione di trarre 
i vantaggi che derivano dal porre oggi la loro fede di fronte al pensiero 
scientifico nel suo stato attuale. Il Santo Padre stesso ha voluto in particola¬ 
re sottolineare, con molta forza ed insistenza, l'armonia che si rivela tra le 
attuali teorie scientifiche dell’universo ed i dati essenziali della fede cattolica 
riguardanti questo nostro mondo di cui facciamo parte. Non soltanto infatti 
noi crediamo nell’esistenza di un Dio creatore che non si disinteressa per 
nulla del destino di questa creazione, ma la tradizione cattolica ha conside¬ 
rato ancora di fede (2) Tasserzione di una creazione il cui passato non è infi¬ 
nito. Agli occhi della fede il mondo ha quindi una vera origine nel tempo, 
dì modo che il .suo sviluppo attraverso i secoli si presenta come una specie 
di storia unica, nella quale viene ad inserirsi la storia stessa dell’uomo. Ora 
è un fatto che le prospettive scientifiche sulla natura inducono oggi la mente 
a concepire un universo il cui passato risale ad un'origine che non è infini¬ 
tamente lontana da noi e la cui durata viene ad essere disposta nella crono-- 
logia d’una evoluzione cosmica che è particolarmente concatenata nei suoi 
processi ai processi della nostra evoluzione terrestre. 

Messo di fronte a questo fatto dall’autorità suprema del magistero re¬ 
ligioso. lo spirito cristiano non può che rallegrarsi di quest'affermazione di 
perfetto accordo. Ma nello stesso tempo si fa sentire in lui il bisogno di ve¬ 
dere più da vicino in che cosa consista tale armonia e come in sostanza si 
pongano, l’uno rispetto all'altra, le sue due componenti: quella deirapporto 
scientifico e quella della fede. Tali chiarimenti sono utili del resto, per evi¬ 
tare gli errori che, mentre sono di pregiudizio all’uomo credente, urtano 
l’Uomo di scienza: tali sarebbero la persuasione illusoria che la scienza rèn- 

(1) Enciclica Humani Generis^ Discorso del 22 novembre 1951, sulle prove del¬ 
l’esistenza di Dio alla luce della scienza moderna, rivolto ai membri dell’Accademia 
Pontifìcia delle Scienze; Discorso del 7 sett. 1952, rivolto a partecipanti all’ottavo Con¬ 
gresso mondiale dell’Dnione astronomico internazionale. I due discorsi son riportati 
in appendice a questo volume. 

(2) A puro titolo di testimonianza di questa tradizione ci si può riferire a San 
Tommaso d’Aquino, .p. es. Summ. pimi. I, q. 46, in cui egli espone la sua dottrina del¬ 
l’impossibilità d’una decisione razionale in favore o contro l’eternità del mondo, poiché 
la determinazione in favore della sua non-eternità deriva espressamente dalla rive¬ 
lazione e dalla fede. 
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de ormai evidente quel che la fede ha sempre affermato, ed anche Fin ten¬ 
sióne, confessata o no, di accordare un privilegio "scientifico” ad una delle 
varie teorie in base al fatto che sembra andar meglio d’accordo con le pro¬ 
spettive dello spirito religioso. Questo tentativo di esporre le attuali conce¬ 
zioni cosmologiche e le osservazioni dalle quali sarà seguito, non hanno al¬ 
cuna mira all’infuori di quella di aiutare a comprendere di che cosa si trat¬ 
ta, e quale dev’essere a questo riguardo il vero equilibrio dell’intelligenza 
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CAPITOLO I. - STATO SOMMARIO DELLE TEORIE 

COSMOLOGICHE ODIERNE 

Come si pone uggì il problema cosmologico. - I primi tentativi di co¬ 
smologia non compaiono prima del XVIII secolo, nel senso almeno che il 
pensiero scientifico ha ormai preso l’abitudine di dare a quest’espressione. 
Il compito della cosmologia scientifica non si limita, infatti, a descrivere il 
mondo quale esso è nel suo stato attuale. Consiste anche nel fornire nel suo 
complesso una specie di rappresentazione del divenire cosmico, e di permet¬ 
tere una qualche comprensione del presente, facendo vedere la sua genesi 
progressivo a partire da stati originari ragionevolmente concepiti. Così 
cosmologica e cosmogonia vengono ad associarsi in modo intimo e pratica- 
mente indissolubile. Questo tuttavia non si potè vedere se non dopo che 
furono ben noti i primi sviluppi della meccanica celeste, come li rendeva 
possibili la teoria newtoniana della gravitazione. Alla luce di queste cono¬ 
scenze gli uomini del 1750 poterono per la prima volta intravvedere in mo¬ 
do scientifico un’evoluzione delle strutture che formano l’architettura del¬ 
l’universo. Il loro pensiero darà una forma a quest'idea quanto l’applicherà 
a studiare il sistema solare, il solo elemento dell’universo conosciuto allora 
sufficientemente. 

Fin dal 1745, Buffon immagina che la nascita dei pianeti sia dovuta ad 
un urto tra il sole ed una cometa. Dieci anni dopo, nel 1755, Kant propone 
l’idea di una nebulosa iniziale, formata da particelle di materia animate 
da movimenti in tutte le direzioni, la quale si condensa progressivamente 
intorno a centri determinati che costituiranno gli astri principali, sole e 
pianeti. Questi sono gli antenati, non ancora perfettamene scientifici, dei 
due grandi schemi proposti per spiegare il sistema solare, tra i quali la 
scienza non ha ancora posto termine alle sue esitazioni. L'eredità di Buffon 
giungerà fino a Jeans, quella di Kant fino a Weizsacker. Non sembra sia 
sorto in seguito qualche germe ideologico sostanzialmente nuovo, capace di 
divenire centro d’elaborazione teorica di qualche importanza (3). 

(3) Recentemente però Lyttleton e F. Hoyle hanno proposto di attribuire la for¬ 
mazione dei pianeti all’esplosione di una stella associata al sole. Secondo questa ipo¬ 
tesi il sistema $oMré era una volta un sistema stellare binario.. La componente di¬ 
versa dal sole passò per lo stadio supernova qualche miliardo di anni fa. L’energia 
dell’esplosione fu sufficiente per spezzare il legame dell’attrazione tra il sole e la 
stella. Solo una piccola «parte dei gas proiettati sussistette intórno al sole e diede 
origine ai pianeti. Idea seducentej di cui è ancor troppo presto apprezzare comple¬ 
tamente la solidità. 
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Ma questo non riguarda ancora che il sistema solare il quale, ben Io 
sappiamo, non è l’universo. Al di là del nostro sistema solare s’estende il 
mondo delle stelle, quel mondo che, verso la fine del secolo XVIII, Guglielmo 
Herschel incominciava ad investigare sistematicamente per poter costruire 
una prima rappresentazione scientificamente fondata della galassia (4), cosmo¬ 
grafia ancora molto imperfetta se la si paragona alla realtà grandiosa che 
l’astronomia di questi ultimi cinquantanni ci ha fatto conoscere. Poi, al di 
là della nostra galassia, s'è svelato ormai il prodigioso universo delle nebulose 
spirali, ciascuna delle quali è analoga alla nostra galassia, universo che i nostri 
telescopi scrutano fino a distanze dell'ordine del miliardo d’anni-luee (5). 
Oltre alla struttura del nostro sistema solare, l’astronomia giunge dunque a 
due grandi ulteriori livelli di struttura cosmica. 

Ed ormai al pensiero scientifico il problema cosmologico si propone 
al livello dell'ultima di queste strutture, quella déiPuniverso delle nebu¬ 
lose spirali. 

Cosa degna di nota: quella struttura intermedia che è la nostra ga¬ 
ia, la quale costituisce per così dire rumverso stellare a noi proprio, 
non ha avuto la fortuna di formare, in nessun periodo della storia della 
scienza, l’oggetto duna cosmologia nel vero senso della parola. Il secolo XIX 
non ha potuto far altro che proseguire la cosmografia stellare di Herschel 
ed immaginare, alla scala del mondo delle stelle, una trasposizione dell'I¬ 
potesi cosmogonica di Kant e di Laplace. In pratica la vera struttura della 
nostra galassia è stata sufficientemente conosciuta quasi solo con la scoperta 
dell’universo delle nebulose spirali. Nel momento in cui diveniva possibile 
una cosmologia della galassia, questa cessava di formare per noi l’universo. 
Anzi, quel che si è manifestato al di là ha subito offerto un tema, che il 
mondo delle stelle ci aveva negato a lungo, adatto a formulare vere ipotesi 
cosmologiche relativamente coerenti e scientificamente feconde, quelle che 
costituiscono precisamente le nostre teorie di oggi. Così noi, nel presentare 

le concezioni cosmologiche attuali, ci terremo d’ora innanzi a questo livello 
dell’universo delle nebulose spirali. 

Qualche dato relativo alla galassia. - E’ tuttavia impossibile capire quel 
che si riferisce aH’umverso delle nebulose spirali, senza avere almeno in 
mente un’idea sommaria dell’universo stellare al quale appartiene il nostro 
sole. Le apparenze della Via Lattea ci indicano visibilmente la regione del 
cielo piu ricca di stelle. Quanto alla configurazione reale del complesso, non 

•la si conosce esattamente che dal 1918, come conseguenza dei lavori dell’a- 
stronomo americano H. Shapley 

Due ostacoli principali impedivano fino allora di determinare questa 

configurazione. Azitutto rimoossibilità di CD II I* ^ /'ATI VrP77 , l 1 ù J 


(4) Galassia è il termine di cui ci si serve in astronomia in primo luogo per desi¬ 
gnare la formazione di stelle a cui appartiene il sistema solare e che si manifesta 
sulla volta del cielo sotto le apparenze della via lattea. Siccome esistono nell'universo 
altre formazioni analoghe, gastronomia parla volentieri di galassie per designarle in 

generale. La galassia, nei primo senso della parola, sarà allora designata con l'espres¬ 
sione « nostra galassia ». r 

(5) Ricordiamo che un anno-luce, distanza percorsa in un anno dalla luce che si 

alla velocità di 300.000 chilometri al secondo, equivale ad una di¬ 
stanza di dieci mila miliardi di chilometri. H 
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distanze: i metodi trigonometrici usati da Bessel (1838) in poi, permettono 
di determinare la distanza di stelle lontane tutt'al più un centinaio d’an- 
ni-luce circa; i metodi ricavati dallo studio spettroscopico delle stelle e 
proposti da Adams nel 1914 permettono di andare molto più in là, ma non 
basta ancora. D*’al tra parte non ci si poteva ben render conto di tutta l’e- 
norme zona della galassia che resta inaccessibile alla nostra ossevazione, per¬ 
chè nascosta da strati di stelle più vicine, oppure da una materia interstel¬ 
lare, che assorbe la luce. Tuttavia nel 1912 miss Leavitt scopre la celebre 
relazione che corre tra il periodo di vibrazione e lo splendore assoluto mas¬ 
simo delle stelle variabili a periodo regolare, chiamate Cefeidi. Shapley al¬ 
lora adopera questa relazione per misurare, attraverso la fotometria, le di¬ 
stanze che ci separano dagli ammassi globulari di stelle di cui è disseminata 
la galassia e, in base a questo, riesce costruire una rappresentazione di 
tutto l’insieme. 

Questa si presenta sotto forma di una specie di disco circolare, avente 
un diametro di circa 100.000 anni-luce ed uno spessore di qualche migliaia 
d’anni-ìuce, variabile dal centro alla circonferenza. Al centro il disco pre¬ 
senta un rigonfiamento importante avente un diametro di circa 15.000 anni- 
luce. La struttura globale è in ogni aspetto analoga a quella delle nebu¬ 
lose spirali die l’osservazione astronomica ci rivela nei loro diversi aspetti: 
delle spire, regioni più ricche di stelle, partono dal bulbo centrale e si svol¬ 
gono attorno ad esso. Il tutto è animato da un lento movimento di rota¬ 
zione su se stesso. La nostra galassia deve contenere in tutto almeno un 
centinaio di miliardi di soli. Tenendo conto della materia interstellare, la 
sua massa è di circa 200 miliardi di volte quella del sole. Sotto questo 
aspetto può sembrare una nebulosa spirale di dimensioni abbastanza supe¬ 
riori al normale, ma senza nulla di molto straordinario. 

Il nostro sole poi è ben lungi deH’occupare una posizione centrale in 
questo sistema. Esso è invece più vicino alla periferia, roteando nello spazio 
ad una distanza di circa 30.000 anni-luce dal centro, intorno al quale sem¬ 
bra compiere una rivoluzione completa in circa 250 milioni di anni. Quanto 
alla regione centrale della galassia, essa è, come già si è detto, nascosta alle 
nostre osservazioni da tutto ciò che si trova in esssa e noi. Si vede bene 
anche da ciò che noi siamo ben lontani dall’occupare il centro del nostro 
universo stellare. Ma fu necessario aspettare questi ultimi trent’anni per 
potercene rendere conto scientificamente. 

h *universo delle nebulose spirali. - Nel momento in cui la configura¬ 
zione della nostra galassia finiva di lasciarsi conoscere nelle sue grandi linee, 
Fastronomia era già in possesso d’una conoscenza d’osservazione abbastanza 
sviluppata riguardo alle nebulose spirali. Fin dal 1846 Lord Ross aveva visto 
al telescopio la struttura a spirale d’una di esse (la nebulosa detta « dei cani 
da caccia », Messier 51). Nel 1850 egli conosceva quattordici nebulose spirali. 
Nel 1887 si vedono le spire della grande nebulosa d'Andromeda. Al princi¬ 
pio dèi secolo erano già state catalogate parecchie migliaia di spirali, senza 
che gli astronomi si fossero ancora messi d’accordo sulla natura di questi 
oggetti celesti, che molti continuavano a pensare non fossero altro che for¬ 
mazioni interne alla galassia. 
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Ma nel 1924 Huble costata la risoluzione in stelle delle apparenze 
nebulari che le spire assumono finché sono osservate da telescopi ad ingran¬ 
dimento insufficiente. Poi tra queste stelle egli scopre delle Cefeidi e delle 
stelle esplosive dette « novae neo supernovae » (6) che rendono possibili 
delle misure di distanze. Le nebulose spirali più vicine a noi distano circa 
750.000 anni-luce, le distanze più lontane che si sono potute valutare fonda¬ 
tamente col grande telescopio del Monte Wilson sono di circa 250 milioni di 
anni-luce. La difficoltà è quindi sciolta: si tratta di città di stelle analoghe 
a quelle che costituiscono la galassia, disseminate nello spazio a delle distanze 
tra loro la cui immensità non è stata scoperta che molto recentemente. 

Per dare un'immaggine di quanto si sia dilatata la nostra presa di pos¬ 
sesso scientifica dello spazio, si può dire che, se nel 1900 si fosse fatta la 
olanimetria dei punti delTuniverso di cui eravamo riusciti allora a misu¬ 
rare la distanza dal sole, rappresentandoli su di una superficie di un metro 
quadrato, ci vorrebbe oggi una superficie eguale almeno a quella di tutta 
la terra per fare, alla stessa scala, la planimetria del nostro universo. 

Le nebulose spirali sono numerose nello spazio. Si calcola che la re¬ 
gione d'universo accessibile agli attuali sondaggi astronomici deve contenerne 
circa un centinaio di milioni. Trascurando di considerare gli ammassi locali 
di nebulose, di cui si ha un esempio assai vicino a noi nella costellazione 
della Vergine, la distribuzione delle nebulose spirali è stata considerata fino 
ad oggi come sensibilmente uniforme nello spazio: ci sarebbe approssima¬ 
tivamente una nebulosa spirale per ogni cubo avente il lato lungo un mi¬ 
lione d’armi-luce. Le nebulose spirali formerebbero cosi come i vertici osser¬ 
vabili d'un gran reticolato geometrico a maglie quasi regolari che occupe¬ 
rebbe tutto lo spazio. Ne risulta che anche con le osservazioni astronomiche 
più potenti, quali sono oggi rese possibili dai grandi telescopi moderni, 
noi non riusciamo a vedere che un frammento del reticolato. Come conce¬ 


pirlo nella sua interezza? Tale è precisamente la prima parte del problema 

1 I T 


cosmologico moderno. 


La recessione delle nebulose. - Ora un fatto capitale è venuto ad a- 
prire la via d'una soluzione che da qualche lato è molto sconcertante per le 
abitudini dello spirito scientifico classico, ma è tuttavia coerente e molto 
soddisfacente una volta che se ne sono compresi, se non i particolari, almeno 
i principi e la portata. 

Ecco in che cosa consiste il fatto. Si può fare Tesarne spettroscopico della 
luce emessa dalle nebulose spirali più o meno lontane. Vi si riconoscono 


(6) Una stella detta nova è una stella che passa bruscamente attraverso uno sta¬ 
dio esplosivo liberando un’enorme quantità di energia. Il suo irraggiamento luminoso 
aumenta in proporzione e ne risulta che là dove la carta del cielo non segnalava che 
una piccolissima -stella oppure anche nulla di visibile, appare in poco tempo una stella 
talvolta brillantissima. Questo splendore intenso non dura a lungo e la stella resi¬ 
dua è di piccole dimensioni. Le novae furono osservate fin dall’antichità. W un fe¬ 
nomeno frequente. Quanto alle supernovae esse sì distinguono per la violenza straor¬ 
dinaria del processo esplosivo e lo splendore particolarmente, intenso che raggiun¬ 
gono. Tycho-Brahé ne osservò una nel 1572 che divenne visibile in pieno mezzo¬ 
giorno. Possono essere osservate al telescopio persino nelle nebulose spirali lontane. 
É come c’è una -certa costanza nell’ordine di grandezza del loro splendore assoluto 
massimo, si può dedurre, con metodi fotometrici ordinari, una valutazione di distanza. 


* 


* 


* Stato sommario delle teorie cosmologiche 

senza : difficoltà le righe' caratteristiche di elementi chimici identici a quelli 
noti sulla terra; idrogeno, elio, sodio, calcio, ecc... Ma queste righe non so¬ 
no esattamente nella posizione che esse occupano nello spettro terrestre; 
sono tutte spostate verso il rosso, cioè verso le regioni di lunghezza d’onda 
maggiore e, punto capitale, per una data lunghezza d'onda, il valore di que¬ 
sto spostamento è sensibilmente proporzionale alla distanza della nebulosa 
spirale in esame. Queste osservazioni incominciarono verso il 1912, in un mo¬ 
mento in cui non si era ancora sicuri sulla vera natura di queste nebulose. 
Nel 1924 si conosceva già una quarantina di questi spettri di nebulose dalle 
righe deviate verso il rosso. 

- Il problema di interpretare questa deviazione non sollevò alcuna discus¬ 
sione airinizio. L’astronomo Slipher, che ne fece i primi studi nel 1912, pensò 
subito all’effetto ottico del movimento ben noto sotto il nome di effetto 
Doppler-Fizeau; in questo caso lo spostamento delle righe spettrali verso il 
rosso significa che la nebulosa sorgente della luce analizzata si allontana 
da noi con una velocità proporzionale alla grandezza di questo spostamento. 
Vi è in questo, salvando le proporzioni, un fenomeno analogo a quello che 
fa sembrare più grave il fischio della locomotiva quando si allontana da 
colui che percepisce il fischio. Nel 1928 Huble e Humason avevano in mano* 
i dati sufficienti per stabilire questa legge fondamentale : Le nebulose spirali 
s’allontanano da noi con una velocità proporzionale alla loro distanza : questa 
velocità aumenta di circa 170 chilometri al secondo quando la distanza au¬ 
mentadi un milione di - anni-luce. 

In principio le velocità d’allontanamento furono misurate per delle 
spirali relativamente vicine. Si ottennero allora delle velocità che andavano 
fino ai migliaio di chilometri per secondo. Ma progressivamente le misure 
fatte su aggetti più lontani condussero a cifre molto più elevate; un am¬ 
masso di spirali osservabili nella costellazione dell’Orsa maggiore e situata 
a circa 250 milioni d’anni-luce si allontana da noi alla velocità di 42.000 
chilometri al secondo. Davanti airenormità di queste cifre ed alle conclu¬ 
sioni che bisogna trarre da questa interpretazione, alcuni uomini di scien¬ 
za hanno incominciato a dubitare deirinterpretazione stessa ed hanno cerca¬ 
to altre spiegazioni del fenomeno spettroscopico. Si è pensato per esempio 
ad un abbassamento della frequenza dell’irraggiamento luminoso proporzio¬ 
nale alla distanza percorsa, con un coefficiente così piccolo che il fenomeno 
non incomincerebbe ad essere sensibile che per delle distanze dell'ordine 
di quelle che ci separano dalle nebulose spirali. Ma Fin conveniente di que¬ 
sta ipotesi è che essa è assolutamente. gratuita e fittizia, senza riallacciarsi a 
nessun altro fenomeno fisico conosciuto. Allo stato presente dei problemi 
essa è certamente molto meno fondata scientificamente che non l'interpre- 
tazione naturale fornita dal richiamo all’effetto Doppler-Fizeau, che lega 
1 abbassamento apparente dèlia frequenza dell’onda ricevuta, non con un 
allontanamento, ma con una velocità d’allontanmento della sorgente.' 

# Noi siamo quindi condotti a trarre le conclusioni di tutto ciò nei ter¬ 
mini seguenti; le nebulose spirali, eccetto quelle che sono più vicine a noi 
e che formano con la nostra galassia un • ammasso locale, si allontanano da 
noi e tanto piu in fretta quanto più sono lontane. Tutto ci fugge. Oppure, 
se si vuole, il reticolato geometrico i cui nodi sono le nebulose spirali non 
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è statico: aumenta di volume e le sue maglie continuamente si di 
modo prodigioso. 



m 


La struttura dello spazio cosmico. - A prima vista sembrerebbe che, 
considerandoci come nel punto centrale di questo reticolato^ noi dovrem¬ 
mo concludere che inoltre, più le maglie del reticolato sono lontane, più si 
dilatano rapidamente. Ma è necessario rinunciare all’idea che noi ci tro¬ 
viamo al centro dell'universo delle spirali. Allo stesso modo in cui la 
terra non è al centro del sistema solare, allo stesso modo in cui il sole non 
è al centro della galassia, così la galassia stessa non è al centro de 11’universo. 
Noi siamo situati in uno qualunque dei nodi del reticolato, ecco tutto. C’è 
ragione di pensare che quel che vediamo noi lo percepirebbe anche un 
osservatore posto in qualche altra nebulosa, se facesse le stesse osservazioni 
che facciamo noi. Gli sembrerebbe che tutto l'universo lo fugga secondo 
la stessa legge di proporzionalità delle velocità di allontanamento alle di¬ 
stanze. In conclusione il fatto è che sempre tutto che è nel nostro spazio 
fugge in questo modo. Ora questa identità di situazioni che non concede 
privilegi ad alcun centro di osservazione, è perfettamente possibile, ma ad 
una condizione abbastanza rivoluzionaria dal punto di vista della nostra so¬ 
lita intuizione spaziale: bisogna infatti che il reticolato di cui abbiamo 
ora parlato non sia intrecciato in modo da costituire uno spazio euclideo, 
ma l'analogo a tre dimensioni d’una superficie sferica. 

Immaginiamo una palla di gomma su di cui si applica una rete ela¬ 
stica a maglie quasi regolari, oppure, ciò che finisce di essere lo stesso, sulla 
quale si segnano dei punti quasi regolarmente distanziati. Se si gonfia 
la palla i nodi della rete oppure i punti segnati si allontaneranno gli uni da¬ 
gli altri delie osservazioni analoghe a quelle che si fanno da questi altri 
punti. Ora, se un osservatore situato in uno dei nodi ha la possibilità di 
misurare, servendosi di segnali che percorrono la superfìce della sfera, le 
velocità di allontanamento dei diversi altri nodi della rete,' troverà delle 
velocità precisamente proporzionali alle distanze. I nodi della rete elastica, 
i punti segnati alla superficie della palla seguono, gli uni rispetto agli altri, 
la legge di Hubble-Humason che è stata appena ora enunciata per le ne¬ 
bulose spirali; velocità di fuga proporzionale all'allontanamento del punto, 
ben inteso alla condizione di misurare l’allontanamento percorrendo la sfera. 

Così l’interpretazione più ragionevole di quel che noi osserviamo è alla 
fine quella di pensare che gli spazi celesti nei quali noi situiamo tutte le 
nebulose spirali siano analoghi a tre dimensioni della superficie di una pal¬ 
la che si gonfia. E' questa specie di "superficie d’una ipersfera a quattro 
dimensioni" che viene ricoperta dal reticolato delle nebulose spirali, e E in¬ 
sieme del reticolato, il cosmo completo, non sarebbe altro che la totalità 
di questa "superficie". In questo modo il fatto fisico della recessione delle 
nebulose ci permette di passare dal frammento d’universo esplorato ad una 
concezione dell’insieme del mondo. Da questo momento lo spazio cessa di 
■essere come una specie di contenente assolutamente indipendente dalle cose 
che vi vengono a prender posto, il quale sarebbe presupposto alla loro 
esistenza come la scena del teatro è presupposta alla recitazione degli at¬ 
tori. Noi dobbiamo pensare invece che sono le cose a farsi il loro spazio ed 
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natura dei loro rapporto che determina la sua strut 
) che non è per nulla impossibile allo spirito umano 
ÈRI di certi fatti naturali a quella dei caratteri ; 
Idea profonda, già intravista dall'antichità, ma 
classica ci aveva quasi fatto dimenticare. 




In tal 
co- 



Legame con le teorie della relatività generale. - Ora, nel momento in 
cui si faceva questo concatenamento di considerazioni, cioè verso il 1930, 
lo spirito scientifico era per un altro verso già bene preparato dal punto 
di vista teorico ad accettare queste idee sullo spazio cosmico e le conclu¬ 
sioni su esposte, mentre queste stesse conclusioni e queste idee avrebbero 
molto spaventato gli uomini di scienza del 1900. A partire dal 1913 infatti 
Einstein pone i principi della teoria detta della Relatività generale, allo 
scopo di ridurre alla considerazione d'una opportuna struttura dello spa¬ 
zio-tempo la spiegazione teorica dei moti accelerati osservati nella natura. 

Nel 1915 egli ottiene la soluzione del problema equivalente a quello 
cui risponde la teoria classica dell’attrazione newtoniana. La legge di Einstein 
relativa alla gravitazione nel vuoto (7) riceverà ulteriormente tre bellissime 
conferme sperimentali. Anzitutto essa rende conto con molta precisione di 
una anomalia del movimento del pianeta Mercurio che la teoria classica 
non può spiegare. Poi essa prevede quantitativamente la deviazione d’un rag¬ 
gio luminoso che passa nelle vicinanze d'un corpo pesante, e questo si può 
verificare bene quando un’eclisse di sole permette di studiare l’occultazione 
d’una stella da parte del sole. Infine essa prevede uno spostamento, anche 
questo ben verificato,- delle righe spaziali della luce emessa da una sorgente 
situata in un campo di gravitazione molto intenso. 

La formulazione di questa legge viene ad ammettere che l’azione di 
quel che noi chiamiamo materia si traduce, dal punto di vista meccanico, in 
una certa "curvatura locale" dello spazio-tempo, per cui esso s’allontana dal¬ 
la struttura euclidea che ci è familiare. E siccome questa curvatura regola 
i movimenti di ogni particella materiale, essa fornisce l’analogo einsteniano 
di ciò che Newton chiamava le forze d'attrazione tra corpi pesanti. Si vede 
dunque comparire, per ragioni teoriche, una prima idea dell’impossibilità di 
rendere la struttura caratteristica dello spazio fisico dei fenomeni concreti, 
soprattutto se la si considera ad una certa scala di grandezza, equivalente al¬ 
la struttura familiarmente euclidea. Quest'ultima potrebbe solo adattarsi 
ad un campo d’osservazione pochissimo esteso intorno all'osservatore. Lo 
spazio euclideo familiare corrisponde alla realtà fisica un po’ come la tan¬ 
gente in un punto corrisponde alla curva di cui essa è tangente in quel 
puntò! finché non ci si allontana troppo dal punto in esame la curva 

e la tangente si possono confondere, ma ad una certa distanza ciò non è 
più possibile. 


, (7) E* inutile qui insistere su questa legge come si esprime iti termini matema¬ 

tici. La scrittura, m quanto tale non potrebbe essere più semplice: Guv—O. Va la 

spiegatone dì -ciò che vuol dire il simbolo essenziale GÙ V , che vi figura, sarebbe 

6 Reamente inaccessibile, a meno di entrare in una tecnica ma¬ 
tematica che qui non è il- caso di svilunnare 
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La legge einsteiniana della gravitazione definisce una struttura locale 
dello spazio-tempo in vicinanza di masse materiali. Tuttavia fin dal 1916 
Einstein, dopo aver scritto le leggi della gravitazione in un mezzo contente 
questa volta materia e radiazioni (8), ottiene una soluzione di quell’equa¬ 
zione suscettibile di applicarsi ad ogni punto d’uno spazio considerato nel¬ 
la sua totalità. 

Questa soluzione caratterizza dunque un certo modello teorico di uni¬ 
verso. Nel primo modello di Einstein il tempo è indipendente dalle misure 
spaziali e, da parte sua, lo spazio è ipersferico, è cioè precisamente l'ana¬ 
logo a tre dimensioni della superficie della sfera. Questo modello d’universo 
rappresenta un universo che contiene quanta più materia è possibile ed un 
universo globalmente statico, senza evoluzione: solo piccoli movimenti lo¬ 
cali vi sono concepibili. 

L’anno seguente De Sitter trova una seconda soluzione dell'equazione 
generale scritta da Einstein. Essa rappresenta un universo dallo spazio iper¬ 
sferico come il precedente, ma in cui la misura del tempo dipende dalla 

distanza dell’osservatore. 

Un tale universo è anch'esso globalmente statico, ma questa volta non 
contenendo alcuna materia, esso è globalmente vuoto. Se tuttavia si intro¬ 
ducesse una piccola particella materiale in questo universo, essa dovrebbe 
comportarsi rispetto ad un osservatore situato all'origine delle coordinate 
Come se essa fosse respinta da lui: tale è precisamente il comportamento 
delle nebulose spirali rispetto a noi. Si pensò dunque molto presto che 
i due modelli d’universo proposti da Einstein e De Sitter rappresentassero 
i casi limiti del "pieno” e del "vuoto" tra i quali si dovesse porre il caso 
reale del nostro universo. Risale allora, a De Sitter il merito di aver per 
primo visto un legame possibile tra la cosmologia derivata dalle equazioni 
della relatività generale ed il fenomeno già intravisto della recessione del¬ 
le nebulose. 

Tuttavia nè Tuna nè l’altra di queste due soluzioni è molto soddisfa¬ 
cente. Gli universi di Einstein e di D<e Sitter sono modelli eccessivamente 
semplificati, incapaci di accogliere, uno il divenire, l'altro la materia pe¬ 
sante che compaiono nel nostro universo concreto. Quanto al compromesso 
tra l’uno e l'altro, esso non dà che suggerimenti qualificativi. Con tutto ciò 
nel 1922 A. Friedmann fa vedere che si possono trovare soluzioni dell’equa¬ 
zione di Einstein che descrivono questa volta universi non statici, cioè nei 
quali la configurazione dello spazio dipende questa volta dal tempo. Una 
di queste soluzioni rappresenta uno spazio ipersferico il cui raggio, nullo 
in principio, cresce fino ad un massimo, poi diminuisce di nuovo fino ad an¬ 
nullarsi : espansione seguita da contrazione. E' la soluzione che Einstein ha 
fatto sua. Il mondo attuale sarebbe un universo di questo genere, preso 
nella fase d'espansione. 

Un po’ più tardi, nel 1927, l’abate Lemaitre riconosce un’altra solu- 

§ » 

« 4 

, (8) Legge di scrittura un po’ più complicata di quella della gravitazione nel 
vuoto, e In cui si .può introdurre un termine nel quale apparirebbe una costante, la 
« costante cosmologica », cbe ha un ufficio importante in tutti gli sviluppi teorici di 
cui parleremo subito. „ 


STATO SOMMARIO DELI.E TEORIE COSMOLOGICHE 


1293 


zione che fornirà la sua armatura alle concezioni più usuali dell* Universo 
in espansione. 

Lo spazio vi ha sempre • la forma ipersferica e l'universo è d’una 
formazione tale che ad una certa epoca della sua evoluzione passa attra¬ 
verso lo stato d'equilibrio che è rappresentato dall’universo statico di Ein¬ 
stein. Ma questo stato d'equilibrio è in realtà uno stato d'equilibrio fisica¬ 
mente instabile . Lemaitre e poi Eddington hanno avuto il grande merito 
di sottolinearlo. Appena un tale stato d’equilibrio si trova rotto anche per 
pochissimo, l'universo cade o nella fase in cui si contrae sempre di più, 
oppure nella fase in cui si dilata indefinitamente. I fatti ci dimostrano che 
in pratica si produce un'espansione. D'altronde la fase di evoluzione ante¬ 
riore al passaggio attraverso lo stato d'equilibrio instabile può essere conce¬ 
pita anch’essa come un’espansione a confronto con uno stato iniziale più con¬ 
densato (9). In tal modo runiverso si evolve al ritmo d’un'espansione che 
va rallentando fino al passaggio per lo stato d'equilibrio, e poi riparte di 
nuovo. Nel nostro universo concreto questo stato d'equilibrio sembra ol¬ 
trepassato da molto tempo. 


In quel che concerne l'accordo con i dati dell'esperienza, diciamo sol¬ 


tanto che un modello di questo genere si accorda bene in particolare con il 
sistema di fatti osservati a proposito della recessione delle nebulose spirali. 
Si ottiene così un'elegantissima rappresentazione teorica del processo della 
natura più grandioso che ci sia stato dato fin'ora di conoscere. 


Ci si vorranno perdonare questi sviluppi un po’ arditi. Era importante 
far vedere da una parte come l'idea d'un universo il cui spazio è l'analogo 
a tre dimensioni della superfice sferica, idea che suggerisce la recessione del¬ 


le nebulose, è stata accolta molto naturalmente dalla teoria della Relatività 


generale, e d'altra parte come le stesse basi teoriche permettono, variando 
i parametri e le soluzioni delle stesse equazioni, di trovare tutta una varietà 
di modelli molto diversi, più o meno atti alla rappresentazione scientifica 
del]'universo, conosciuto sperimentalmente. Questi punti sono davvero es¬ 
senziali per la discussione che verrà in seguito. 


Lo stato iniziale. - I modelli ad espansione richiedono tuttavia ulte¬ 
riori considerazioni. Si può anche considerarli come suscettibili d'una ri- 
costruzione, almeno a grandi linee, della storia del mondo passato. Ora, per 
il modello Friedmann-Einstein, come per il modello Lemaìtre, questa sto¬ 
ria incomincia a partire da uno stato molto condensato della materia. Lo 
si comprende facilmente: se l'espansione, quale si verifica attualmente si 
svolgesse a rovescio, tutte le nebulose spirali verrebbero sempre più a riu¬ 
nirsi fino a ritrovarsi tutte congiunte ad un'epoca che si può calcolare. Par¬ 
tendo dal corso attuale dell’espansione si trova che quest'epoca del congiun¬ 
gimento di tutte le nebulose si deve porre a qualche miliardo di anni nel 
passato, e questo press'a poco quadra con l'età che noi possiamo dare alla 


(9) Si può, in pratica, dare alla costante cosmologica (>cf. n. 8) il valore che 
le assegna la soluzione di Einstein ed i dati dell’osservazione sulla densità media del¬ 
la materia nello spazio, e descrivere su questa base un «processo regolare di evoluzio¬ 
ne partendo da uno stato condensato della materia per giungere alla dispersione 
attuala delle nebulose spirali. 
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terra, al nostro sistema solare, alla galassia, ecc... Ci sarebbe dunque una 
specie di origine cosmica dello stato attuale dell'universo: questo stato con¬ 
centrato della materia che prelude all’espansione del tutto. 

Lem ai tre è andato più lontano: ha ammesso che questo stato fosse 
quello d’una specie di atomo primitivo unico, la cui formidabile disinte¬ 
grazione fu airorxgine degli elementi e dei mondi. 

E' una visione delle cose che lo stato attuale delle conoscenze non proi¬ 
bisce e non impone, ma che simboleggia in modo sorprendente quello stato 
di concentrazione materiale dell’universo originario. E' del resto abbastanza 
notevole che gli studi fatti più recentemente sulla distribuzione degli elemen¬ 
ti /chimici nell’universo, sulla loro relativa abbondanza e sulla loro possibile 
origine, hanno di comune questo, nonostante la diversità delle loro basi 
e delle teorie proposte, che conducono tutti a postulare uno stato originario 
molto concentrato e molto denso della materia cosmica. Un prezioso accordo 
sulla teoria dell'espansione dell’universo sembra che venga così a prodursi, 
partendo da considerazioni molto diverse e da dati dell’esperienza fisica in¬ 
dipendenti da quelli che hanno condotto alla prima idea di questo stato 
iniziale. 

Certamente le cose devono essere esaminate molto più da vicino. Non¬ 
dimeno resta il fatto che l’insieme dello schema d’una evoluzione cosmica 
che parte da uno stato iniziale denso e ad altissimo potenziale energetico, 
che incomincia alcuni miliardi d’anni fa per dare orgine al mondo costituito 
dalla configurazione delle nebulose spirali in costante espansione, rappresenta 
una concezione cosmologica scientificamente plausibile e senza dubbio la mi¬ 
gliore di cui noi disponiamo attualmente. 

I modelli legati a concezioni cosmologiche d’altro tipo. - Per quanto 
sia soddisfacente di fronte al complesso dei dati positivi di cui disponiamo 
attualmente, la concezione dell’universo di cui abbiamo ora visto ' l’elabora¬ 
zione non è tuttavia irreprensibile da ogni altro punto di vista quando la 

si considera più da vicino. 


Anzitutto l’accordo con i dati reali non è che approssimativo. Segnaliamo 
due punti che sembra siano abbastanza imbarazzanti. XI primo è che ci si 
immagina una distribuzione quasi omogenea delle nebulose spirali nello spa¬ 
zio. Ora, lo stato attuale dei sondaggi astronomici non sembra che porti 
una piena conferma a queste ipotesi: le dissimmetrie della distribuzione ol¬ 
trepasserebbero notevolmente le ineguaglianze che si dovrebbero pensare do¬ 
vute semplicemente al caso. Il secondo è che la cronologia del passato rico¬ 
struita sulla base dello stato attuale delPespansione dell’universo dà vera¬ 
mente troppo poco di tempo: la terra appare antica di almeno due miliardi 
di anni, età vicina a quella che gli attuali metodi geologici permettono di 
assegnare a certe rocce molto vecchie. Ora, facendo il calcolo astronomico 
puro e semplice, questo dovrebbe essere stato anche press’a poco il momento 
in cui ebbe origine l’espansione. E’ tuttavia chiarissimo che l’epoca di forma¬ 
zione della terra e delle rocce che vi si trovano è assai notevolmente posteriore 
all’epoca della sua origine. Ma, sulla base dei dati accessibili e senza ipotesi 
ingiustificate, si fa gran fatica a trovare i mezzi di fare dei calcoli che portino 
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Torigine ad un'epoca sufficientemente anteriore a quella della formazione 
del sistema solare. 

D'altra parte ci sono stati uomini di scienza refrattari alle concezioni 
spazio-temporali della Relatività e soprattutto a quelle della Relatività ge¬ 
nerale che obbliga ad abbandonare il carattere euclideo dello spazio accettan¬ 
do l'idea delle curvature riemanniane imposte allo spazio a tre dimensioni 
nel quale viviamo. Questa ripugnanza ha condotto Milne in particolare ad 
una teoria curiosissima ■— quella della « Relatività cinematica » — nella 
quale, attraverso posizioni di pensiero che d’altronde non sono accettate dalla 
maggioranza degli uomini di scienza (10), si ritrovano analoghi newtoniani 
delle strutture della Relatività generale. Si ricade di fatto su equazioni for¬ 
malmente identiche a quelle di Eistein. Ma Y interpretazione ne è affatto 
diversa. E’ d'altronde impossibile entrare qui nei particolari. 

Dopo aver cosi rimesso in discussione il problema, altre idee sono state 
proposte recentemente. Era le più interessanti bisogna ricordare quella che 
fornì le basi alla cosmologia di H. Bendi e T. Gold, che proponeva questa 
volta un universo simultaneamente in espansione ed in uno stato stazionario: 
ciò diventa possibile se si fa l'ipotesi di una specie di creazione continua 
della materia in seno allo spazio cosmico. 

Ecco i dati essenziali di questa concezione: invece di imm aginare uno 
stato iniziale denso a partire dal quale si produce l’espansione, si ammetterà 
che compare continuamente nello spazio una certa quantità di materia che 
i calcoli rivelano debordine di circa cinquecento atomi di idrogeno per ogni 
Chilometro cubo all'anno. Questa materia tenede a riunirsi in nebulose, sia 
che essa si aggreghi alle nebulose già formate, sia che diventi il germe d'una 
nuova nebulosa. Il processo d’espansione delle nebulose, appena esse si for¬ 
mano, viene a mantenere la costanza della densità media di materia nell'um- 
verso. 


In tal modo abbiamo una specie di ricomposizione costante dei processi 
che l'osservazione astronomica è in grado di percepire. Si ottiene così un uni¬ 
verso empiricamente stazionario: accade qualche cosa in questo’ universo, 
ma in sostanza vi si produce sempre la stessa cosa. 

Secondo le idee di Milne, i processi di comparsa di materia, di forma¬ 
zione delle nebulose, poi di scostamento delle nebulose formate, si compiono 
continuamente in uno spazio fìsico euclideo, ma la trama cosmologica degli 
avvenimenti potrà essere descritta per mezzo delle formule proprie alle teorie 
della Relatività generale. Una volta abbandonato il principio della conser¬ 
vazione della materia, si prenderanno delle equazioni più che è possibile vi¬ 
rine a quelle di Einstein e si ricadrà in una soluzione che, dal punto di vista 
della metrica di spazio-tempo, è la soluzione descrittiva di un universo di 
De Sitter. Ma non è più altrettanto necessario postulare quest'universo vuoto. 


(10) In particolare, Milne a m mette una dissociazione della scala del tempo in 
due: ci sarebbe da una parte una temporalità cinematica valida per tutto ciò die si 
riferisce ap’elettrodinaanica e per la ^ quale il passato sarebbe infinito, ed una tem¬ 
poralità dinamica valida per tutto ciò .cbe è in rapporto con la materia corporea e 
pesante, la gravitazione newtoniana in particolare. Questa temporalità dinamica è 
in corrispondenza logaritmica con la temporalità cinematica, di modo che alTinflnito 
del passato cinematico corrisponde un passato dinamicamente finito. 
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poiché esso è costruito sulla base di ipotesi abbastanza differenti da quelle 
ammesse da'll’astronomo olandese. 

Una delle conseguenze di tutto ciò è il fatto che nell’universo si tro¬ 
veranno delle nebulose di ogni età, nonostante una certa età media delle 
formazioni materiali che i calcoli fissano all'incirca di due miliardi di anni. 
La nostra galassia è sensibilmente più vecchia di questa età media. Ma pre¬ 
cisamente questo va ben d’accordo col fatto che la sua statura è sensibil¬ 
mente superiore alla media. Oltre agli accordi con ^esperienza che i modelli 
Classici possono presentare per conto loro, si troverebbe così, in un modello 
di questo genere, la possibilità di spiegare un certo numero di altri fatti 
che sono rimasti fino ad oggi al di fuori delle considerazioni cosmologiche 
moderne. In particolare si potrebbe trattare tutto in una volta il problema 
della struttura globale dell’universo e quello della formazione delle nebulose 
spirali. La contropartita dei vantaggi così sperati è evidentemente l’abban- 
dono del principiò della conservazione della materia ed il postulato di questa 
inspiegàbile comparsa di atomi di idrogeno nello spazio. Le abitudini dello 
spirito scientifico sono poco favorevoli a simili postulati, di modo che per 
ora la cosmologia di Bondi e Gold, insieme a qualche altra ancora (11), 
figura piuttosto come un suggerimento di riserva che come una teoria trion¬ 
fante. Ma chi può sapere quel che l’avvenire riserva a queste idee nascenti? 


CAPITOLO II. - CONCEZIONE SCIENTIFICA DELL’UNIVERSO 

E DOGMA RELIGIOSO 


Al termine di questa esposizione, ancora molto sommaria e già troppo 
lunga, ma che si capirà quanto sia stata indispensabile, cambiamo ora deli¬ 
beratamente il nostro atteggiamento intellettuale. Tentiamo di riconsiderare 
nella riflessione queste concezioni di cui abbiamo rapidamente tracciato l’ela- 
borazione ed il contenuto e, seguendo le prospettive che questa riflessione 
ci offre, confrontiamole con le diverse determinazioni spirituali che in tali 
circostanze si possono creare: per esempio le determinazioni spirituali del 
sentimento filosofico che è inerente allo spirito messo in presenza delFuni- 
verso e sopratutto, è questo il punto a cui vogliamo arrivare, le determina¬ 
zioni spirituali della fede religiosa quando è messa a confronto dei fatti 

ci. 

Lo stesso cambiamento di atteggiamento implica che, senza perderlo com¬ 
pletamente di vista, noi abbandoniamo coscientemente il comportamento intel¬ 
lettuale specifìso della scienza per adottare un altro orientamento di pensiero. E’ 
oggi una cosa onesta e non senza importanza intellettuale dichiararlo espres¬ 
samente nel momento in cui ciò si verifica. Si crede infatti, e troppo spesso 
si pretende che sia « scientifico » un pensiero che si riferisca a cose scienti-. 
fiche anche quando esso suppone un atteggiamento dello spirito irriducibile 
à quello della scienza in senso rigoroso. L'aggettivo « scientifico » apre allora 
la porta a molti abusi di pensiero ed a molte illusioni di parole. ’ 



(II) Così è quella di Pascual Jordan, che non esponiamo qui. 


► 
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Qualche riflessione preliminare. - Tuttavia, per chiarire i suoi proce¬ 
dimenti, la riflessione potrà in principio usare un’osservazione che di per 
sè dipende ancora dal pensiero scientifico, benché sia situata come ai suoi 
limiti. Qualunque esse siano, le concezioni cosmologiche messe in circolazione 
dalla scienza di queste ultime decadi hanno tutte questo di comune, che es¬ 
se si fondano, da una parte, sugli insegnamenti del fenomeno astronomico 
detto « della recessione delle nebulose spirali », e dall’altra, sulle equazioni 
di campo caratteristiche delle teorie dette «della Relatività generale ». Tale 
è la chiave di volta di tutte le costruzioni che hanno attualmente qualche 
interesse. Le differenze nascono da elementi aggiunti a questo fondo comune. 
Nel vedere quanto quelle differenze possono essere considerevoli, si capi¬ 
sce bene che nè le equazioni in parola nè il fenomeno che è dato dall'osser¬ 
vazione astronomica bastono, neppure lontanamente, a determinare univo¬ 
camente la rappresentazione e l’interpretazione. La cosmologia scientifica ri¬ 
mane ancora ima specie di avventura dello spirito, una specie di gioco ragio¬ 
nato in cui molte delle pedine scientificamente accettabili rimangono 
possibili. 

Ma è assai curioso — e qui la riflessione comincia a lavorare per conto 
suo ai di là deirorizzonde semplicemente scientifico •— notare che attraverso 
le varie parti di questo gioco serio e scientificamente motivato, che ci stan¬ 
no sotto gli occhi, sono sempre in fondo i temi quasi permanenti della 
ragione umana alle prese con l’universo materiale, temi che qui rinascono 
rinnovando le loro antiche opposizioni. Abbiamo bisogno di un uni¬ 
verso in cui qualche cosa si evolva, poiché noi stessi ci evolviamo in esso. 
Ma non sappiamo concepire un universo in cui qualche cosa si evolva se 
non a costo di una specie di sacrificio in tutto ciò che noi vorremmo man¬ 
tenere come razionale. 

Noi possiamo fare qualche scelta nel sacrificio, ma nient'altro. Le cosmo¬ 
logie del tipo « universo in espansione » sacrificano il carattere stazionario 
del divenire e rindefinito della causalità fisica, per venire a capo di un'o¬ 
rigine. Le cosmologie del tipo Bondi e Gold sacrificano Tinvariabilità della 
materia. Distribuiscono attraverso il fluire del tempo il miracolo dell’esi¬ 
stenza che sorge senza causa percettibile, miracolo di cui, dopo tutto, è razio¬ 
nalmente più comodo —* se non più valido intellettualmente — sbarazzarsi 
accettandolo una volta per tutte, in blocco, rinviandone l’atto all’infìnito del 
passato o dell’arbitrarietà di un istante, come faceva la scienza fisico-meccanica 
dell'epoca classica- 

in fondo, anche sul piano stesso dei concetti, non sappiamo spiegare 
col nulla un universo che cammina: per conseguenza dobbiamo ammettere 
in siffatto universo o la tracccia di una genesi, o l'effetto d’un primo mo¬ 
tore eterno. 

Dal punto di vista ideologico, probabilmente a loro insaputa, Bondi 
e Gold non sono molto lontani dal vecchio Aristotele. Essi sostituiscono sem¬ 
plicemente la comparsa continua di matèria già formata, con le sue proprie¬ 
tà oggi conosciute dalla scienza, al flusso continuo di energia di movimento 
che le sostanze spirituali ideate da Aristotele facevano comparire nel mon¬ 
do dei corpi, in modo altrettanto incomprensibile dal punto di vista fisico 
della comparsa di cinquecento atomi di idrogeno per ogni chilometro cubo 

82 - Enciclopedia apologetica.» 
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e per ogni anno, postulati per presentare un’espansione stazionaria. D'altra 
parte gli schemi dell'universo in espansione non stazionaria illustrano a mo¬ 
do loro l’idea di un universo in cui nulla sfugge all'avventura storica ed 
ai caratteri fisicamente incomprensibili della sua economia concreta: irre¬ 
versibilità del divenire e finalmente singolarità unica di ogni momento del- 
Tessere e del tutto. 

Di modo che, usando un linguaggio certo più stringato tecnicamente e 
prendendo conoscenza più adeguata delle cose, le antichissime posizioni del 
pensiero umano continuano la loro dialettica. ‘Che questa dialettica conti¬ 
nui forse senza che se ne rendano conto quei medesimi che oggi le offrono 
il campo immenso dell’astronomia moderna ed il magnifico strumento del 
pensiero scientifico, tale è senza dubbio, ad un certo livello, il fatto che ha 
un significato essenziale. 

Interessi dello spirito e reazioni ulteriori: residenza dell’armonia. - 

Ma gl’interessi dello spirito non si limitano all’analisi dello spettacolo che gli 
è offerto così dal pensiero dell’uomo. Si manifestano in molti modi, tenendo 
conto di ciò che è tutto Tessere umano, di ciò che sono la sua cultura, la 
/ sua vita intima, le sue aspirazioni e le sue speranze. Le conquiste a cui la 
scienza giunge per conto suo possono interessare lo spirito da questo punto 
di vista e suscitare ulteriori reazioni, quale la meditazione contemplativa delle 
relazioni tra i ritrovati del pensiero scientifico ed altri ordini di fatti uma¬ 
ni, quali, in certe circostanze, delle interpretazioni o deQle prese di posizio¬ 
ne. L’umanità profonda di ogni personalità spirituale è fatta di tutta la trama 
che viene tessuta da queste ulteriori reazioni della riflessione e del cuore. 

Ora il cristiano porta in sè la realtà vivente della fede e dei suoi in¬ 
segnamenti, determinazioni spirituali che, poste dall'intimo in presenza della 
scienza e dei suoi risultati, richiameranno come un loro diritto molte rea¬ 
zioni del tipo ora descritto. Quali saranno allora le reazioni che ci si pos¬ 
sono aspettare? Quali saranno quelle che si potranno legittimamente lasciare 
sviluppare? Tale è, infondo, ifl vero problema del rapporto tra la scienza ed 
i determinanti delTatteggiamento religioso, fede e dogmi. 

Vediamo dunque quel che ne risulta nel caso presente. Senza averlo 
cercato apposta, il pensiero scientifico del nostro tempo è venuto in possesso 
di una maniera di concepire l’universo che ricorda alcuni tratti della rap¬ 
presentazione a cui conduce Taffermazione dogmatica religiosa d’una creazio¬ 
ne nel tempo. E' allora molto normale che l’intelligenza credente scopra in 
questo una certa armonia, una specie di convergenza: gli indizi raccolti 
dalla ricerca umana sembrano organizzarsi nello stesso senso delTaffermazione 
religiosa. Perchè negarlo? 

In molte altre occasioni ancora noi cerchiamo di far corrispondere più 
che è possibile i vari registri umani in maniera che la nostra anima non sia 
fatta unicamente di discordanze. E’ così che la filosofia tenta per conto suo 
di esaminare le corrispondenze armoniche tra le dimostrazioni della verità 
che essa cerca di fare e le illuminazioni dello spirito che ci son date dagli 
atti stessi della scienza, intrawedendo del resto al suo livello che, se c’è ar¬ 
monia, qualche sausalità segreta ne predispone gli accordi, legando i cordoni 
della riflessione alle potenze globali delle iniziative scientifiche. La fede certo 
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non riesce a penetrare chiaramente queste causalità nascoste, da lei chiamate 
divine, delle armonie che l'intelligenza credente pensa di riconoscere cer¬ 
cando di leggere neH'universo appena Io sforzo umano riesce a costruirne 
qualche testo. Ma, intanto, ella non si stanca di aspettare l’armonia dei suoi 
atti con l'insieme delle conquiste spirituali dell'uomo, e di accettare con 
gioia quello che una intelligenza ben addestrata crede di poterne discernere. 



Gli equivoci possibili. Il primo di tutti: concordismo. - E' bensì vero 
che il pensiero può ingannarsi sulla natura esatta di questo genere di con¬ 
nessioni * Il più banale di questi equivoci sarebbe quello di immaginarsi che 
la concezione scientifica di un universo in espansione e che ha origine in 
uno stato denso di materia stabilisca o confermi senza contestazioni possìbili 
l'affermazione dogmatica di un universo creato nel tempo. Ingenuità abba¬ 
stanza grossolana, poiché nessuna delle raffigurazioni cosmologiche proposte 
dalla scienza ha nel pensiero degli scienziati una portata di questo genere. 
Nel fatto, la verità che la fede propone e la sicurezza dell'adesione intellettuale 
che essa dà allo spirito di chi crede non sono nè dell’ordine di quel che la 
scienza è in grado di costruire, nè suscettibili di essere sostituite dai risultati 
di quest'ultima. Il pensiero seriamente scientifico è il primo a rendersi con¬ 
to di quanto le proprie costruzioni nel dominio cosmologico siano precarie 
e come debbano essere soggette a critiche ed a revisioni. Allo stesso modo 
esso è ben lungi dal pensare che quanto accetta positivamente come va¬ 
lido sia in grado di risolvere i problemi in modo assoluto. 

Per quel che riguarda, per esempio, la concezione dell’univetso in espan¬ 
sione, la scienza ammette uno stato originario che data da circa cinque mi¬ 
liardi di anni. Ma essa è ben lungi dal pretendere che questo stato si debba 
porre necessariamente come uno stato realmente ed assolutamente origina¬ 
rio, prima del quale non esistesse nulla. Questo sarebbe un oltrepassare 
il vero atteggiamento che il pensiero scientifico si fissa metodicamente. Tutto 
ciò che si può dire scientificamente d’un tale « stato originario » è che, in 
questo momento, ogni mezzo scientificamente utilizzabile in vista d’una ri- 
costruzione del passato, viene a mancare se si tratta di risalire al di qua di 

quello stato concepibile dell'universo di circa cinque miliardi di anni. Ma 

dal punto di vista scientifico nulla potrebbe escludere a priori che questo 
stato proceda a sua volta da altri stati materialmente antecedenti. E nulla 
impone neppure a priori l'esistenza di questi antecedenti materiali. In as¬ 
senza d'un appoggio sperimentale le afférmazioni di questo genere sono di 
un altro ordine. E' una determinazione dello spirito non scientifica, che se 
ne fa arbitra, sia che la si giudichi legittima o no, sia che le sue conseguenze 


siano 


o meno. 


Quando dunque la concezione scientifica si eleva al piano cosmologico, 
essa propone allo spirito una visione complessiva dell’universo. Ma non le è 
possibile imporla per via dì dimostrazione e neppure costringere ad accettarla 
con qualche altra via: appello aH’opinione, imperativo politico, autorità 
spirituale. Ne segue che, trattare della costruzione della cosmologia scienti¬ 
fica come se fosse l'irrefragabile affermazione della verità di tale o di tal 
aJltra visione del mondo professata in qualche parte, è uno sbaglio o una 
disonestà. E’ ovvio che i discorsi pontifìci non propongono mai una cosa 
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simile; essi ricordano espressamente « che della -creazione nel tempo i fatti 
fin qui accertati non sono argomento di prova assoluta, come sono .invece 
quelli attinti dalla metafisica e dalla rivelazione, per quanto concerne la 
semplice creazione, e dallla rivelazione per quanto concerne la creazione nel 


tempo » (14). 

Del resto, il fatto stesso che il pensiero scientifico non conclude con 
una proposizione cosmologica unica, ma in realtà con tutto un campionario 
di cosmologie suscettibili di squadrare più o meno felicemente con i dati 
dell'osservazione, non è senza un significato istruttivo e salutare. 

Noi disponiamo oggi di una cosmologia che ha un passato limitato; 
ma molto felicemente per gli interessi della ragione ed anche, a mio avviso, 
per quelli della fede, non sembra difficile costruire, assumendo quasi altret* 
tanti dati scientifici, delle cosmologie che abbiano un passato senza limiti. 
Nel campo del pensiero scientifico bisogna allora accettare egualmente que¬ 
ste ultime almeno a titolo di possibilità scientificamente ammissibili — e 
senza dubbio anche scientificamente criticabili sotto molti riguardi, come lo 
-sono in fine tutte le possibilità di questo tipo. In ogni modo sarebbe diso¬ 
nesto scartarle negando la loro plausibilità scientifica. 

Avviene ordinariamente, è vero, che alcuni uomini di scienza optano 
per una certa visione del mondo, mentre altri optano per un'altra. Avviene 
anche che per questo essi si criticano tra loro con una certa asprezza. Ma 
allora ci si può chiedere qual è -la parte della scienza -e qual'è la parte del 
resto dell’uomo in questa opzione e nell’asprezza stessa di questa critica del- 
ropzione altrui. 

Il credente che riflette in questo modo sulla relazione complessa, in 
parte ambigua, che esiste tra ciò che la scienza gli propone e ciò che' la 
sua fede gli afferma, è allora veramente obbligato di rendersi conto della 
distanza che esiste tra l’oggetto espresso delle sue convinzioni religiose e 
quello che 'la scienza gli permette di mantenere, anche mettendo ogni cosa 
nel modo migliore. 


II secondo equivoco; Io smembramento dello spirito - Nel misurare 


tutto ciò che separa i due ordini, non bisognerà concludere che in fondo la 
concezione scientifica importa poco alla posizione di una fede religiosa che 


è quasi senza una comune misura con ciò su cui verte la scienza? D’altronde, 
non sarà questo il mezzo più sicuro di conservare lo spirito in pace, assicu¬ 
rando la mutua impermeabilità delift scienza e del pensiero religioso, pur giu¬ 
dicando di dover accettare ognuno nel suo ordine proprio? 

Certo, questo, come sembra, è un secondo equivoco in cui frequente¬ 
mente incorrono coloro che si sono salvati dal primo — quello per cui ci si 
aspetta dalla scienza un accordo troppo facile e troppo materiale con l’inse- 
gnamento della fede. Infatti, nel suo campo, la scienza propone allo spirito 
umano un certo modo di vedere il mondo. Da parte sua la fede non cessa 
di indurre nello spirito e nei vari aspetti della sua cultura un certo modo 
di trattare con l’universo ed un senso originale di questo universo. Così 
la fede cristiana insegna al pensiero umano ad unire intimamente creazione 

f 12) Discorso sulle prove dell’esistenza di Dio alla luce della scienza moderna. 
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e storia, a vedere nella storia stessa della salvezza, die è per la fede la più 
essenziale e la più decisiva emergenza della storia, la ragione determinante 
di tutte le predisposizioni storiche delTuniverso quale appare alla semplice 
esperienza umana. Il giorno in cui il pensiero scientifico ritrova per conto 
suo una concezione che sottolinea questo legame tra storia e natura nel seno 
deH’uni verso, perchè scartare questo elemento di armonia positiva ed agire 
intellettualmente come se esso non contasse? E’ come lasciare gratuitamente 
lo spirito smembrato, e per il credente è forse anche un privarsi proprio 
gratuitamente di nutrimenti fecondanti per tutta l’intelligenza cristiana. 

Poiché, dopo tutto, la storia della salvezza, la storia del genere uma¬ 
no, la storia della vita e persino la storia del cielo e della terra che ci sono 
narrate dalla geologia e dall’astronomia, tutto ciò forma un mondo in cui, 
con gli stacchi di livello di essere e di causalità che le cose comportano, 
queste si corrispondono in modo più soddisfacente che in un mondo in cui 
fl dramma dèlia salvezza concepito dalla fede potrebbe apparire soltanto un 
episodio spirituale applicato senza legami su tutta la trama del reale perce¬ 
pito ed esplorato dal pensiero. E questa ricca possibilità, latente nell'alimen¬ 
to del nostro pensiero scientifico moderno, è ciò che l’autorità suprema del 
magistero cristiano ha guardato ed alla quale chiede che l’intelligenza dei 
credènti sappia essere ormai più attenta, rendendosi più capace di assimi¬ 
larlo intimamente per sostenere un metodo che Tastrazione e l'emigrazione 
spirituale minacciano di rendere esangue. 


Che cosa si deve fare oggi xier questa armonia di fronte alle conce¬ 
ssioni cosmologiche attuali. - Rimane il fatto che il possesso di tali armonie 
richiede sempre un certo sforzo di riflessione ed un certo apporto dello spirito. 
Esso è frutto di una creazione in parte personale, che la scienza come tale 
non basta ad imporre. Bisogna sapere questo per se stessi ed anche senza 
dubbio per 1 dialoghi con gli altri, che fanno parte della conversazione umana. 

Ritorniamo precisamente alle due concezioni cosmologiche più elabo¬ 
rate che si possono in linea di massima proporre sulle basi attuali della 
scienza: il mondo eterno e stazionario di Bondi e Gold, e il mondo che ha 
un passato limitato ed espansione non reversibile delle cosmologie che fu¬ 
rono correntemente accettate in questi ultimi anni. Forse, a rigor di termini, 
hanno uno stesso valore scientifico tanto l’una che l'altra. Tuttavia, da un 
punto di vista che non è esclusivamente scientifico, io sarei propenso a pen¬ 
sare che ideologicamente la proposizione fatta da Bondi e Gold è piuttosto 
una regressione che un progresso. Un universo in cui tutto è immerso nel- 
l’avventura unica di un’evoluzione mi sembra più in armonia con ciò che è la 
vita e la vicenda umana stessa. In modo che, finalmente, la condizione di 
partecipazione alla modalità storica dell’esistenza mi sembra, fino al livello 
infra-biologico, che abbia una probabilità di essere più vicina alla verità, 
che abbia un significato più pieno in confronto con la permanenza indefini¬ 
ta dei processi stazionari. Rimane tuttavia certo che io posso ingannarmi e che 
su questo punto altri possono avere un’opinione molto diversa. Per questa 
ragione mi sono permesso di usare un modo di esprimere personale, per sot¬ 
tolineare quello che sembra a me e che faccio mio pensiero, senza tuttavia 
pretendere di. erigerlo a legge universale. E’ un fatto che. nella misura in 
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cui -bisognerebbe decidersi per una concezione scientifica o per un'altra, io 
mi deciderei — ben inteso con una decisione extra-scientifica che io cono¬ 
scerei e chiamerei tale — per una concezione che mi presenta un universo in 
cui già al livello infra-biologico, non c’è sempre la stessa cosa che avviene. 

Ora, è facile capirlo, una fede religiosa può essere in gioco più o meno 
esplicitamente, in questo genere di decisioni personali ed extra-scientifiche. 
Diciamolo senza veli: un universo non stazionario che ha un’origine ed uno 
sviluppo evolutivo, conviene meglio alla fede cattolica che un universo 
eterno e stazionario. Proprio su questo punto la teologia dei dottori me¬ 
dievali ha dovuto correggere l'universo quale lo concepiva Aristotele. Si ca¬ 
pisce allora che l’atteggiamento del credente si traduce in una simpatia mag¬ 
giore per una certa visione scientifica dell’universo piuttosto che per un’altra. 

La difesa della libertà propria della scienza. - Bisognerà allora costrin¬ 
gere il movimento interno del pensiero scientifico alle esigenze che nasco¬ 
no da queste considerazioni e da queste ulteriori conseguenze spirituali? O- 
gnuno capisce facilmente tutto il sofisma e tutto il rischio di questa pre¬ 
tesa di controllo. Del resto sembra proprio che questo sia un nuovo sbaglio 
sulla vera natura dell’armonia che deve formarsi tra i risultati scientifici e 
le determinazioni spirituali, quelle della fede in particolare. 

Inoltre in materia di cosmologia è proprio della scienza proporre alle 
menti delle concezioni scientificamente plausibili, più ancora che imporre di¬ 
mostrativamente un’unica concezione scientifica necessaria. C’è anche un gran 
vantaggio nel fatto che la scienza proponga una certa pluralità di concezioni 
senza poter decidere in modo assoluto. Tocca all’intelligenza di fare poi la sua 
scelta, se una scelta si impone, benché, se sceglie, l’intelligenza lo deve fare senza 
mai perdere di vista l'insegnamento che gli viene persino dalle rappresentazioni 
che non farà sue. Ora, se la funzione della scienza è specialmente quella di pro¬ 
porre concezioni ragionevoli, in base a ciò che si sa, non c’è alcun serio motivo 
di negarle, in ciò che concerne la costruzione di tali concezioni, una liber¬ 
tà che, del resto, ella non esita a prendersi, ben sapendo che ne va di mez¬ 
zo la sua fedeltà alla sua propria natura. 

Le cosmologie dell’universo in espansione vanno abbastanza bene per 
noi cattolici. Ma non sarebbe certo questa una ragione perchè l’intelligenza 
cattolica lanci l’interdetto sui tentativi scientifici suscettibili di condurre ad al¬ 
tre vedute del mondo. La ricerca è scientificamente legittima. Una volta che 
sarà stata liberamente condotta a termine, si potrà vedere su altre basi ed 
in un altro campo, come andrà situata per lo spirito che ci vive. Ed anche se 
da questo ulteriore punto di vista dovesse essere respinta, non ne risulta 
per nulla necessario contestarne il valore scientifico suo proprio. Per parte 
mia, la cosmologia di Bondi e Gold, che non faccio mia, non cessa di in¬ 
teressarmi molto e di sembrarmi scientifica al pari delle altre. 

Per la stessa ragione bisogna riconoscere alla scienza la libertà di rove¬ 
sciare, in modo legittimo e ben fondato, le concezioni del mondo die derivano 
da una sistemazione dell’esperienza fatta in epoche anteriori a quella a cui 
è giunto il suo sviluppo. Cosi essa ha rovesciato l’antico sistema del mondo di 
Aristotele e della scolastica, poi anche quello di Newton e di Laplace. E’ xnol- 
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to probabile che rovescierà un giorno le nostre cosmologie di oggi e la loro 




Questo rovesciamento può essere roccasione di crisi per tutta quella so¬ 
stanza ulteriore dello spirito di cui la fede religiosa stessa è un aspetto. L'in¬ 
telligenza si era familiarizzata con certe rappresentazioni, e si trova così spo¬ 
destata delle sue armonie tradizionali o dei suoi soliti punti d’appoggio. Ma, 
precisamente, se lo spirito umano intende fronteggiare la sua vera condizione 
di spirito, allora bisogna bene che si prepari alla fatica che gli è propria, che 
è quella di rinoscersi e di aprirsi in modo permanente, non in una posizione 
statica delle sue cognizioni, ma lungo tutto un accrescimento progressivo di esse. 

Ne deriverà che, di generazione in generazione, sarà compito della fede il 
discernere ciò che è in armonia col suo insegnamento nelle conquiste che son 
fatte da una scienza umana che si evolve, pur lasciando che l’evoluzione si 
espanda liberamente ed in piena autonomia, lasciando anche che si pro¬ 
ducano gli sconvolgimenti concettuali che ne conseguono, per ritrovare in 
ogni epoca, con un miracolo sorprendente che tuttavia non è altro che l’effetto 
dello spirito e della verità che la guida, nuovi equilibrii e armonie più pro¬ 
fonde con ciò che nasce dallo spirito scientifico umano. 

Domenico Dubarle 
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PREISTORIA E NATURA DELL’UOMO 


INTRODUZIONE 


Se x dati della scienza militano in favore d'una certa continuità fra la 
serie degli esseri viventi e l'organismo umano, un altro insieme di fatti, altret¬ 
tanto certi, c’insegna che l’uomo completo, studiato come si deve e sotto tutti 
i suoi aspetti, pone invece il problema della discontinuità. Quando l'uomo 
compare nel mondo, sulla terra comincia qualcosa d’assolutamente nuovo anche 
al semplice sguardo degli studiosi della preistoria. Tutti gli esseri evidentemente 
devono la loro esistenza al Creatore, ma l'uomo fu l’oggetto d’una creazione 

speciale. 

Cosa sorprendente, anche per le razze umane più antiche e nonostante 
la rarità dei loro resti, la scienza ci offre numerose e precise manifestazioni di 
uno spìrito, tanto che, per esempio, riguardo alle razze chelleana e acheuleana, 
conosciamo più cose sulla loro intelligenza che sui loro corpil L'uomo, da quan¬ 
do sorse nel passato più remoto, è dotato d’un corpo e d’un’anima intelligente, 
che realizza la definizione della filosofia più oggettiva e tradizionale: Tuomo è 
un animale ragionevole. 


CAPITOLO I. - L’INDUSTRIA 



La prima manifestazione dell’anima umana, classica in Preistoria, è l'in¬ 
dustria litica o della pietra intagliata, fabbricata da tutte le razze 
Gli uomini scelsero una roccia, in generale la selce, suscettibile d'essere inta¬ 
gliata e di offrire punte molto taglienti. Nelle regioni prive di selce seppero 
utilizzare P arenaria o il quarzo; lavorarono blocchi informi raccolti nella natu¬ 
ra, colpendoli prima con un pezzo d’arenaria duro, chiamato percussore, e fini¬ 
vano il taglio delicato delle punte con legno, ricavandone così serie di oggetti 
notévoli, adatti ai bisogni più svariati: taglieri, raschiatori, raschini, coltelli* 
punteruoli, bulini, punte di lance, di giavellotti, di frecce, di asce, lame per usi 
vari, ecc. (1). 


(i) Si veda J. Deche lette, Manuel d\ 
Pradenne, La Préhistoire , 1938, pp. 52-74. 





, t. I, 1908; Vayson de 
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Ora tutte le razze preistoriche conobbero l'industria della pietra intagliata, 
che hanno inventata, e quindi perfezionata, variando i modi del taglio. Gli 
strumenti di pietra (oltre duemila pezzi) si trovano abbondanti assieme ai resti 
del Sinantropo; il taglio della selce, materia, già scelta e ben lavorata dall’uomo 
chelleano, fu portato a una grande perfezione nell’AcheuIeano; i piccoli stru¬ 
menti si moltiplicano nelle mani dei Mousteriani; infine il taglio della selce 
diviene una vera arte, con le ammirabili lame solutreane, lunghe fino a trenta- 
cinque centimetri e spesse soltanto sei millimetri, che l’uomo del periodo 
Paleolitico,superiore seppe realizzare. 

Un’altra materia, che poteva offrire all’uomo primitivo strumenti adatti 
a lavori più fini, era l’osso, che era alla facile portata dei popoli cacciatori. 
Abbiamo prove che se ne servivano già i Chelleani, e venne poi portato a una 
grande perfezione dai Magdaleniani, tanto che questi trascurarono di trarre 
dalla pietra i pezzi accurati che avevano saputo fabbricare i loro predecessori. 

Si pensi che splendida manifestazione d’intelligenza richiede la prepara¬ 
zione d’uno strumento servendosi duna pietra o d’un osso! Lo strumento è 
l’effetto d’un’intenzione mirante a un fine utile, d’un a idea d'adattamento a 
quel fine particolare, realizzata con grande abilità, contro tutte le difficoltà tec¬ 
niche! Prendiamo solo alcuni esempi tra i molti: gli strumenti taglienti chellea¬ 
ni, detti « colpo di pugno », adattati per essere tenuti gli uni nella mano destra 
e gli altri nella sinistra; le lame col dosso ribattuto perchè l’indice, ripiegato 
su questo dosso, non si ferisca; il bulino ad angolo, destinato a incidere sulla 
pietra, con la punta acuta e ingegnosamente rafforzata; infine, tra i pezzi in 
osso, gli aghi forati da una cruna, che rivelano l’invenzione e l’uso della cuci¬ 
tura, e i ramponi dentati, che servivano certamente alla pesca del salmone. 

Quando si riflette aH’invenzione degli strumenti, vi si vede una prova 
fulgida d'un’intelligenza della stessa natura e acume della nostra. L’unità dello 
spirito, che seppe fabbricare gli strumenti di Chou-kou-tien, nonostante la 
mancanza della selce sul luogo (Sinantropo?), le molteplici forme chelleane e 
acheuleane (razza di Mauer), gli strumenti mousteriani e magdaleniani (Homo 
sapiens), infine le prodigiose invenzioni dell 'industri a moderna (razze attuali), 
rimane un fatto estremamente impressionante e significativo. 

Non si può parlare d’una distinzione tra un homo faber, fabbricatore di 
strumenti ma privo d’intelligenza umana, e Yhomo sapiens, l’uomo che pensa, 
che sarebbe giunto in un tempo posteriore. Recentemente, in uno studio sug¬ 
gestivo e troppo ignorato sulla « psicologia della selce » (2), ci si è applicati 
con successo a mostrare che tale distinzione è vana, giungendo a questa conclu¬ 
sione: k Oltre la prima selce intagliata, c’è una discontinuità e cadiamo neh 
l'animalità... Il primo uomo crea il suo strumento senza modelli, solo con le 
risorse del suo pensiero. Qui c’è del prodigioso; ma egli aveva lo spirito », 

« 

CAPITOLO IL - IL FUOCO 

Come le pietre intagliate intenzionalmente, così le tracce del fuoco negli 
strati archeologici sono sempre state per l’archeologo, indizi sicuri per rivelare 


(2) Articolo pubblicato con la firma E. S. nel Bollettino Aux Damdées, 1934, p, 408. 
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la traccia delPuomo preistorico. Ricerche diligenti hanno dimostrato che in 
tutte le età le stazioni umane, anche le più antiche, hanno dato resti di focolari. 
Quelli accesi dagli ultimi uomini di Neanderthal sono classici e ben noti ai 
visitatori di Les Eyzies. Ordinariamente l’uomo chelleano s'accampa all'aria 
aperta, lungo i fiumi, e più raramente troviamo i suoi focolari; se ne citano, 
ad esempio, a Tetting (Mosella). Però dai numerosi resti d’osso o di legno la¬ 
vorati dall’uomo chelleano e che portano tracce certe di parti bruciate, sappia¬ 
mo che egli conosceva e utilizzava abitualmente il fuoco. Perfino nella caverna 
di Chou-kou-tien furono trovati dei focolari, a diversi livelli, accesi certamente 

dal Sinantropo, 

Ora, abituati come siamo al fuoco, forse non abbiamo mai riflettuto alla 
somma d’ingegnose combinazioni rappresentate prima dalla semplice conser¬ 
vazione del fuoco ottenuto da un incendio spontaneo d’una savana o foresta, o 
da colate di lava vulcanica; e, più ancora, dalla produzione del fuoco con mez¬ 
zi primitivi, com'erano quelli a disposizione degli uomini nelle epoche preisto¬ 
riche: forte e rapido sfregamento di due pezzi di legno o di liane; scintilla 
tratta dalla selce. 

Gli animali domestici, e anche le bestie freddolose, come le scimmie, sia 
pure addomesticate, sono sempre incapaci di conservare spontaneamente un 
fuoco, non foss’altro che gettandovi ramaglia tagliata; tanto meno un anifnale 
potè inventare il fuoco. Nessuno come l'uomo seppe conquistare e utilizzare, 
per il suo nutrimento e i bisogni della sua industria, la temibile e preziosa 
potenza di quest’elemento. Invece negli strati geologici più antichi, ove son 
conosciuti i suoi resti, l’uomo si mostra utilizzatore del fuoco, che produce a sua 
volontà. Veramente quando compare l'uomo nel mondo, comincia qualcosa 
d'assolutamente nuovo, cioè rintelligenza umana, che addomestica le forze 
della natura. 


CAPITOLO III. - IL SENTIMENTO RELIGIOSO 




La sepoltura intenzionale dei defunti in una tomba appositamente scava¬ 
ta, accompagnata da un complesso di riti, alcuni dei quali ricordano i riti ma¬ 
gici delle attuali popolazioni selvagge, dà una prova perfettamente sicura d’iin 
sentimento religioso nel senso più generale della parola. Ora abbiamo nume¬ 
rosi e incontestabili fatti di questo genere già per la razza di Neanderthal. 

L’esempio più tipico è quello dell’uomo di La Chapelle-aux-Saints, che 
potè essere studiato e descritto dagli stessi scopritori in una comunicazion 
molto oggettiva all’Accademia delle Scienze: u Pare che la grotta di La ChapeL 
le-aux-Saints non sia stata un luogo d’abitazione, ma una tomba, dove sarebbe¬ 
ro venuti a fare numerosi banchetti funerari... L’uomo che abbiamo trovato 
venne seppellito intenzionalmente; giaceva sul fondo d’una fossa scavata nel 
suolo marnoso della grotta; questo suolo, di color bianco e duro a intaccarsi, 

evidente contrasto con lo strato archeologico. Questa fossa era quasi 
rettangolare;... il corpo in essa era orientato press’a poco in direzione est-ovest, 
coricato sul dorso, la testa ad ovest, appoggiata al bordo della fossa in un angolo e 
. premuta da alcune pietre. Il braccio destro era probabilmente ripiegato, riportan- 
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do la mano verso la testa; quello sinistro era disteso; anche le gambe erano ripiega¬ 
te e riversate sulla sinistra. Sopra la testa erano posti tre o quattro grandi fram¬ 
menti piatti e lunghi d’osso; più in alto c’era, ancora connessa, l’estremità d’un 
metatarso d’un grande bovino con le prime due falangi, più una seconda. 
Prova evidente che la zampa era stata messa là con la carne, forse per il sosten¬ 
tamento del morto (prova pure che il suo giaciglio non venne mai rimaneggia¬ 
to). Attorno al resto del corpo c’è un grande numero di schegge di quarzo, 
di selce, talvolta ben lavorata, alcuni frammenti d'ocra e di ossa bruciate, ecc. ». 

D'altronde la sepoltura intenzionale non è un caso unico a La Chapelle- 
aux-Saints, ma si tratta d’un costume praticato dagli uomini mousteriani, e 
conosciamo altri casi egualmente netti, per esempio gli scheletri de La Ferrassie. 

Se dalla razza di Neanderthal si passa a quella deH’Ho?no sapiens , le prove 
divengono sovrabbondanti: scheletri delle grotte di Grimaldi, di Chancelade, 
di Briinn e di Predmost in Moravia, ecc. 

Non si può non rimanere impressionati di ritrovare in un passato cosi 
lontano, tracce tanto eloquenti del sentimento religioso e d’una credenza alla 
sopravvivenza nell’aldilà. Questa manifestazione più elevata del pensiero umano 
mostra all’evidenza che gli uomini preistorici erano dotati d’un’intelligenza 
come la nostra. Quando il de Quatrefages, concludendo il suo acuto studio 
sulla specie umana, arriva alla definizione che l’uomo è « un animale religioso », 
non si sarebbe aspettato di trovare negli uomini fossili tracce di questa nota 
caratteristica, tanto più che qualcuno la riteneva cosa impossibile per l’uomo 
quaternario. 

Il pensiero religioso, così eminentemente caratteristico deli-uomo e che 
lo separa in modo assoluto dagli animali, è ormai manifesto nelle razze più 
antiche sufficientemente note, cioè nell’uomo mousteriano, in pieno periodo 
quaternario. I resti dell’uomo chelleano e del Pitecantropo-Sinantropo sono 
troppo rari, e soprattutto le loro condizioni di giacitura sono troppo partico¬ 
lari perchè ci sia possibile sapere se queste popolazioni avessero o no l’uso di 
seppellire i loro morti. 


CAPITOLO IV. - L'ARTE 


Attualmente non tutti gli uomini sono artisti, ma ci sono individui che 
posseggono in alto grado qualità artistiche, che sono la manifestazione d’un’in- 
lelligenza particolarmente affinata. 

Pare che le razze più antiche, tutte occupate dalle esigenze d’una dura 
esistenza, non abbiano affatto coltivato l’arte, almeno finora non ne abbiamo 


Invece al principio del paleolitico superiore, a partire dagli Aurignaciani, 
e più ancora tra le popolazioni magdaleniane, ci troviamo di fronte a un nu¬ 
mero immenso d’opere d’arte, che suscitano la nostra ammirazione. Soprattutto 
nelle caverne del sud-ovest della Francia e della Spagna Settentrionale, ma 
anche in altri punti del mondo, gii studiosi di preistoria raccolsero e raccolgono 
tuttora una larga messe. 

La scultura già nell’epoca aurignaciana rappresentava alcune figurine. Il 
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mode li amento dell’argilla lasciò, tra il resto, la magnifica scena dei bisonti di 
Fuc d’Audubert; Yincisione era praticata su pezzi d'osso é placche di scisto; 
infine l’incisione con la pittura mono o policroma, per esempio nel magdalenia- 
no, negli affreschi ben noti di Combarelles o Altamira, riesce a riprodurre sce¬ 
ne della.vita di animali degni dei nostri migliori pittori d’animali. 

Bisogna pensare che queste pitture venivano fatte a memoria, in fondo 
a gallerie oscure, alle volte lunghe duecentotrenta metri (Combarelles) e con 
ì’illuminazione delle primitive lampade a oliol È probabile che alcuni di questi 
disegni siano stati eseguiti spontaneamente dall’artista, come il bambino già 
ben dotato, che si occupa nel disegnare a memoria cavalli o cani; è anche vero¬ 
simile che molti potessero avere significati magici (malefizi, riti di « mani » per 
assicurare il successo della caccia) come suggerisce sia il fatto che sono posti 
in fondo a corridoi oscuri, veri rifugi da stregoni, sia il loro avvicinamento con 
certi costumi attuali di popolazioni selvagge. 


CONCLUSIONE 

Questa quadruplice serie di fatti, invenzione de\V industria, conquista del 
fuoco, sentimento religioso e sviluppo dell’arte, offre un insieme di manifesta¬ 
zioni impressionanti dell’intelligenza dei nostri lontani antenati. È notevole 
che le scoperte della Preistoria non ci permettono soltanto di studiare i corpi 
degli a uomini fossili », ma ci apportano pure vestigi altrettanto manifesti della 
loro anima, così simile alla nostra nel suo fondo e per la sua natura spirituale. 
Se ora sappiamo che l’uomo nel grande insieme dei viventi per il suo corpo è me¬ 
no isolato di quanto si sarebbe portati a credere, abbiamo anche imparato con i 
dati della stessa Preistoria, che egli fin dagl’inizi era dotato d’un’anima spiri¬ 
tuale, intelligente, che apparve nel mondo come un essere nuovo, chiamato a 
dominare tutto il creato. 

Quando si cerca d’integrare l’uomo al suo vero posto nella storia dell’evo¬ 
luzione, s’arriva a questa conclusione d’un imparziale studioso di preistoria: 

« Sembra d'assistere a un’evoluzione della materia, ma nient’affatto a quella 
dello spirito » (G. Goury). 

A. F. de L. 

* 

, • 

BIBLIOGRAFIA. - i. Civiltà preistorica. P. Bar ocelli, Guida allo studio della paletno¬ 
logia {Preistoria ), Ed. Italiane, Roma 1948. Contiene pure una ricca bibliografia. P. Gra¬ 
ziosi, Le civiltà preistoriche. in R. Biasutti, Razze e popoli della terra, voi. I, pp. 130-182, 
U.T.E.TY, Torino 1941. Si vedano le voci: Neolitica (civiltà), Paleolitica, Chelleana , Mou- 
steriana , Soluireana , Magdaleniana, Acheuleana , nella E.I.T.,, ognuna delle quali è fornita di 
materiale illustrativo. 

■ 

2. Sui problemi apologetici si veda la bibliografia a p. 126 della presente opera. 


XII 

LE SCIENZE PSICOLOGICHE E STORICO-SOCIALI 


Queste scienze hanno un oggetto distinto da quello della teologia; sono 
legittimamente autonome e non è compito dell’apologetica occuparsene diretta- 
mente, come non è compito delle scienze della natura. Però talvolta anch’esse 
sono state rivolte contro la religione. L’assalto più violento e, in certo senso, 


unico, è quello del materialismo. Pertanto questo capitolo sarà soprattutto difen¬ 
sivo. Nostro compito è quello di rivendicare, in nome della ragione, i diritti 
dello Spirito contro i suoi negatori. È un lavoro certo poco attraente, ma nondi¬ 
meno indispensabile. 


La storia registra molte ondate di materialismo; ma appare subito che 
nel corso dei secoli e nelle molteplici scuole le stesse parole furono lungi dal- 
l-£adicare una stessa realtà. La materia era per gli antichi ora un elemento 
cosmico, ora il principio metafisico del divenire; nel Rinascimento, con Telesio, 
diviene una massa inerte e costante (corporea moles ... nec augeri nec minui 
uxquam potest); Cartesio la definisce come estensione animata dal moto; Leibniz 
pensa che la sostanza dei corpi sia una realtà dinamica sfuggente ai sensi; più 
vicino a noi, e nello stesso spirito; Ostwald opporrà l’energetismo al materia¬ 
lismo, non essendo la materia altro che « il raggruppamento spaziale delle 
diverse energie»; infine i marxisti invocano una materia dialettica, che agisce 
e crea, ed è il principio fondamentale della realtà. A dire il vero Carlo Marx, 
nell'affermare che l’essenziale è di trasformare il mondo per comprenderlo e di 
non cercare di comprenderlo senza trasformarlo, precedeva i filosofi delazione; 
la sua dottrina comporta una specie di prammatismo e quindi, per molte ragioni, 
si distingue dalle speculazioni di Lamettrie nel secolo XVIII. 


Le parole sono talmente plastiche, che perfino certi poeti si credettero 
materialisti perchè percepivano con ebbrezza un’affinità della loro anima con 
la natura (la mia anima è nel vento che soffia, nell'acqua che scorre, eco.); ma 
siffatto materialismo è puramente nominale e si potrebbe benissimo chiamarlo 
animismo. Una religione che predichi la resurrezione della carne potrà facil¬ 
mente riconoscere un’anima di verità nelle pretese o nelle speranze della sensi¬ 
bilità estetica. Ma tra l’anima e la natura si tratta di un'analogia nell’essere? o 
piuttosto di un’unione nell’alto della conoscenza? o duna totale identificazione? 
Tocca alla filosofia togliere gli equivoci che la poesia lascia sussistere.- 


Sostanzialmente, nelle sue molteplici variazioni, il vero materialismo con¬ 
serva unità, solo se pretende di spiegare le forme superiori dell'essere con quelle 
inferiori e soprattutto l’intero ordine dello spirito con quello dell’esteriorità 

corporea. Resta da vedere se sia in grado di realizzare le sue pretese e se esse 
siano almeno chiaramente concepibili. 










SCIENZE PSICOLOGICHE 


PARTE PRIMA. - IL MATERIALISMO IN PSICOLOGIA 


In psicologia la tesi del materialismo si fonda sopra tre 
dipendenze organiche della vita cosciente; le incoerenze della 
l'interruzione che sembra subire lo psichismo, specialmente 



i di fatti: le 
personalità; infine 
la morte. 


CAPITOLO I. - DIPENDENZA DELLO SPIRITO 


1. - L'influsso del fisico sul morale v 

♦ 

II carattere incontestabile dei fatti. - È sommamente facile osservare che 
la coscienza è condizionata dall'organismo. Il bambino cresce e si sveglia il suo 
spirito; quando siamo morsi dalla fame, anche le nostre idee si confondono; dopo 
aver riposato alquanto, prendiamo decisioni più nette. Bastano questi pochi e 
semplicissimi fatti a porre il problema nella sua interezza. Senza corpo non c'è 
conoscenza, nè pensiero. Le esposizioni matèrialiste, destinate al popolo, insi¬ 
stono sullo stragrande numero di legami che ci vincolano al nostro corpo e, per 
esso, a tutto quanto il mondo fisico. 

Si comincia col far vedere che lo psichismo si manifesta nella serie animale 
a mano a mano che si sviluppa il sistema nervoso; quindi che la coscienza ani¬ 
male, radicata nella vita organica, è nell'uomo commisurata alla finezza e all’in- 
tegrità di certe funzioni fisiologiche, specialmente cerebrali. D’altra parte si rac¬ 
colgono tutte le controprove che dimostrano gli stessi fatti: l’agenesia del siste¬ 
ma nervoso comporta l’idiozia; la lesione d’alcuni centri, l'alterazione di certi 
umori muta profondamente il carattere, ecc. Qualsiasi manuale di psicologia 
offre un'abbondante messe di fatti sulle relazioni del fisico con il morale e ne 
propone una classificazione metodica secóndo il carattere permanente o passeg¬ 
gierò, diffuso o spedale degl’influssi constatati. Ci limiteremo quindi a un esem¬ 
pio tra mille, per far vedere quanto sia sempre facile a un oratore materialista 
trovare nella letteratura scientifica del suo tempo osservazioni capaci d’impressio¬ 
nare profondamente l'uditorio. 

L’esempio è tratto daH’endocrinologia: « Abbiamo avuto l'occasione, dichia¬ 
ra il dottor Dumas, d'esaminare e seguire a Saint-Anne una mixodematosa di 
quindici anni, curata facendole ingerire estratti di succhi tiroidei, e abbiamo 
veduto lo sviluppo organico e mentale nella malata, che si operava sotto l’in¬ 
flusso del trattamento. Diventò pubere, civettuola, intelligente e curiosa. Basta¬ 
va che s’interrompesse la cura per otto giorni perchè ritornasse indifferente e 
apatica; il cerchio delle sue idee si restringeva allora in modo singolare » (vec¬ 
chio Traiti de Psycitologie, voi. Il, p. 1081). Simili casi non pongono nessun 
nuovo problema, perchè si tratta sempre di spiegare il mistero sul come, man¬ 
giando minestra, si possa acquistare piu spirito. Però questi fatti umiliano la 
superbia dell’uomo e un abile dialettico saprà servirsene per creare in noi 
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un complesso d'inferiorità e farci rinunciare alla nostra grandezza a motivo 
della nostra miseria. 

La ritorsione dal prò al contro. - Dopo aver dato un indimenticabile ri¬ 
lievo alla vanità della nostra condizione. Pascal sapeva anche arrestarci sulla 
china dello scoraggiamento; poiché dal prò si può passare al contro, cosa che il 
materialista dimentica. Correlativo all’influsso del fisico sul morale, c'è quello 
del morale sul fìsico, altrettanto facile a scoprirsi, altrettanto ordinario e con 
esempi non meno numerosi. Forza trionfatrice dell'immagine o dell’idea, mira¬ 
coli del volere: il mondo della rappresentazione e dell'azione non è meno effi¬ 
cace dell’altro, per chi vuole descrivere imparzialmente e onestamente i fatti. 
Il medico più ordinario sa bene che in una malattia, foss’anche incurabile, non 
si deve mai trascurare il morale del paziente, e che questo costituisce metà della 
cura; eppure si tratta del corpo... Quindi tutto ritorna in questione e non 
abbiamo avanzato d'un passo. 

La condizione d’un fatto non ne è la causa. - « Sembra che sia il corpo 

a pensare » scriveva il Lamettrie. Sembra, ma non è. In realtà è lo spirito che 
pensa, e non possiamo disfarcene come d'un oggetto ingombrante, che si può 
mettere nel ripostiglio; perchè se viene considerato come un epifenomeno, gli 
si riconosce ancora rautonomia e lo si pone oltre i fenomeni; la scienza dei 
fenomeni non coglierà tutta la realtà, perchè, insomma, essa si contraddirà, 
dandosi un limite proprio mentre pretende di farne a meno. Ci sono dunque 
due serie di fatti, che non si possono confondere. Gli uni sono fisici, gli altri 
mentali o spirituali, e questi non si riducono a quelli. Nemmeno nei casi più fa¬ 
vorevoli (quelli delle sensazioni e delle emozioni dette organiche) la vita psichica 
non ha la sua causa nel corpo; vi trova soltanto, e solo fino a un certo punto, 
una condizione del proprio sviluppo. Non si può certamente pensare senza il 
cervello, ma il cervello non spiega il pensiero. L'albero non innaffiato muore, 
ma se innaffi un albero secco non mette neppur ima gemma, perchè l’acqua 
non produce la crescita, ma è solo uno fra i tanti aiuti. Già Socrate nel Fedone 
insegnava questa distinzione, che non è invecchiata: « Oh, se si dicesse che 
senza di queste cose (intendo ossa, muscoli, e tutto il resto che ho), non sarei 
in grado di fare quello che io voglio, si direbbe solo la verità. Dire però che 
queste cose sono le cause per le quali io faccio ciò che faccio... significa ragio¬ 
nare da uomo grossolano assai e sciocco. Come! non esser in grado di discer¬ 
nere che altra è la causa vera, altro il mezzo senza di cui la causa non sarebbe 
mai causa » ( Fedone , 99 a-b). 

Priorità o primato? - Ma si dirà che la materia conta di più perchè ha 
una priorità cronologica sullo spirito. Prima si vive, poi viene la conoscenza. La 
coscienza nasce in un mondo fisico, che le impone i suoi lineamenti. Ammet¬ 
tiamo pure che la vita è anteriore alla conoscenza; ma una conclusione è già 
Acquisita: anche se precède, la materia non spiega; se condiziona la nostra 
coscienza umana, non la domina; anzi, proprio riconoscendone la priorità sto¬ 
rica, ammettendo che essa ci può influenzare e schiacciare, affermiamo la trascen¬ 
denza dello spirito. « Tutti i corpi, il firmamento, le stelle, la terra e i suoi 
regni, non valgono il più piccolo spirito; poiché questo conosce tutto ciò, e 
se stesso; e i corpi, nulla... Da tutti i corpi insieme non si riuscirebbe a far 
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scaturire un piccolo pensiero; ciò è impossìbile e appartiene a un ordine diver¬ 
so jj (Pascal, Pensées, framm. 793). 

La materia poi è, in se stessa e di diritto, una condizione indispensabile 
del pensiero? Che tale sia all'origine dei nostri pensieri è evidentissimo; ma i 
nostri pensieri non si fermano alla loro origine, poiché s'organizzano e sviluppa¬ 
no in virtù di princìpi autonomi, come attesta il concatenamento delle verità 
matematiche. I pensieri possono conoscere le loro condizioni naturali e volgersi 
verso il mondo, come attesta la nostra capacità di giudicare; possono concorrere 
a rifare la struttura corporea, come attesta l'influsso dello psichismo sugli orga¬ 
ni. Lo slancio vitale non è che un trampolino dello slancio spirituale. È vero 
che dipendiamo sempre dalle cose, ma la bassezza del nostro stato ha come 
contropartita la grandezza del nostro compito, che è precisamente di rendere 


docili le cose alle persone e di spiritualizzare perfino la nostra animalità. Quin¬ 
di nulla ci proibisce di credere possibile un pensiero assoluto; anzi, tutto c'invita 


a proclamarne 1’esistenza pura al di sopra di noi, dal momento che ne abbiamo 


percepito il riflesso in noi. Comunque sia la situazione umana nel mondo, ridea 


d'una materia in sé, precedente ogni pensiero e avente per se stessa il proprio 
essere, è in realtà una cosa impensabile. Porre l’assoluto della materia è un 
circolo vizioso, perchè è a un atto di pensiero che si deve fatalmente sospendere 
la posizione di questo assoluto e il suo valore di verità; quindi o un pensiero 
supremo dovrà precedere e circondare la materialità cosmica, oppure la mate¬ 
rialità cosmica, tra le sue prerogative eterne e costitutive dovrà avere la capa¬ 
cità di pensare: in ambedue i casi l’idea dell’assoluto materiale si smentisce 


•e si frantuma. 


§ 2. - Le localizzazioni cerebrali . 

Noi crediamo che la saggezza di quest’atteggiamento risulti non solo da 
una discussione generale sul condizionamento del pensiero, ma dall’esame 
scientifico d’una questione di cui gli autori materialisti, alla fine del secolo XIX, 
credettero trovare un argomento decisivo, cioè le localizzazioni cerebrali. 

I principali centri. - Nella scorza cerebrale sono state determinate tre 
specie di centri: i primi riguardano i movimenti volontari, e sono detti psico- 
motori; i secondi sono relativi alla conoscenza sensoriale, e sono detti zone di 
proiezione; infine ci sono centri di coordinamento, in rapporto con i ricordi e 
in particolàre con il linguaggio. 

La zona motrice è la più nota. Essa fiancheggia il margine anteriore 
della scissura di Rolando e 1 eccitazione dei vari suoi punti suscita movimenti in 
una parte corrispondente del corpo. Dal punto di vista psicofisiologico queste 
localizzazioni non pongono speciali problemi: non si tratta di situare «centri 

di coscienza » nel corpo, ma di discernere nel sistema nervoso l’origine spaziale 
e funzionale di certe reazioni. 

Le zone di proiezione hanno una topografia più enimmatica. Ecco in bre¬ 
ve i dati più probabili: per le sensazioni tattili la regione della corteccia 
interessata è la parte ascendente del lobo parietale e la salita posteriore del lo¬ 
bulo paracentrale.. Essa quasi ricopre e supera posteriormente la regione psico- 
motrice. La sensibilità profonda pare dipendere maggiormente dalla superficie 
situata dietro la scissura rolandica. La sensazione visuale è in rapporto con la 
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parte più grande- del lobo occipitale nel territorio della scissura calcarina, ad 
ogni punto della scorza della quale corrisponde un punto della retina. La zona 
uditiva è molto meno estesa e le viene assegnata la prima circonvoluzione tran¬ 
sversa di Heschl. I pareri riguardo al gusto e all’odorato sono ancora troppo 
incerti perchè se ne debba tener conto. Aggiungiamo soltanto che le recezioni 
sensoriali, sotto inoro aspetto nudo e semplice, esigono nèttamente l’integrità 
di precise porzioni del territorio corticale, mentre le recezioni psichiche (cioè 
le percezioni con quello che esse comportano di simbolismo e d’intelligenza 
nascosta) interessano campi più larghi e meno facilmente reperibili. Bisogna 
anche tener conto delle abitudini e delle acquisizioni funzionali anteriori. An¬ 
che per la zona motrice. Head ha dimostrato bene che ogni focolaio d’eccita¬ 
zione non può venire assimilato al tasto d’una tastiera o al bottone d'una sone¬ 
ria elettrica. Diciamo che qui la corteccia, in forme ancora poco conosciute, ci 
presenta il termine di vie afferenti per la sensibilità fine. 

Le malattie del linguaggio. - L'ultimo gruppo riguarda i meccanismi 
del linguaggio, e i maggiori risultati sono dati dallo studio delle lesioni. Dal 
punto di vista clinico si riscontrano due tipi d’afasia. Chi è affetto dal primo non 
comprende quello che sente o die legge; la sua deficienza intellettuale è ben 
marcata, parla molto ma pare dei tutto incoerentemente. Chi è affetto dall’al¬ 
tro tipo d'afasia è ordinariamente colpito da una paralisi del lato destro: egli 
comprende, ma non può esprimersi che mediante un vocabolario estremamente 
ridotto e inadatto. La.sua deficienza intellettuale è molto meno marcata. La 
prima forma è l’afasia sensoriale o di comprensione; la seconda è l'afasia motrice 
o d'espressione. Nel 1861 Broca, facendo, l’autopsia di due malati del secondo 
gruppo, constatò delle lesioni alla terza circonvoluzione frontale sinistra. Venti 
anni più tardi Chaxcot stabili una teoria più generale, che noi riassumiamo: le 
immagini motrici sarebbero conservate nella terza zona frontale; quelle uditive 
nella prima e nella seconda temporale (detta di Wernicke); al basso della 
curva parietale (piega curva) corrisponderebbero le immagini visuali delle 
parole, e al basso della seconda frontale le immagini motrici della scrittura. 

Nel 1906 Pierre Marie criticò vivamente questo quadro, che era divenuto 
classico. L’afasia, secondo Marie, non è una semplice distruzione d’immagini 
verbali, ma implica sempre un afflosciamento deirintelligenza e del pensiero 
simbolico. Il linguaggio non è un semplice affare di parole, ma di frase e di 
senso. L’afasia suppone un difetto di comprensione; dal punto di vista organico 
sarebbe sempre accompagnata da una lesione della zona di Wernicke. La vera 
afasia motrice è dunque quella di comprensione, con in più un'anartria o inca¬ 
pacità di trovare le parole. In essa la lesione della zona di Broca è incostante e 
sarebbe conseguente a una lesione di nuclei lenticolari. Attualmente si resta 
d'ordinario alla stessa topografia: l’afasia di Wernicke interessa la regione 
temporo-parietale dell’emisfero sinistro negl’individui manritti, e quella di 
Broca implica anche una lesione del territorio silviano, superficiale o profondo. 
Sembra prematuro attribuire una localizzazione speciale ai turbamenti sintassici 
o a quelli della denominazione, della significazione complessa, ecc., nonostante 
i lavori interessanti di Head e di Van Woerkom. L’idea che la regione frontale 
sia riservata all’intelligenza resta anch’essa molto discussa. La neurochirurgia 
indica qualcosa in questo senso, e specialmente modificazioni del carattere. 
« In realtà è però difficile precisare se ci troviamo davanti a una lesione frontale 
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pura o se i turbamenti traducono Alterazione concomitante del corpo callo¬ 
so; d'altra parte non c’è dubbio che lesioni lontane dalla regione frontale pos- 
sano essere accompagnate da importanti turbamenti psichici, e perciò numerosi 
autori rifiutano d'ammettere una localizzazione speciale dello psichismo, che 
risulterebbe dall’attività di tutta la corteccia cerebrale » (Encycìopédie mèdico* 
chirurgie a le, voi. Neurologie, 17.003, pp. 7 ss). Per concludere questa noiosa 
e pur sommaria esposizione, nonostante le informazioni che si possono attendere 
da un migliore^ studio istologico della corteccia, sulle localizzazioni abbiamo 
soltanto barlumi suscettibili di revisione, e solo abusivamente si può parlare di 
« centri psichici » o di « organi di pensiero ». 

Localizzazione larga e localizzazione stretta. - Due opposte correnti si 
alternano attraverso tutta la storia delle dottrine. Già Galeno voleva che le fa¬ 
coltà fossero in tutta la sostanza del cervello, mentre Avicenna e Avetroè cerca¬ 
vano una localizzazione precisa, e ancora ai nostri giorni le due tendenze si fron¬ 
teggiano. Le supplenze rivelate dalle ferite di guerra sembrano incontestabili. È 
vero che un autore serio come il dottor Piéron cercò di minimizzarne l’impor- 
tanza, pensando che in molti casi le osservazioni non abbiano avuto sufficienti 
garanzie e portando in particolare un esempio, dove si credette che la materia 
cerebrale uscisse dalla scatola cranica per una ferita, mentre in realtà era pus 
proveniente da un ascesso (Le cerueau et la pensée , p. 54). Tuttavia si può ri¬ 
tenere eccessiva la riserva dì questo specialista, poiché la testimonianza di nume¬ 
rosi chirurgi, di quelli la cui opinione nel caso ha maggior peso, è molto netta. 
Uno di essi, W. Dandy, tolse l’intero emisfero destro a un malato., che sopravvisse 
piu di tre anni, senza presentare turbamenti psichici. Questo conferma la tesi 
della localizzazione larga, già professata da Von Monakov e Liepmann. Anche 
quando si tratta di zone della proiezione sensoriale, s’assiste talvolta a ricuperi 
funzionali, tanto che non si possono spiegare con una rigenerazione (d’altronde 
molto problematica) dei centri, e che deve avere la sua causa o in un'attività 
più grande dei neuroni rimasti intatti nella zona lesa, o soprattutto nell'inter¬ 
vento dell’altro emisfero, o infine nell’intervento di regioni sotto-corticali. 
Tanto più si potrebbe pensare a supplenze propriamente dette in favore delle 
funzioni del linguaggio e del pensiero simbolico. 

Ancora una volta gli psichiatri offrono un elemento decisivo alla con¬ 
troversia: avviene che malati, di cui è indubitabile la profonda degenerazione 
emisferica, riprendano in breve l’integrità dei loro mezzi intellettuali. Anche 
se questa sorprendente risurrezione fosse avvenuta una volta sola e avesse du¬ 
rato solo un’ora, basterebbe a mettere in scacco la concezione rigida delle loca¬ 
lizzazioni psichiche. Anche se ci attenessimo all’opinione rigida, i dati finora 
raccolti non darebbero luogo alla costruzione materialista, la cui dottrina ha 
la disgrazia di non aver ancora trovato un sufficiente punto d'appoggio in cam¬ 
po scientifico, e ogni volta che viene messa alle strette è obbligata a sfuggire 
appellandosi alla scienza dell’avvenire. 

Quando i fatti siano ben determinabili, bisognerà poi interpretarli e soprat 
tutto interpretarli correttamente. La solidarietà tra la coscienza e il cervello non 
viene negata da nessuno, ma importa conoscerne la natura. Già Daquin diceva 
molto bene: « Molte lesioni trovate nel cervello dei pazzi, non essendosi formate, 
secondo tutte le apparenze, che negli ultimi tempi della vita, presentano più 
gli effetti della malattia che la sua causa ». 
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1/Anima e lì corpo secondo Bergson. - È merito di Bergson aver rimesso 
in onore questa distinzione e qualche altra ancora, in Mattóne et Mémoite. E| 
stesso riassunse la sostanza delle sue idee in una conferenza, sostanziosa e insie¬ 
me piacevole, mWAnima e il corpo. Egli diceva che solidarietà non è identità* 
Un chiodo regge un quadro: i due oggetti sono solidali, ma sarebbe assurdo con¬ 
cluderne che l'uno equivale l’altro. La verità è che il corpo è uno strumento d'a¬ 
zione sul mondo esteriore; il cervello è l’organo dell'attenzione alla vita e per es¬ 
so percepiamo quello che è utile della realtà materiale, e a tal riguardo ci serve 
di schermo. D’altra parte ci permette d’inibire i nostri riflessi inferiori, di affinare 
il nostro comportamento, unificarlo, scegliere le nostre risposte. Si potrebbe para¬ 
gonarlo a una centrale telefonica. Ma la coscienza è cosa diversa dal corpo ed è 
amplìssimamente indipendente da esso. Smontando il ricevitore telefonico, non 
si trova il telefonista in persona. Sapere tutto quello che avviene nel cervello 
non significa conoscere tutto quello elle accade nella coscienza corrispondente, 
ma solo quello che si può tradurre in movimenti. Allo stesso modo si può divina¬ 
re qualcosa d’una sinfonia guardando la bacchetta del capo orchestra. Ma l’anima 
leggiera e inafferrabile della musica, che è l’essenziale, non passa evidentemente 
in questa traduzione parziale e imperfetta. La nostra vita interiore è vissuta 
ed è spirituale; e solo quello che di essa s’incarna nel corpo può essere visto. 

Per provare questo Bergson studia il caso più favorevole alla tesi dei suoi 
avversari, l'afasia, e ne rovescia la concezione abituale al suo tempo, Infatti, 
secondo Bergson, il cervello non serve a conservare il passato (la comoda espres¬ 
sione dei a centri d’immagini » non ha senso per la psicologia) ma serve a evo¬ 
care il passato, cioè ad agire, ad avviare i movimenti che rendono cosciente il 
ricordo. Nel corpo non si conservano stati d’animo, ma meccanismi montati, 
abitudini nervose. Questo spiega anche l'ordine della scomparsa delle parole 
nell’amnesia sistematica: i verbi, più vicini all’azione che : non i sostantivi, resi¬ 
stono di più all’oblio e spesso accade che l’afasiaco, avendo sostituito con .peri¬ 
frasi la parola che credeva scomparsa, proprio questa parola fa improvvisamente 
entrare in una di queste perifrasi. Tutti questi indici ci conducono a una stessa 

: il puro ricordo persiste ma è smarrito « l'aggiustamento alla 
situazione, che deve venir assicurato dal meccanismo cerebrale. Più specialmen¬ 
te viene colpita la facoltà di rendere cosciente il ricordo tracciando in anticipo 
i movimenti con cui il ricordo, se fosse cosciente, si prolungherebbe in atto », 
Il corpo ci offre un sistema espressivo, è volto verso l’azione; ma non è lo spi¬ 
rito, ed è assurdo immaginarsi che contenga lo spirito. 

Quest’interpretazione, nelle sue grandi linee, è la più soddisfacente ed 
è rimasta in accordo con i nuovi dati della scienza. Dopo Cartesio la memoria 
era abbandonata ai biologi, ma ormai è restituita al suo destino spirituale, 
senza che vi sia bisogno di ricorrere all’espediente d’un parallelismo tra la 
serie organica e la serie cosciente, per salvare questa rispettando quella. 



3. - Il determinismo . 


Nello stesso tempo sfuma il prestigio del determinismo, perchè è 
te che lo spirito supera il corpo, e che se la materia ha le sue leggi, non 
conoscer la per prevedere quello che sarà e che farà la coscienza. 
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La libertà dello spirito non è distrutta dalla scienza dei corpi. - Il suc¬ 
cesso delle scienze naturali verso il 1880 aveva necessariamente fatto nasce¬ 
re la speranza che anche il campo spirituale si lasciasse sottomettere ai metodi 
che avevano permesso tanti progressi materiali. Si pensava che occorresse see- 
gliere tra la credenza alla libertà e i risultati della scienza. La fìsica sostiene che 
nelle medesime circostanze, i medesimi antecedenti sono seguiti dai medesimi 
conseguenti; ma credersi liberi non significa ammettere che siamo sempre a un 
bivio e che i fatti non sono legati l’uno all’altro? E come potrebbe l’io fare 
eccezione alla necessità universale? D’altra parte il principio della conservazione 
dell’energìa sconfìgge l’insopportabile e irrazionale pretesa dei partigiani della 
libertà. Infatti se nulla si perde e nulla si crea, i nostri atti non possono essere 
inizi assoluti e avere un’efficacia reale sulle cose. 

La cieca fede degli scientisti nei loro princìpi non indietreggiava, come 
si vede, davanti a nessuna frontiera e a nessuna conseguenza. Ma il tempo 
s’incaricò di richiamare alla moderazione. Le spiegazioni chimiche, nervose, 
endocrine, ecc., della coscienza, crollarono regolarmente l'una dopo l’altra, 
schiacciate dalla complessità dei fatti e dal peso troppo grave cui erano sotto¬ 
poste. II determinismo psicofisiologico perdeva così le sue ragioni concrete d'esi¬ 
stenza. Quanto ai grandi princìpi teorici, cui ci si richiamava, Bergson ne limi¬ 
tava la portata. Valido per il mondo della materia, il principio della conserva¬ 
zione dell'energia postula sistemi chiusi di elementi supposti inerti, condizioni 
queste che non sono per nulla quelle della vita e tanto meno della coscienza. 
Se l'universo è una macchina, c'è gioco tra gl’ingranaggi e la nostra personalità, 
che sotto alcuni aspetti è certamente caratterizzata dalla passività dell'abitudine, 
è, sotto altri aspetti, lungi dall’essere automatica. Essa è invece per essenza qua¬ 
lità pura, novità imprevedibile; la si snatura quando le si applica una metafora 
quantitativa, che, d’altronde, è priva di qualsiasi senso preciso, essendo impos¬ 
sibile misurare e pesare uno stato d’animo. 

Il principio di causalità scientifica, a sua volta, riposa sull’ipotesi che le 
circostanze restino rigorosamente identiche; ora nel mondo interiore la stessa 
causa non si può mai presentare due volte: Noi non avremo mai più la nostra 
anima di questa sera ... Astraendo dalla causalità psichica, togliendo ai nostri 
stati la loro durata, li trasformiamo in oggetti esteriori, spezzettati, spaziali, il 
che è completamente opposto alla loro vera natura e ce li rende in compresibili. 

Boutroux, nel suo libro Della contingenza delle leggi della natura, andava 
forse ancor più lontano e negava il valore assoluto dei princìpi perfino per lo 
studio della natura. C'è una gerarchia di scienze, e se il fisico ha bisogno della 
meccanica, non può esserne dedotta... La breccia aperta da lui andò allargan¬ 
dosi, e oggi si discute sull’indeterminismo in fìsica. Bisognerebbe scegliere, ma 
non più tra la scienza e la credenza al libero arbitrio, bensì tra due possibili 
descrizioni deH’elemento intra-atomico, l’uno che sarebbe preciso e inesatto, 
l’altro che sarebbe esatto e impreciso. Diciamo almeno che dopo le attenuanti 
che ha ricevuto recentemente nelle scienze, lo schema deterministico non è più 
veramente pericoloso per la nostra libertà. 

La libertà non è soppressa nemmeno dalla scienza del carattere. - 

m * . ■ . a # 

Rimarrebbe un’ultima forma di dipendenza che lo spirito dovrebbe subire, 
cioè la dipendenza che lo sottopone a se stesso. Non siamo forse prigionieri 
della nostra natura spirituale, del carattere che ci definisce, della ragione che ci 
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fa agire? Qui l'obiezione è più profonda e presenta molti aspetti, nei quali 
non possiamo entrare dettagliatamente. Ma lungi dallo scartarla, possiamo acco¬ 
gliere quest'idea, a condizione di darle più precisione. È verissimo che non pos¬ 
siamo uscire dalla nostra essenza, ma questa è la nostra grandezza; è verissimo 
che noi si agisce da uomini, abbiamo uno scopo con dei motivi, e ci sottomet¬ 
tiamo a un ordine che viene percepito dal nostro intelletto; ma il motivo che 
ci fa agire acquista tutta la sua forza dopo che gli abbiamo prestato tutta la 
nostra attenzione: nell*atto con cui lo abbiamo contemplato e accolto, lo abbia¬ 
mo anche promosso; il suo peso è tutta opera nostra; ha ricevuto l’impronta 
del nostro io, che ha modificato se stesso dandogli quell’impronta. Gli oggetti 
del nostro pensiero, quando li troviamo, sono suggestioni ancora sparse e mezzo 
estranee a noi; per farle nostre le giudichiamo, ma lo stesso giudizio, dove si 
accentua questa determinazione dell'oggetto, è un atto attraverso cui il soggetto 
si determina, e nel quale il soggetto collabora a sviluppare la propria soggetti¬ 
vità. La nostra essenza non può uscire da sè, ma ha la legge di ratificare o 
smentire da se stessa fino a un certo punto. Se siamo ragionevoli, è necessario 
che siamo liberi, perchè la ragione libera coloro che le si sottopongono; e quelli 
che la disprezzano do fanno ancora liberamente, cioè sottomettendosi ai suoi 
princìpi, come si continua a vedere una luce che possiamo evitare solo andan- . 
do indietro. Essa permette, e anche obbliga, di scegliere una via, e il suo domi¬ 
nio si estende a chi la fugge e a chi ravvicina. La ragione conferisce la libertà; 
ma nemmeno le deviazioni della libertà possono rovesciare Lordine che suscita 
e dà la libertà rispettandola. 

Essere deterministi significa non scorgere la viva e ricca complessità di 
questi orizzonti interiori, troncare d’un colpo il problema delazione, soppri¬ 
mendo l’agente per conservare soltanto l’oggetto, quasi che vi sia ancora un 
oggetto quando s’è escluso il soggetto. Non stupisce che si scopra soltanto più 
una rivalità meccanica d’idee nella storia d’una decisione quando si comincia 
col ridurre la decisione a. un atto impersonale, e coll'immaginare che i motivi 
fluttuino per l’aria e s’incontrino slegati nella coscienza. Non è possibile espri¬ 
mere l'essenza della libertà in termini puramente « oggettivi », e quindi la tra¬ 
scrizione deterministica è inesatta. Però, e per lo stesso motivo, la libertà non 
ha nulla da temere dalla conoscenza dei motivi che ci fanno agire. Ben lungi 
dall’essere proporzionale all'ignoranza delle cause, la coscienza della libertà s’ap 
profondisce in noi con l’ampiezza della deliberazione. Ci crediamo liberi, e lo 
siamo, in quanto non assomigliamo alla girandola che si volta ad ogni vento. 
Non ci sentiamo responsabili dei nostri impulsi oscuri, nè degli atti che ci 
vengono strappati senz’esame; invece ammettiamo la paternità del gesto di cui 
abbiamo scrutato le ragioni, e solo questo è bene nostro. 


CAPITOLO II. - LE INCOERENZE DELLA PERSONALITÀ 

§ 1 . - Il tema delle variazioni personali nella letteratura . 

L’uomo succede a se stesso. - « Un uomo ineguale non è uno solo, ma 
è più uomini; egli si moltiplica tante volte quante egli ha nuovi gusti e diffe- 
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retiti maniere; è a ogni momento ciò che non era prima e va ad essere ben presto 
ciò che non è mai stato: si succede a se stesso ». In questo poche righe La 
Bruyère tocca un enimma sconcertante, e rineguaglianza, che secondo lui costi¬ 
tuisce il particolare di alcuni uomini, è forse caratteristica comune a tutti. 
Nulla di più umano e di più tragico di quest'esperienza, per cui stentiamo a 
riconoscerci nel bambino che siamo stati. Cambiamo fatalmente e profonda¬ 
mente; qualche volta di colpo e con una sola crisi, il più / spesso con insensi¬ 
bili slittamenti, che ci portano certamente molto lontani dal nostro punto di 
partenza. Come dunque si può accordare una consistenza reale alla persona? 
Essa non ha consistenza e stabilità che davanti allo stato civile; è forse una 
realtà giuridica, non certo una realtà morale. Questa grosso modo robiezio¬ 
ne. Non siamo altro che polvere psichica e quindi è vano crederci capaci di 
fedeltà, è farci troppo onore darci una responsabilità o prometterci un'im¬ 
mortalità. 

Ma l’uomo diviene quello che è. - La conclusione però è affrettata. Le 
variazioni dell’io sono il tema ispiratore di metà dei romanzi e dei drammi del 
teatro; invece l’altra metà sfrutta il tema rigorosamente inverso: nella moltitu¬ 
dine degli episodi ci fa discernere Punita indistruttibile del carattere, ci fa vede¬ 
re la permanenza dell’anima essenziale o il suo ritorno dopo le peripezie più 
stravaganti. L'osservazione empirica ci offre dunque una testimonianza equi¬ 
voca: ora con l'indemoniato del Vangelo ci fa dire: a Mi chiamo legione »; 
ora ci chiude in un destino intimo, da cui non possiamo evadere. 

Il fatto è che i massimi capolavori della letteratura non ci presentano per¬ 
sonalità in dissoluzione, ma tipi molto accentuati, di un rilievo indimenticabi¬ 
le. L'arte cerca di creare individualità solide. All'ombra del Mosè di Michelan¬ 
gelo, una pagina di Montaigne sul nostro essere ondeggiante e vario non ha più 
gran peso; ancor meno sostanza umana c’è nel protagonista del romanzo Cavès 
du Vatican di Andrea Gide, che si diverte a cambiar volto, onde procurarsi 
nuove sensazioni: criminale oggi con la stessa inconsistenza che domani ne 
farà un essere fine e buono. Quest’arte non crea nulla, perchè non va oltre la 
maschera superficiale della nostra natura. A questo riguardo il talento di molti 
scrittori ha contribuito a falsare la nostra conoscenza deH’uomo. Vorremmo 
meno analisi e più creazione, poiché il genio, costruisce personalità, anziché 
ridurle a un polipaio d’impressioni. 

Ciò che veramente cambia. -■ D'altronde nessuna osservazione permette 
di sopprimere l’unità e l’identità dell'io. Ciò che l’esperienza* ci fa vedere è 
un’altra cosa: è il mutamento di valore subito dalla persona e non il mutamento 
del suo essere. Nella sua carne e nel suo spirito, nella sua dignità e nel suo me¬ 
rito, un uomo può ad ogni istante trovarsi in situazioni ben diverse; lo stesso suo 
essere diventa più o meno rispettabile, però non perde mai la sua natura, rimane 
quello che è; e questa continuità nascosta è la ragione che fa tragico e comico 

lo spettacolo della nostra natura, soppressa la quale non è più possibile alcuna 
opera d’arte. 

Della tesi impressionistica dobbiamo ritenere che non siamo evidentemente 
unità bell* e fatte, ma soggetti ad influssi e capaci d’abitudini; e perfino il nostro 
carattere ha un margine di plasticità. Volenti o nolenti, noi ci facciamo in quan¬ 
to viviamo, però in una esistenza irreversibile e all’in terno di una prospettiva 
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unica che è lo stesso nostro io. Nessuno lo può definire, nessuno nè può dubita¬ 
re, nessuno può liberarsene. 


2. - Le alterazioni patologiche della personalità. 

I principali turbamenti osservati. - Richiamiamo alcuni esempi classici 
di turbamenti della personalità. Anzitutto i sentimenti di spersonalizzazione: il 
malato non ha più l’impressione di pensare o di volere, ma d'assistere allo svol¬ 
gersi meccanico dei suoi atti. Tutto quanto percepisce gli è estraneo e ben presto 
gli sembra un sogno; si sente esaurito e incapace di continuare il suo lavoro; in 
certi casi di malinconia ha la coscienza di avere un corpo che scompare e di 
esistere solo nel mondo: il malato si crede condannato a una solitudine dolo¬ 
rosa, assoluta, eterna. Vi sono poi le cinestopatie: il malato non percepisce più 
il suo corpo in senso esatto e crede, per esempio, di avere un piede cavallino 
al posto della in ano. 

Ma le alterazioni più interessanti, quelle che in ogni modo hanno mag¬ 
giormente attirato l’attenzione, sono gli sdoppiamenti di personalità. Felida, la 
malata del dottor Azam, nel suo primo personaggio è un essere serio, chiuso, 
lavoratore; nel secondo è espansiva e fantastica. In simili successioni, che sono 
i casi più frequenti, F amnesia è unilaterale; una delle due coscienze conosce 
l’altra, ma ne è ignorata; spesso finisce col dominarla e soppiantarla e talvolta 
col fondersi a poco a poco con essa. Questi malati non parlano di se stessi in 
terza persona; non hanno coscienza d’una scissione intima; passano semplice- 
mente attraverso fasi diverse. Invece la cliente del dottor Morton Prin.ce, Miss 
Reauchamp, considerava i suoi stati anteriori come estranei a se stessa e ne¬ 
gava che fossero identici. Era giunta così, a organizzare in sè un gruppo di per¬ 
sonalità distinte e rivali. Una avrebbe potuto chiamarsi la santa, l’altra la don¬ 
na, la terza il demone. Questi personaggi all'occasione inveivano l'uno contro 
l'altro come in un dramma da teatro, e non avevano nulla di comune 
tra loro. 

Talvolta non si assiste a un'alternanza, ma allo sdoppiamento simultaneo 
e cosciente, come avviene nei deliri della possessione, in cui il malato compie 
per legittima difesa atti che ritiene inetti o riprensibili, ma che dice realizzati 
da un'altra personalità impiantata in lui. Infine lo sdoppiamento spontaneo 
può essere incosciente, e la celebre Leonia del dottor Janet è divenuta il tipo 
3Ìù significativo. Eseguisce gli ordini che riceve in uno stato d’ipnosi, senza che 
'io superiore se ne accorga; la sua personalità automatica scrive lettere in cui 
perfino la scrittura è irriconoscibile dall’io normale, che deciderà di strapparle. 
La sottopersonalità (quella che Janet indica col termine di subcosciente) di¬ 
spone d'uno psichismo abbondante e ben costituito, ma sfugge completamente 
al controllo della sintesi mentale. Essa fa pensare a un principe feudale che 
conquista tutto il paese mentre il re è stanco e distratto. 

Riabilitazione della persona nella psichiatria contemporanea. - Per 

spiegare questi fatti furono escogitate varie teorie, quella neurologica, quella 
associazionista, quella sockdogista, ecc., ma ben presto si constatò la loro in¬ 
sufficienza, sicché oggi assistiamo ad una riabilitazione della persona in 



i 
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tria. Già prima della guerra del 1914 aveva proclamato questo lo psichiatra 
M. Mignard notando, che « c'è uno stretto legame tra la nozione di spontaneità 
e quella del soggetto psicologico, come tra la nozione di necessità e quella d'og¬ 
getti esteriori ». La malattia accresce il sentimento di passività e perciò il pa¬ 
ziente attribuisce volentieri le determinazioni da cui è invaso a una causa estra¬ 
nea, donde i sentimenti di spersonalizzazione, il delirio d’influsso o di posses¬ 
sione, il mondo d’allucinazioni che si costruisce; di qui, infine, i pretesi sdop¬ 
piamenti della personalità o liberazione d’automatismi organici, che reagiscono 
sulla coscienza e inducono in essa sentimenti vari, ma che non provocano mai 
una rottura propriamente detta dell’io profondo. « Non abbiamo mai trovato 
una reale frantumazione dell'unità di coscienza in sistemi veramente e total¬ 
mente isolati ». E sentenzia molto severamente: «Le pretese seconde persona¬ 
lità degl’isterici, apparentemente sviluppate in soggetti pitiatici e suggestiona¬ 
bili, anche quando questi non sono affatto sospettabili di simulazione più o 
meno cosciente, non possono avere nessun valore probativo, perchè niente d’a¬ 
nalogo avviene in perturbamenti mentali assai più gravi, ih cui dovrebbe appa¬ 
rire una dissociazione molto più netta ». 

Lo stesso accento troviamo in un autore tedesco, T. IL Oesterreich: « L’io 
non è composto da rappresentazioni, da sentimenti, da atti della volontà, ecc. 
ma esso ha questi diversi stati ». Basati su questa distinzione del Yessere e dell'a- 
vere , bisogna dunque cessare di confondere grossolanamente l'io, il principio 
della soggettività, con gli atti o strutture personali che esso forma. Ancora più 
siamo distinti dal contenuto oggettivo delle nostre conoscenze offerte dal mon¬ 
do esteriore. L’edificio personale ha una configurazione variabile, ma il suo 
nucleo profondo è immutabile. Pertanto le personalità alternanti interessano 
solo il gioco della memoria e delle tendenze: gli sdoppiamenti simultanei ma¬ 
nifestano solo 1'esistenza del subcosciente. Le spiegazioni fisiologiche di questi 
turbamenti sono insufficienti, perchè talora i fenomeni automatici formano un 
insieme coerente e sensato; ma quand’anche l’io s’esprimesse in qualche modo 
su due piani di coscienza opposti, si tratterebbe d’una struttura anormale delle 
sue operazioni, non già di una frattura del soggetto stesso. 

Allargando queste conclusioni, vorremmo poter citare abbondantemente 
i lavori del dottor Baruk sulla possibile persistenza della personalità 
negli alienati, che apparentemente è del tùtto scomparsa, perchè 
d’espressione e di controllo sono naufragate; ma « molto spesso le apparenze 
ingannano, e se ci fermassimo a un’osservazione troppo superficiale, e soprat¬ 
tutto non abbastanza prolungata, potremmo credere si tratti d'un malato com¬ 
pletamente incosciente ed estraneo a tutto ciò che lo circonda. Ma spesso, pro¬ 
prio quando meno ce lo aspettiamo, una reazione, una parola, come uno spraz¬ 
zo di luce nel cuor della notte, attesta bruscamente che le più alte manifesta¬ 
zioni spirituali non sono estinte e che l’alienato, il demente, resta veramente 
uomo ». Queste parole fanno eco a quelle di Esquirol, che prudentemente par¬ 
lava già d’una « sospensione delle facoltà » nella follia, e non d’una soppres¬ 
sione o d’una distruzione. Ci viene in mente anche la bella pagina d’un mae¬ 
stro più recente, Kretschmer, che paragonava la coscienza morbida alle ville 
romane con gli scuri abbassati, ma dietro la cui facciata s’agita ancora tutto 
un mondo. 


profonda 
le facoltà 
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CAPITOLO III. - LE INTERRUZIONI DELLA CORRENTE PSICHICA 

Le discontinuità temporanee. - Le constatiamo nel sonno, nell’aneste¬ 
sia, nelle sincopi. Specialmente nell'anestesia avviene che l’io conservi fino al¬ 
l’ultimo la coscienza del crollo che lo sta incalzando; poi improvvisamente il 
mondo cade nel buio con esso. Il cosiddetto universo in realtà è una costruzione 
intellettuale molto diversa dal nostro mondo sensibile, che è solidale con la 
coscienza che ne abbiamo ed è precario come lo è essa. Fino a che punto questa 
esperienza ci presenta una rottura della nostra vita intima? È difficile precisarlo. 
Forse lo psichismo non è mai annientato o sospeso, ma ad ogni istante perde 
il ricordo, di se stesso in una specie di sonnambulismo. Comunque, esso rinasce, 
ed è ciò che più importa. L’interruzione non ci priva di nessuna possibilità di 
continuare e di prolungare la nastra vita anteriore. La coscienza, che aveva as¬ 
sistito alla propria estinzione, nel risveglio si ritrova intatta. La diminuzione 
che ha attraversato e di cui aveva sentito la venuta, non l’ha quindi toccata in¬ 
trinsecamente. Cosi nelle crisi epilettiche può darsi che il contenuto mentale 
si vuoti di colpo; il soggetto compie solo azioni spiegabili con l’automatismo 
e di cui non conserverà nessun ricordo. Ma la vita normale della coscienza 
riprenderà proprio dov’era rimasta. Ci fu un intervallo, non un annientamento. 
Che cos’è avvenuto nel tunnel? Forse nulla; forse qualcosa che ci sfugge, per il 
fatto di trovarsi a un basso livello d’attenzione. Per lo spirito un ristagno com¬ 
pleto è sinonimo fatale d’un arresto dell'appercezione. «Dormire significa disin¬ 
teressarsi », disse Bergson, non essere soppressi. L’attenzione cede, ma nel mo¬ 
mento in cui cede, per esempio nel dormiveglia, non abbiamo forse il senti¬ 
mento molto netto d’affondarci in una corrente di pensiero che continua, anche 
se non possiamo seguirla? Svegliandoci ci sentiamo emergere da un pensiero 
che ci precede. Quindi la nostra esperienza di noi stessi non è mai un inizio o 
un termine assoluto, ma un episodio che si- stacca sopra un fondo oscuro con 
graduazione indecisa. 

La morte. - Invece la morte è un'interruzione. Ma quale morte? Quella 
degli altri, l’unica di cui abbiamo l’esperienza. Della nostra ignoriamo tutto, 
anche se qualche grave malattia ci ha permesso di vederla da vicino. Un’agonia 
da cui ci si riprende non è una morte. Per questo il suo meccanismo ci è ignoto. 

F. Le Dante e ci fa sperare che la morte non sarà molto penosa, perchè 
la perdita della coordinazione decomporrà la coscienza in isolotti effimeri, che 
si divideranno il fardello complessivo del dolore. L'ipotesi è ingegnosa e, in 
un certo senso, è esattamente opposta a quella del Cardinal Newman, che nel 
suo II sogno di Geronzio ci fa assistere al raccogliersi progressivo del nostro 
essere spirituale attraverso gli orrori e il delirio anche degli ultimi istanti. La 
dottrina di Le Dantec è meno positiva di quanto sembri, perchè pone aprioristi 
camente oggetti fisici tra l’io e la coordinazione. In ognuna delle personalità 
effimere in cui egli crede che -ci si scomponga progressivamente, non ci sarà 
forse tutta quanta la soggettività? L’io non è un grado psichico, nè consiste in 
un ammasso più o meno considerevole di elementi. Il cogito o è o non è; se è, 
è senz’altro totale, per quanto siano povere le sensazioni e le idee in cui si 
muove. 
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È certamente meglio lasciar da parte anticipazioni che non si possono com¬ 
provare, e ragionare sulla portata oggettiva dei fatti che constatiamo. La morte 
impone ridea d’uno spostamento deirio. Per noi significa l’assenza definitiva 
quaggiù degli esseri che abbiamo conosciuto, tanto da suggerire facilmente 
l’idea d’un annientamento. Ma non è certo così. Infatti, notavamo più sopra, 
le funzioni mentali non hanno il corpo come loro causa, ma solo come condizio¬ 
ne; il loro stesso esercizio sfugge a questa dipendenza in più d'un caso: la me¬ 
moria, secondo Bergson, è largamente indipendente dal cervello e anche solo 
per questo la psicologia sperimentale rende più probabile la prospettiva d’una 
nostra sopravvivenza che d’un’estinzione del nostro spirito. Inoltre l’idea d’una 
estinzione completa, nonostante le apparenze, è assolutamente inintelligibile. 
In noi c’è una ragione che, con il suo atto, ad ogni istante involge qualcosa di 
eterno. Supporre che l’atto del pensiero possa svanire, equivale a segare il ramo 
su cui riposa il mondo sensibile. È impensabile che il pensiero sìa caduco. 
Ciò che in noi partecipa a questo pensiero assoluto è la coscienza intellettuale, 
ed essa non può morire. Ciò che è spirituale non muore. Non si tratta quindi 
di sapere se dopo la morte sussista qualcosa della nostra vita psichica (il che è 
evidente), ma di discernere quello che è durevole in noi e quello che è votato 
a scomparire. 

i 

La morte crisi di crescita spirituale. - Pertanto ci si chiederà che cosa 
possa restare della nostra presente personalità nell’ambiente nuovo e definitivo 
dove c’introdurrà la morte. Se quasi non riusciamo più a riconoscere un con¬ 
vertito dopo il sovvertimento interiore che ha vissuto, quanto più non cam¬ 
bieremo noi a contatto con l’AssolutoI La morte è la porta della vita, ma è 
anche una crisi di crescenza e l’abbandono delle meschinità che ci occupano 
e ci preoccupano su questo pianeta. Il volto antico e quello nuovo che cosa 
avranno in comune? In questa riflessione vi è certamente una parte d’austera e 
incontestabile verità. Morire non è un fatto che ci lasci allo stesso piano di 
quaggiù, non è semplicemente un cambiare di abitazione, ma significa essere 
fìssati in un nuovo stato. Il ritorno a Dio, anzi in Dio, anche se accompagnato 
da certi abbandoni psichici, non può cancellare i lineamenti della personaltà 
stessa. L’io abbozzato nell’ombra spessa e fertile della natura non può che 
personificarsi maggiormente in uno sviluppo infinito, come prova il fatto che 
le coscienze più ricche sono proprio quelle che custodiscono meglio la loro im¬ 
pronta nella moltitudine delle determinazioni che hanno dovuto percorrere e 
che potrebbero ancora incontrare. Il genio (e più ancora la santità) è avvici¬ 
namento a Dio, e non sfigura; esso rivela al contrario nelle sue acquisizioni una 
identità iniziale e dapprima inavvertita. Se la morte scompone e annulla le 
bagatelle dell’individualità transitoria, nell’analisi psicologica noi abbiamo quin¬ 
di già delle garanzie per stimare che essa condenserà e purificherà gli atti della 
persona, come le particelle d’oro lasciano la ganga d’un minerale. 
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CAPITOLO L - IL MATERIALISMO NELLA STORIA 


Assimilazione del metodo storico con quello naturalistico. -Prima dell’epo¬ 
ca moderna la storia non ha guari dato luogo a un’interpretazione sistematicamen¬ 
te materialista. Malgrado alcuni chiassosi tentativi, la marea irreligiosa non è sa¬ 
lita da questa parte. Sotto Tinflusso di A. Comte si potè certo confondere 
il metodo delle scienze dello spirito con quello delle scienze della natura. Così, 
ad esempio, Durkheim rimane prigioniero di questa mentalità quando dichiara 
che bisogna osservare i fatti sociali come cose. E più d’una volta gli storici del¬ 
la religione, cedendo inconsapevolmente a questo postulato, cominciarono ad 
escludere dalla loro ricerca ciò che sarebbe stato loro indispensabile per coglie¬ 
re meglio l’oggetto da studiare. E cosi facendo credevano di essere imparziali! 
Ma questa nozione dell’imparzialità è decisamente troppo semplicista: lo spiri¬ 
to umano non è la materia fisica. Per scoprirne le leggi e ritrovarne la vita non ci 
possiamo limitare all'osservazione esteriore, ma occorre mettere qualcosa di se 
stessi neH’oggetto da esaminare. Come scriveva vigorosamente il filosofo inglese 
Bradiey già nel 1874, non c’è storia senz’idea preconcepita e non si possono 
assolutamente stabilire i fatti separati dalla loro comprensione. Poco dopo il 
tedesco Dilthey sostenne decisamente quest’originalità delle scienze dello spi¬ 
rito. Per lui l'uomo è conoscìbile solo attraverso la storia, la quale non si ripete. 
La storia riguarda l'individualità, ma non solo quella dei grandi uomini, bensì 
anche quella dei gruppi di civiltà. Ogni individualità è una vita finalizzata che 
costruisce liberamente la sua legge; legare queste strutture in un sistema è cosa 
legittima, ma per esprimere un valore e un rapporto vissuto, non per riposare 
l'intelletto in un’illusoria spiegazione meccanica, quasi si tratti d’elementi inerti. 

In realtà è difficile credere che autori seri abbiano mai voluto dare un’in¬ 
terpretazione strettamente naturalistica della storia. Insistendo sul clima, l’abi¬ 
tazione, il nutrimento e ogni altra causa materiale, poterono gettare una luce 
interessante su fatti molto vasti; ma le loro conclusioni hanno la portata 
della frase di Pascal sul naso di Cleopatra. Ordinariamente l’intendevano pro¬ 
prio così. Un saggio brillante di E. Demolins, per esempio, analizza come « la 
via crea il tipo sociale » e rifà molto frettolosamente la storia del mondo su 
questo semplice dato, mostrando quanto la steppa, la montagna, il mare dove¬ 
vano comportare in fatto d’istituzioni politiche e anche di concezioni morali 
differenti. Però l'autore non pretese mai spiegare il fenomeno umano ossìa tutta 
la storia con un gruppo di fattori geografici, ma sostanzialmente s’accontentò 
di commentare, senza saperlo, una frase sfuggita a Hegel e che si sarebbe tenta¬ 
ti d’attribuire a Pr ondil o min e: «Se ci fossero ancora state le foreste della Ger¬ 
mania, non sarebbe avvenuta la Rivoluzione francese ». 


Il materialismo storico in Carlo Marx. - Tuttavia abbiamo in questo cam¬ 
po un celebre esempio d’intransigenza e di unilateralità: quello di Carlo Marx. 
Il materialismo storico ha finito con l'indicare soltanto più la sua dottrina. Per- 
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ciò ci fermeremo maggiormente su di essa, astraendo dai suoi aspetti politici, 
che qui non interessano, e attenendoci solo all'aspetto filosofico (1). 

Secondo Hegel Devoluzione del mondo è lo sviluppo spontaneo dell'idea 
assoluta; Marx conserva 1*elemento evolutivo, la dialettica del divenire, ma 
invece di sospendere la storia al pensiero, egli pretende poggiarla sul coinci¬ 
dere della natura e dell'attività umana e con tale ritorno alla realtà capovolge 
la dialettica del maestro. Per Marx il corso della storia è dominato in prima 
linea non già da esigenze ideali o spirituali, ma da bisogni economici. « Il mo¬ 
do di produzione della vita materiale condiziona, in generale, il processo sodale, 
politico e spirituale della vita. Non è la coscienza degli uomini che determina il 
loro essere, ma è, al contrario, il loro essere sociale che determina la loro 
coscienza ». Cosi le condizioni tecniche della produzione industriale sono una 
specie di « infrastruttura » o struttura base che spiega i costumi e le idee in 
una data società. Col mulino a braccia si avrebbero degli schiavi; con quello a 
vapore si avrà il proletariato. 

La « sovrastruttura » non è però inerte, e Marx si scaglia vivacemente 
contro le teorie del secolo XVIII che tennero conto soltanto dell’oggetto e 
dimenticarono il soggetto. « La dottrina materialista, secondo la quale gli 
uomini sono il prodotto delle circostanze e dell’educazione, dimentica che le 
circostanze sono precisamente modificate dagli uomini e che lo stesso educatore 
ha bisogno di venir educato ». La produttività materiale crea i rapporti sociali, 
i quali creano le categorie ideali e queste, a loro volta, divengono un fatto 
essenziale dell’evoluzione generale. Ma quando sono giunte al loro pieno svi¬ 
luppo, le forze economiche si trovano in contraddizione con la sovrastruttura 
che avevano contribuito a suscitare, e allora scoppiano necessariamente le crisi 
sociali e si trasforma finterò edificio. Nessuna ideologia è eterna, ma tutte cre¬ 
scono e muoiono per conseguenza della fatalità economica. 

II materialismo, equivoco nello stesso Marx, diviene oltranzista nei suoi 
discepoli. - Marx ed Engels applicarono questo schema al capitalismo' del loro 
tempo e anche ai grandi periodi del passato, per esempio alle rivoluzioni del 
1848 e del 1789, in cui vedevano la vittoria d’una nuova forma di società, quella 
borghese, sul provincialismo della proprietà feudale. I loro discepoli, furono 
particolarmente intrepidi in questo senso: Labriola dà una spiegazione econo¬ 
mica del cristianesimo, e Giorgio Sorel l'ha pure tentata con maggior ecletti¬ 
smo; Prokrovski scelse la rivoluzione del 1848 in Francia, le relazioni russo-tur¬ 
che, la guerra del 1914... In tutta questa letteratura il lettore è colpito soprat¬ 
tutto dal carattere approssimativo dell'analisi. Molte pagine s’appellano solo 

(l) ,11 materialismo, dialettico e storico, costituisce la filosofia della dottrina comu¬ 
nista. « Questa dottrina, scrive Pio XI nella Diurni Redemptoris , insegna non esserci che una 
sola realtà, la materia, con le sue forze cieche, la quale evolvendosi diventa pianta, animale 
Uomo. Anche la società umana non è altro che un’apparenza e una forma della materia 
che si evolve nel detto modo, e per ineluttabile necessità tende, in un perpetuo conflitto 
delle forze, versola sintesi finale : una società senza classi. In tale dottrina, com’è evidente, 
non vi è posto per l’idea di Dio, non esiste differenza tra spirito e materia, nè tra anima e 
corpo; non si dà sopravvivenza dell’anima dopo morte, e quindi nessuna speranza in una 
altra vita ». Il materialismo dialettico designa la visione generale del mondo, quello sto¬ 
rico l’applicazione particolare di tale visione al campo della vita umana ossia della storia. 
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a spiegazioni psicologiche e potrebbero servire facilmente a dimostrare una tesi 
completamente opposta. Quando sorge un imbarazzo, si ricorre a un altro 
pezzo dell'armamentario marxista: la lotta di classe, il con centramento delle 
imprese, ecc... L'indecisione riguarda perfino i princìpi. La nozione d’infrastrut- 
tura è confusa, a Ora sembra che Marx per infrastruttura intenda la pura tec¬ 
nica della produzione (vapore, elettricità), ora vede l'infrastruttura come la 
forma ciré riveste Torganismo produttivo (impresa), ora infine, con la nozione 
d'infrastruttura, pare indichi il carattere dei rapporti sociali (salariato, proprietà 
privata). Per Marx c’è una sola infrastruttura, oppure la struttura del mondo 
è disposta a ripiani molteplici, potendo lo spirito umano essere per esempio 
!’infrastruttura di Dio e nello stesso tempo la sovrastruttura del regime econo¬ 
mico? » (D. Villey). 

Ci possiamo domandare specialmente fino a che punto un « materialismo 
dialettico » non sia una contraddizione, come un circolo quadrato. Engels ci 
parla di innumerevoli forze eterogenee che agiscono incessantemente: « Quel¬ 
lo che ognuna di queste forze vuole, è impedito da tutte le altre. La risultante 
della loro azione combinata è una cosa che nessuna di esse ha voluto » (Lettera 
del 1890). « L'evoluzione politica, giuridica, filosofica, religiosa, letteraria, arti¬ 
stica, ecc,, è basata sull'evoluzione economica; però tutte quante reagiscono l’una 
sull’altra e sulla base economica u (Lettera del 1895), Tutto ciò è dialettica, 
non materialismo. E materia e dialettica, secondo una felice espressione di ’N. 
Loskiy, si separano runa dall’altra « come acqua e olio ». Il materialismo dia¬ 
lettico vuole conciliare rincondliabile, ma giunge, in conclusione, a sovver¬ 
tire radicalmente il concetto di materia e ad intenderla quale realtà dotata di 
forze spirituali, anzi addirittura divine e creatrici (Cfr. E, G. Vili, 376). 

Nella reazione materialistica c’era indubbiamente qualcosa di legittimo, 
perchè, contro un idealismo borghese, spesso ipocrita, teneva conto del fatto che 
gli uomini, prima di fare della filosofia e anche della politica, devono provve¬ 
dere ai loro bisogni materiali; alla storia disincarnata o pettegola dei professori, 
sostituiva un metodo più realista, capace d’entusiasmare i giovani ricercatori 
ed è innegabile che l'uomo moderno, cosi spoglio di spiritualità, si riduce troppo 
spesso a una quota-parte di produzione e di consumo, e in questo il marxismo 
descriveva ammirabilmente quello che vedeva... Ma esso è più che una pro¬ 
testa, pretende d'essere una filosofia e pertanto lo spirito di sistema ne guasta 
tutte le promesse. « Si ha sempre l’impressione, dice H, Sée, d'aver di fronte 
una teoria aprioristica, che dirige tutta la manovra ». 


In che senso la storia umana supera Teconomia. - Quanti fatti sareb¬ 
bero eliminati o falsati, se guardati da un punto di vista puramente economieoi 
J. Bruhnes osserva: « Il Giappone è un paese meravigliosamente adatto per 
l'allevamento, e intanto vi si trova solo una piccola coltura a giardino, perchè 
i Giapponesi, davanti a una natura che proponeva loro una soluzione, ne scelsero 
un'altra ». Questo rilievo concernente il fattore geografico, può essere trasferito 
qui ove trattiamo d'un’altra componente dell'evoluzione umana, cioè del lavoro. 
La rappresentazione del mondo non è d’origine puramente economica, avendo 
la sua relativa autonomia ed esercitando a sua volta un profondo influsso sui 
fatti. La Russia di Caterina II e gli Stati Uniti del secolo XVIII, benché siano 
entrambi paesi forestali e agricoli, non s'assomigliano solo, come crede il marxi¬ 
sta-, perchè il loro passato tecnico è diverso, ma anche perchè la psicologia degli 
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abitanti ha ben poco di comune e perchè, ad esempio, il mujik d'allora è un 
cristiano ortodosso, mentre il colono americano è calvinista. È il fattore reli¬ 
gioso che ha spinto la nave dei Pilgrim Fathers ed è solo un esilio dello stesso 
genere che può spiegare la presenza sorprendente dopo il Medioevo d’una popo¬ 
lazione araba di trentamila persone suiraltopiano calcareo di Moab, in pieno 
deserto pietroso... Purtroppo certuni trovano tanto più gloria a negare una 
cosa, quanto più questa è evidente. 

Paolo Bureau racconta che, incaricato di fare un'inchiesta nei paesi 
scandinavi, viaggiando sul battello per la Norvegia stava riflettendo sul miglior 
metodo per scrivere una monografìa veramente scientifica dei gruppi' umani, e 
ci confessa che la sua meditazione lo portava sempre alla conclusione di dover 
ammettere fermamente tre punti di vista. Prima di tutto occorreva esaminare 
il luogo o ambiente geografico dell’esistenza; poi il lavoro, con tutti gli aspetti 
materiali, intellettuali, e giuridici che esso comporta; infine la rappresentazio¬ 
ne della vita nella popolazione da studiare. Ognuno di questi piani di ricerca 
influisce sugli altri due e l’inchiesta ne soffre quando si subordinasse l’uno 
all’altro. Crediamo che Paolo Bureau avesse ragione e che le scienze sociali 
esigano questa varietà. Anche noi considereremo le tre componenti di cui parla, 
come un minimo di pluralità metodica. 

Chi non conosce quelle opere, in realtà pòco convincenti, che vogliono 
spiegare tutto con una visuale ristretta e unilaterale? Vi sono storie dell’arte, 
ad esempio, che spesso spiegano una grande opera con un’atmosfera di scuola o 
dell’epoca. È l’estetica sociologista, ma, in tal caso, dopo aver detto tutte le 
verità possibili, non si avrà ancora mostrato nulla d’essenziale. Infatti sarebbe 
stato necessario penetrare la personalità stessa dell'artista, e quello che ha di 
unico, il che è più diffìcile. Ed è così in tutte le ricerche storiche. La parzialità 
più pericolosa è quella che ignora se stessa e che tratta di tutto, credendo di 
non omettere nulla. Il materialismo storico merita spesso questo rimprovero, 
che del resto non è l’unico. 


CAPITOLO II. - IL DETERMINISMO SOCIALE 

Le varie forme delFobiezione. - Benché Engels abbia caratterizzato in 
modo misterioso la futura società come « un salto dalla necessità nella libertà », 
la dottrina di Marx insegna un determinismo ferreo. Nell’antichità il materia¬ 
lismo d’un Epicuro era una filosofia della contingenza e oggi pare si attenui di 
nuovo il legame tra la nozione di materia e quella di legge. D’altronde è conce¬ 
pibile die un sociologo o uno storico non siano per nulla tentati dal materia¬ 
lismo e che tuttavia privino l’individuo umano d’ogni libertà. 

Cèrto, in questo caso, egli andrà oltre quanto si richiede per la spiegazione 
dei fatti, ma non possiamo negargli il diritto di credere a un orientamento neces¬ 
sario del divenire umano. Ogni riflessione profonda vuole una coesione d’insie¬ 
me; Bossuet scopre un’unità nella storia, perchè crede a una Provvidenza; Hegel 
ci vede il dramma d’un Pensiero sovrano. Senza salire così in alto, la scienza 
positiva sarà d’accordo con loro per evitare di ricorrere troppo pigramente al 
caso; in mancanza di leggi, si scopriranno almeno alcune cause. 



ClENZi &lmiUO-Si M 


L’uso delle statistiche in sociologia ha fatto nascere un nuovo metodo con 
qualche speranza e anche qualche timore. Considerati in grande numero, gli 
atti umani hanno una costanza di cui non si dubita nemmeno. Secondo Quételet, 
ogni anno il Belgio paga più regolarmente il suo tributo al matrimonio che 
alla morte. Che cosa diviene l’autonomia delle nostre decisioni in queste 

condizioni? 

Le costanti sociali non distraggono la possibilità delle azioni libere. - 

Diamo almeno una breve risposta. Il calcolo delle probabilità porta su in 
complesso, lasciando nell’oscurità la natura del caso individuale che non rial¬ 
laccia a nessuna causa particolare, e appunto per questo fu detto che esso è una 
sistemazione della nostra ignoranza. D’altra parte il poter prevedere certi no¬ 
stri atti, non ci toglie la libertà; l’abitudine, che non è tutto noi stessi, è una 
fonte di regolarità. Le condizioni d’esistenza, con la loro stessa stabilità, offro¬ 
no alla nostra riflessione e al nostro volere il mezzo per esercitarsi, poiché affer¬ 
miamo la nostra autonomia non neU'itìcoerenza e nel capriccio, ma tenendo 
conto di ciò che è, e ponendo una continuità nei nostri atti. Prevedere che un 
uomo si siederà nel suo ufficio, che stasera inangerà ecc., non toglie nulla alla 
sua libertà; perchè allora questa dovrebbe soffrirne se io prevedo che la mag¬ 
gior parte dei giovani sceglierà un mestiere, si sposerà e compirà i diversi atti 
della vita sociale? 

La personalità in sè è inaccessibile alle statistiche, le quali studiano la 
quantità e ignorano le qualità. Possiamo forse prevedere il numero degli italia¬ 
ni medi e di quelli eccezionali, ma come sapere che in quest’ultima categoria 
si possa trovare l’intelligenza d’un S. Tommaso, d’un Leonardo? Come sapere 
Che cosa sono in se stessi questi geni? E tuttavia possono essere il punto d’ori¬ 
gine d’un nuovo stato intellettuale della collettività storica cui appartengono. 
Ma tutto ciò non ci sarà mai detto dal calcolo. È almeno sicuro che il calcolo ci 
dice il numero esatto degli atti? La regolarità delle cifre annue dei crimini, per 
Quételet, non prova che essi in realtà sono sempre così numerosi e sempre 
identici, ma solo che le ragioni sociali di svelare certi processi e di reprimerli 
sono rimaste costanti. Infine le statistiche hanno valore solo in una data situa¬ 
zione. Se mutano gli elementi del problema, si deve ricominciare. Io posso pre¬ 
vedere la ripartizione dei punti di caduta d’uno spillo sopra un foglio di carta, 
ma se un colpo di vento porta via il foglio o lo sposta, il mio calcolo è annul¬ 
lato. E in tutta questa discussione abbiamo supposto molto rigorosamente che i 

mezzi sociali siano molto precisi, mentre sono ancor molto lontani dall’esserlo, 
se pure vi giungeranno mai. 

CONCLUSIONE 

Un’apoteosi proveniente da una confusione. - Il materialismo stretto 
è insostenibile e non ha più partigiani, perchè il mondo nel suo insieme non 
è un meccanismo, e nessuno più pensa a trarre dalle più sémplici leggi della ma¬ 
teria tutto l'ordine dello spirito, quasi che l’esistenza non avesse le sue complessi¬ 
tà, i suoi livelli, le sue « emergenze ». Per essere materialisti si deve necessaria¬ 
mente dotare la materia di qualità nuove e occulte: è un'energia e vi si mette 
dentro tutto quello di cui si avrà bisogno. Per questo Marx la fa non solo viven- 
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te, ma ragionante, cioè « dialettica ». Ma se si danno alla materia tutte le prero¬ 
gative del pensiero, la discussione diventa un puro verbalismo. Sarà bene rileg¬ 
gere ravvertimento di Kant: « La possibilità d'una materia vìvente non è nem¬ 
meno pensabile; il suo concetto involge una contraddizione, perchè l'assenza 
di vita, Vinerzia, è il carattere essenziale della materia ». 

È vero che il concetto scientifico di materia non è piu quello di Cartesio 
e di Kant: la teoria dei quanta e i progressi della fisica atomica hanno profon¬ 
damente modificato le nostre vedute sulla natura delle particelle elementari. 
Carlo Marx presentì certo genialmente la discontinuità delle cose, che si trasfor¬ 
mano con salti bruschi; ma se per questa ragione e per qualche altra ancora è 
definitivamente tramontato un certo modo di opporre la materia alla vita o 
allo psichismo, non ne segue che si possano far uscire dalla natura elementare 
tutti i gradi deiressere e tutti i valori, senza un equivoco mortale. Vi si è 
provato Lenin in un duello gigantesco con Piegei, e alla fine del suo libro 
sull’Empiriocriticismo il suo imbarazzo è tale che ci si chiede se il « processo 
dialettico », tutto cosparso di leggi provvidenziali e diretto alla promozione degli 
spiriti, si distingua ancora dall'idea hegeliana. La materia è diventata Dio. 

Ma si può divinizzare impunemente la materia? Non cessa allora d’essere 
quello che era in principio e che tutti sanno bene essere? La sua apoteosi non 
è forse una pomposa confusione? A questo riguardo bisogna citare la boutade 
di Saurat, fatte tutte le riserve sulla sua impertinenza: «Si è finito col com¬ 
prendere che i materialisti non sono atei: avevano un Dio, chiamato materia, 
ma un Dio minus habens, cieco, sordo, incosciente e che pertanto, così handi¬ 
cappato, doveva fare il lavoro cui gli dèi, anche i meglio equipaggiati, sembra¬ 
vano ancora un po’ insufficienti. Io credo di poter dire che tra gli spiriti colti 
d’oggi il materialismo non esista più. Vi sono molti spiriti che si dicono materia¬ 
listi, ma senza avervi ben riflettuto, come molti altri si dicono cattolici, pur 
ignorando la loro religione ». 

Realismo e trascendenza spirituale. - Così i pensatori che conservano 
simpatia per questo sistema, evitano le precisazioni, quando viene il momento 
di professare la loro fede. Tra costoro è H. Wallon, che dichiara: «La mate¬ 
ria è quanto esiste; essa è movimento o, meglio, azioni reciproche, e se ne può 
dare solo questa definizione generale » (A la lumière du Marxisme, voi. II, Pari¬ 
gi. 1937, p. 12). Questo è molto comodo. La materia è non importa che cosa. 
Insomma la sola determinazione precisa che conserva la parola è questa: la 
coscienza è preceduta dalla natura e s’appoggia su di essa; il pensiero sboccia in 
un mondo che gli è anteriore e che non pensa ancora; ma questo è soltanto 
realismo. Wallon parla quasi come un discepolo di S. Tommaso. Perchè poi 
non riconoscere che se il pensiero dipende dalle cose, a sua volta le condiziona, 
e in qualche modo finisce col precederle, perchè concepisce l'universale e il ne¬ 
cessario? Resta allora da aprire gli occhi a un condizionamento dall’alto, non 
meno reale, non meno solido del condizionamento dal basso. 

Il materialismo, che ormai sarebbe meglio chiamare naturalismo, rifiuta 
questo gesto e si ferma a una semiriftessione. Esso è stato costretto a lasciarsi 
introdurre in seno un germe di dissoluzione mortale, ma tenta poi di salvarsi 
chiudendosi ad ogni trascendenza. Esso intrawede l’ordine dei valori e delle 
visuali eterne, cui però rifiuta aprioristicamente ogni consistenza: ai suoi occhi 
non sono altro che una fioritura delicata e sterile delPhumus naturale. Perciò 



CONCLUSIONE 


il materialismo è meno una metafisica che un atto di scoraggiamento, ed è il 
tipo della filosofia chiusa. Nella sua nuova forma non può più spiegare indefini¬ 
tamente il superiore con l’inferiore, ma s'allontana il più possibile dal supe- 
' riore. Si può combatterlo denunciandone l'imprecisione e la tendenza costante 
al doppio gioco, ma la migliore confutazione è ancora la più semplice ed è che 
lo spirito prenda coscienza di se stesso e cancelli il sistema dal novero delle meta¬ 
fisiche, riportandolo a quello che non avrebbe mai dovuto cessare di essere: 
non una filosofia, ma un'ipotesi di lavoro, utile fino a un certo punto, nelle 
scienze della natura; non una dottrina, ma un metodo e, alle volte, purtroppo, 
un atteggiamento di vita. 
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APPENDICE 


Riportiamo in questa appendice alcuni discorsi di Pio XII relativi al tema 
Scienza e Religione. / due primi concernono la scienza della natura ; il terzo e il 
quarto le scienze antropologiche; il quinto tratta della tecnica e del tecnicismo. Fac¬ 
ciamo notare che alcuni titoli e sottotitoli dei discorsi non sono originali , ma aggiunti . 
Per i discorsi pronunciati in francese (primo, terzo 3 quarto ) ci siamo serviti della 
traduzione dell'Osservatore Romano e della Civiltì Cattolica. 
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LA NUOVA VISIONE SCIENTIFICA DEL COSMO 

Al Congresso Mondiale di Astronomia (7 seti. 1952 ) 

1, - H panorama del cosmo. - La presenza di una così numerosa accolta d’insi¬ 
gni astronomi di ogni paese richiama, illustri Signori, al Nostro spirito l’immagine 
del panorama o modello del cosmo, a cui Tassonomia moderna è pervenuta, e che 
voi, mediante le incessanti osservazioni e i geniali studi, avete condotto alla presente 
perfezione. Delle une e degli altri vi siamo grati, specialmente perchè la cognizione 
scientifica del cosmo e la sua esaltante contemplazione attraggono Tanimo Nostro 
è vostro a considerazioni filosofiche di più universale valore, e lo innalzano sempre 
più verso quel termine esauriente di ogni sapere e sigillo di ogni essere, conosciuto 
nella sua suprema verità, « TAmor che muove il sole e Taltre stelle » (Par. 33, 145). 

Quantunque siamo consapevoli di parlare dinanzi ad eletti rappresentanti 
della scienza, ben più di Noi in essa versati, non possiamo -tuttavia astenerci dal 
ricordare, almeno a larghi tratti, il mirabile progresso conseguito dalTastronomia 
e dalTastrofisica negli ultimi cinquantanni, additandone le pietre miliari, che val¬ 
gono al tempo stesso da fondamenti a quelle più alte considerazioni. 

Ciò che per gli astronomi del passato fu un enigma ed un sogno, e che per 
i contemporanei è invece divenuta chiara realtà, superante ogni antiveggenza, si può 
forse giustamente esprimere con queste parole: la conquista dello spazio cosmico. Os¬ 
servazione, intelligenza, nuovi mezzi tecnici, hanno posto in mano alla scienza astro¬ 
nomica come un gigantésco compasso, che essa ha ogni giorno più aperto sulTuniverso, 
fino a poter abbracciare presentemente dimensioni trascendenti ogni aspettativa. 
Quante barriere, erette soprattutto dalle enormi distanze, sono cadute negli ultimi 
decenni sotto Tincoercibile spinta dello spirito investigatore e non mai pago dello 
scienziato! 

Il secolo passato fu testimone dei primi laboriosi tentativi di esplorazione nelle 
profondità dello spazio, quando Bessel, Struve e Henderson misurarono le prime paral¬ 
lassi trigonometriche; sicché al volgere del secolo, con una ben giusta soddisfazione, 
si potevano registrare con sicurezza le distanze di circa 58 stelle fisse, lontane dal 
nostro sole fino a 30 o 40 anni-luce. 

Ma già nel 1912 un nuovo metodo assai più efficace per misurare le distanze 
cosmiche era destinato a portar lo sguardo dell’uomo ben più lontano. In un deter¬ 
minato tipo di stelle variabili, le Cefeidi, Miss Leavitt scoprì una relazione fra il 
periodo della variazione della luce e la sua luminosità o grandezza. Quindi, do¬ 
vunque nel cielo si scopriva una Gefeide, si poteva dal periodo della variazione della 
sua luce concludere alla sua luminosità assoluta e paragonando questa con la lumi¬ 
nosità apparente, facilmente calcolare la sua distanza. Contemporaneamente le osser¬ 
vazioni erano favorite dall'incremento della sensibilità nelle emulsioni fotografiche, 
dai progressi nella costruzione di telescopi sempre più potenti, i quali permisero di 
accrescere il raggio di penetrazione dell’occhio umano per più milioni di volte, fino 
a raggiungere impensate profondità dello spazio. 

Il primo grande passo al di là delle stelle vicine'fu compiuto dall’astronomo 
Shapley con le sue ricerche divenute classiche intorno alla distribuzione degli am- 
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massi globulari nello spazio; ricerche le quali portavano con sè una completa tra¬ 
sformazione del modo di concepire la struttura del sistema galattico. Altre investi¬ 
gazioni intanto, quali per esempio quelle relative ai movimenti stellari, alla diminu¬ 
zione della luce quando passa attraverso la materia oscura dello spazio interstellare, 
perfezionarono la nuova concezione. Si ebbe pertanto la certezza che la Via Lattea 
degli antichi, ispiratrice d’ingenui miti, è una immensa accumulazione di circa 100 
miliardi di stelle, talune più grandi, altre più piccole del nostro sole, interpenetrata 
da vaste nuvole di gas e di pulviscolo cosmico. Soggetto anch’esso alla legge generale 
di gravitazione, l'intero sistema si mantiene in rotazione per gigantesche orbite in¬ 
torno ad un centro situato nelle grandi nuvole stellari del Sagittario. Rassomigliante 
nel suo tutto ad una enorme lente biconvessa e semovente, esso presenta un diame¬ 
tro circa 100.000 anni-luce ed uno spessore al centro di circa 10.000. E noi col 
nostro sistema solare non siamo, come si credeva una volta, al centro di questo ster¬ 
minato ammasso di astri, ma da esso distanti circa 30.000 anni-luce, e sebbene vi 
giriamo intorno vorticosamente con la velocità di circa 250 Km. al secondo, non di 
meno per compiere un solo giro completo occorrono 225 milioni dei nostri anni solari. 

Con legittimo orgoglio la scienza astronomica del nostro secolo si è aggiudi¬ 
cata il emerito della conquista del sistema galattico. A questo primo e felice balzo 
doveva ben presto seguirne un altro, che avrebbe portato la conoscenza umana al di 
là della Via Lattea nella immensità dello spazio. Ma esso fu reso possibile soprattutto 
grazie ai giganteschi telescopi di Lick, di Yerkes e del Monte Wilson. 

Allorché Ritchey negli anni 1917-19 scopri alcune Novae nella nebolusa di An¬ 
dromeda, Tipo-tesi che queste stelle fossero collocate in una nebulosa extragalattica 
alla distanza di centinaia di migliaia di anni-luce incontrò sul principio poca fede 
negli scienziati. Soltanto quando Hubble valendosi del grande specchio (di 2,50 me¬ 
tri di diametro) del Monte Wilson riuscì a risolvere in singole stelle e in ammassi 
globulari' le parti esterne della nebulosa di Andromeda e ad individuare alcune Ce- 
feidi, la riluttanza degli oppositori crollò. Allora infatti si potè essere sicuri che que¬ 
ste nebulose a spirale sono in realtà grandi sistemi stellari, simili per la loro compo¬ 
sizione e grandezza al nostro sistema galattico, però così distanti da non dare all’oc¬ 
chio se non Timpressione di una piccola macchia di nebbia luminosa. La distanza 
della nebulosa a noi più prossima, quella di Andromeda, risultò essere di 750.000, e 
quella del Triangolo di circa 780.000 anni-luce. Instancabili nello scandagliare i cieli, 
gli astronomi' giunsero in appresso a considerare anche nebulose apparentemente mol¬ 
to più esigue di quelle galassie, e a calcolare le loro rispettive distanze, misurando i 
diametri apparenti e le loro luminosità, paragonando questi dati con le caratteristiche 
conosciute delle nebulose più vicine. Finalmente le ricerche spettroscopiche del Hu- 
mason condussero alla scoperta di una legge insospettata: lo spostamento delle righe 
spettrali verso il rosso aumenta, proporzionalmente alla distanza della nebulosa, di 
modo che dalla quota di questo spostamento si può accertare la distanza stessa, per 
quanto debole sia la luce che giunge sino a noi, purché sia sufficiente per produrre 
uno spettro misurabile. 

Nel corso di queste ricerche intorno alle nebulose extragalattiche si è osserva¬ 
to che (qualora si considerano vaste aree e profondità del cielo) esse sono quasi ugual¬ 
mente disseminate nello spazio cosmico, nè finora si è potuta notare una qualsiasi 
diminuzione della loro densità. Nello spazio raggiungibile dal telescopio del Monte 
Wilson si calcolano circa 100 milioni di tali isole di stelle distribuite in una sfera 
dal diametro di circa un miliardo di anni-luce, ciascuna delle quali comprende 
circa 100 miliardi di stelle simili al nostro sole. 

Dopo questa rapida corsa ideale nelTimmenso cosmo, ritorniamo sulla nostra 
piccola terra, la quale con la mole delle sue catene montuose, con le sconfinate 
distese dei suoi oceani e dei suoi deserti, con la violenza dei suoi uragani, delle sue 
eruzioni vulcaniche e dei suoi movimenti sismici, ci appare talvolta tanto vasta e 
potente. Eppure un raggio di luce percorrerebbe, in un sol minuto secondo, il giro 
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del nostro equatore più di sette volte; in poco più di un secondo _ veramente in 

un batter d’occhio _ raggiungerebbe la nostra vicina, la luna; in poco più di otto 

minuti il sole, e in cinque ore e mezzo toccherebbe il più lontano pianeta del no¬ 
stro sistema, Plutone. Quelle stelle fisse piu vicine, che nelle notti serene ci sembra¬ 
no quasi a portata di mano sulle vette dei monti, non potrebbero esser raggiunte da un 
nostro messaggio luminoso se non dopo più di quattro anni-luce, mentre ne occorre¬ 
rebbero 30.000 perchè ne giungesse uno al centro della nostra Via Lattea. La luce che 
ci proviene dalla nebulosa di Andromeda è partita dalla sua sorgente circa 750.000 
anni fa, mentre alcune nebulose lontanissime, che solo i più potenti strumenti ottici 
moderni a mala pena riescono a registrare, dopo lunghissima posa, sulla lastra fotogra¬ 
fica, come stelle minutissime, distano da 500 a 1000 milioni di anni-luce. 

Quali cifre, quali dimensioni, quali distanze di spazio e di tempo! Tuttavia è da 
credere che la scienza astronomica è lontana dal potersi dire arrivata al termine della 
sua meravigliosa avventura. Chi può dire quali ulteriori sconfinamenti sapranno darci 
in un prossimo avvenire lo specchio da 5 metri del Monte Palomar e il rapido svilup¬ 
po della radio-astronomia? Come piccolo apparisce l’uomo in questo grandioso amplia¬ 
mento di spazio di tempo, quasi una minutissima particella di polvere nella immensità 
dell'universo. Eppure! 


2. - L’opera dello spirito indagatore. - Ciò che peraltro maggiormente colpisce 
chiunque si ponga dinanzi al quadro del cosmo, qui appena tratteggiato, e che il frutto 
di lunghe e faticose ricerche non di un singolo, ma d’intere generazioni dì studiosi, 
appartenenti alle più diverse Nazioni, non è solo la gigantesca mole del tutto e delle 
parti o i suoi armonici movimenti, bensì il comportamento dello spirito indagatore 
dell’uomo nello svelare un cosi vasto panorama. Legato essenzialmente a condizioni 
corporee di minime dimensioni, esso è riuscito a impadronirsi idealmente deirimmen- 
so universo, superando qualsiasi prospettiva che l'esiguo potere dei sensi era a prima 
vista in grado di promettergli. 

Lavoro davvero immane il suo, se si considera il punto di partenza della sua mi¬ 
rabile scalata ai cieli, poiché i sensi, dai quali esso ha preso necessariamente le mosse, 
dispongono di un potere di conoscenza ben limitato, ristretto generalmente al vicino 
ambito di spazio e di tempo. Il primo merito dello spirito fu dunque di aver abbattuto 
lo stretto recinto imposto ai sensi dalle condizioni della loro propria natura, con Tesco- 
gitare mezzi e costruire ingegnosi strumenti per accrescere oltre ogni limite l’ampiezza 
e la precisione delle Ioto percezioni: il telescopio, che quasi annulla le enormi distanze 
tra rocchio e i lontani astri, dandone una immediatezza tangibile; la lastra fotografica, 
che raccoglie e fissa le più deboli luci delle più lontane nebulose. A mano a mano che 
lo spirito ha cosi avvalorato la virtù dei sensi, dell’aumentata loro potenza si è valso, 
per approfondire le indagini sulla natura, escogitando mille metodi artificiosi per 
svelare i più sottili reconditi fenomeni. In questo modo esso raccoglie i più piccoli 
effetti che continuamente si ripetono, per conseguire un effetto integrale percettibile; e 
viceversa inventa strumenti, quali la fotocellula e la camera di Wilson, per investigare 
i singoli processi atomici estremamente fini della materia radio-attiva e dei raggi 
cosmici. Sempre più perscrutando, esso trova le leggi che presiedono ai processi energe¬ 
tici, e perviene così a cambiare forme di energie, che sono fuori dell’ambito della 
percezione sensibile, come le onde elettriche e i raggi infrarossi ed ultravioletti, in altre 
che rientrano nella osservazione diretta e molto precisa dei sensi. 

Lo spirito interroga la natura negli esperimenti del laboratorio, e ne deduce le 
leggi valide, frattanto, per le ristrette condizioni dei suoi tentativi. Non ancora soddi¬ 
sfatto, prova ed estende l’ambito della loro applicazione per mezzo di osservazioni 
astrofisiche. La conoscenza pratica e teorica degli spettri molecolari lo rende capace 
di avventurarsi nelle dense atmosfere dei pianeti superiori e di accertare la composi¬ 
zione, la temperatura, la densità di questi gas. Valendosi dei fatti e delle teorie della» 
scienza spettroscopica, leva lo sguardo scrutatore alle stelle fisse, raccogliendo la cono- 
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scema esatta della composizione, della temperatura, della densità e della ionizzazione 
delle loro misteriose atmosfere. Con l’aiuto della teoria moderna dei quanti lo spirito 
indagatore legge nelle righe spettrali, anche prima che sia possibile di eccitarle nel 
laboratorio, e ne spiega l'appartenenza e l’origine. Neppure le profondità del globo 
solare sfuggono all’acume del suo sguardo armato dalle teorie astrofisiche, di guisa che 
riesce a seguirne la dissociazione della materia, e quasi assiste ai processi nucleari che 
si compiono nel centro del sole, e che valgono a compensare le perdite dovute alle sue 
irradiazioni nel corso di miliardi di anni. Impavido e ardito, lo spirito umano non si 
arresta dinanzi ai più formidabili cataclismi di una Nova o Supernova, misura le imma¬ 
ni velocità dei gas erompenti e cerca di scoprire le loro cause Si lancia a seguire le vie 
delle fuggenti galassie, rifacendone indietro il percorso per i miliardi di anni del tem¬ 
po passato, quasi spettatore dei processi cosmici svoltisi mi primo mattino della 
creazione. 

Che cosa è dunque lo spirito di questo piccolo uomo, fisicamente smarrito nel- 
Voceano dell’universo, che ha osato chiedere ai suoi sensi d’-’nfìni tesimale esiguità di 
scoprire il volto e la storia dell’immenso cosmo, e l'uno e l'altra ha svelato? Una sola 
risposta può darsi di lampante evidenza, cioè che lo spirito deV'uomo appartiene ad un 
ordine dell’essere essenzialmente differente e superiore a quelle della materia, sia pure 
questa di smisurata mole. 


3. - Lo Spirito Creatore eterno. - Si affaccia infine spontanea la domanda: il 
cammino intrapreso dallo spirito deH’uomo, che finora torna a suo incontrastato 
onore, sarà poi indefinitamente ad esso aperto ed incessantemente percorso fino a 
svelare l’ultimo degli enigmi che l’universo ha in serbo? O, al contrario, il mistero 
della natura è tanto ampio e ascoso, che lo spirito unui.no, per intrinseca limitatezza 
e sproporzione, non riuscirà mai a scandagliarlo interamente? La risposta delle menti 
robuste, che più profondamente sono penetrate nei segreti del cosmo, è ben modesta 
e riservata: Siamo, essi pensano, all’inizio; molto cammavo resta a fare e sarà fatto 
indefessamente; tuttavia non vi è alcuna probabilità che anche il più geniale indaga¬ 
tore potrà mai arrivare a conoscere, e anche meno a risolvere, -tutti gli enigmi racchiu¬ 
si nell’universo fisico. Questi perciò postulano e indicano 1’esistenza di uno Spirito 
infinitamente superiore: dello Spirito creatore divino, ii quale tutto ciò che esiste 
crea, conserva, governa e pertanto con suprema intuizione conosce e scruta, oggi 
come all’alba del primo giorno della creazione. Spiriitis Dei ferebatur super aquas 
(Gen. I, 2). 

Felice e trascendente questo incontro, attraverso la contemplazione del cosmo, 
tra lo spirito umano e lo Spirito Creatore. Spirito in verità divino, e non quasi 
un’anima del mondo, con esso confusa, come sognò il panteismo. L’universo stesso 
della nostra esperienza si ribella a questo errore, confessando di essere in tutto compo¬ 
sto, nonostante la sua unità dinamica, e mostrando, accanto alle sue innegabili bellezze 
ed armonie, le evidenti sue imperfezioni, inconciliabili con la divina pienezza dell’Esse¬ 
re. Spirito divino, distinto e differente dal mondo, non però fuori del mondo, appar¬ 
tato quasi in solitudine sdegnosa, che l’opera sua abbandonerebbe alla sua sorte, come 
affermano le teorie deisti che, ma, al contrario, presente al mondo, come creatore, 
conservatore e governatore onnipotente, a cui V mondo è legato nel suo intimo essere 
ed operare in una dipendenza essenziale. Spirito divino, inoltre, che alla mente dello 
scienziato, il quale sappia trarre un senso dai complesso di tutta la realtà esistente, 
si rivela ben diverso dal freddo cosmo per uà afflato di bontà e di amore, che tutto 
pervade e spiega, ed in modo particolare si concentra e si rivela nella creatura umana, 
latta a sua immagine e somiglianza e che perciò non disdegna di continuare a far 
oggetto di ineffabili amorose operazioni, quale la Redenzione mediante la sua miste¬ 
riosa Incarnazione. L’ampliamento pertanto della concezione cosmica, che ha sovvertito 
giustamente Fan cica idea geo e an tropo centrica e ha rimpicciolito il nostro pianeta. 
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per cosi dire, fino alle dimensioni di un pulviscolo astrale, e l'uomo a quelle di un 
atomo sul pulviscolo, confinando l'uno e l'altro in un angolo dell’universo, non costi¬ 
tuisce un ostacolo, __ come alcuni hanno affermato, discorrendo del mistero dell’Incar- 

nazione, __nè per ramo-re, nè per l’onnipotenza di Chi è puro spirito, e come tale, 

possiede una infinita superiorità sulla materia, quali che possano essere di questa le 

dimensioni cosmiche in spazio, tempo, massa ed energia. 

In tal guisa, illustri Signori, oltre alla profonda stima, che nutriamo per la vostra 
e per ogni altra scienza, un motivo di più, fondato in più alti e universali orizzonti, Ci 
spinge a formulare questo augurio. Possa la moderna concezione della scienza astrono¬ 
mica, che è stata l’ideale di tanti grandi del passato, come di un Copernico, di un 
Galileo, di un Kepler, di un Newton, essere ancora feconda di maravigliosi progressi 
alla moderna astrofisica, e far si che, grazie alla concorde collaborazione, di cui è esem¬ 
plare promotrice la « International Astonomical Union », il quadro astronomico del¬ 
l’universo consegua un sempre più profondo perfezionamento. 

E affinchè la eterna Luce di Dio vi guidi e rischiari nei vostri studi intesi a sve¬ 
lare le orme delle sue perfezioni e a raccogliere gli echi delle sue armonie, invochiamo 
su tutti i presenti i celesti favori, pegno dei quali discenda su di voi la Nostra Aposto¬ 
lica Benedizione. 






: 


n 

LE PROVE DELL’ESISTENZA DI DIO 
ALLA LUCE DELLA SCIENZA NATURALE 

Alla Pontificia Accademia delle Scienze (aa novembre i95i) 


Un'ora di serena letizia, di cui siamo grati all'Onnipotente, Ci offre questa adu¬ 
nanza della Pontifìcia Accademia delle Scienze, e Ci dà insieme la gradita opportunità 
d’intrattenerci con una eletta di eminenti Porporati, d’illustri Diplomatici e di esimi 
Personaggi, e specialmente con voi. Accademici Pontifici, ben degni della solennità di 
questo consesso, perchè voi, indagando e svelando i segreti della natura, e insegnando 
agli uomini a dirigere le sue forze al loro bene, predicate al tempo stesso, col linguaggio 
delle cifre, delle formule, delle scoperte, le ineffabili armonie del sapientissimo Dio. 

Infatti la scienza vera, contrariamente ad avventate affermazioni del passato, 
quanto più avanza, tanto maggiormente scopre Dio, quasi Egli stesse vigilando in 
attesa dietro ogni porta che la scienza apre. Vogliamo anzi dire che di questa progres¬ 
siva scoperta di Dio, compiuta negli incrementi del sapere, non solamente beneficia lo 
scienziato, quando pensa — e come potrebbe astenersene?_da filosofo, ma ne ricava¬ 

no profitto anche -tutti coloro, -ch-e partecipano ai nuovi -trovati o li assumono a ogget¬ 
to delle loro considerazioni; in modo speciale se ne avvantaggiano i genuini filosofi, 
poiché, prendendo le mosse dalle conquiste scientifiche per la loro speculazione razio¬ 
nale, ne traggono maggior sicurezza nelle loro conclusioni, più chiare illustrazioni nelle 
possibili ombre, più convincenti sussidi per dare alle difficoltà e alle obiezioni una 
sempre più sodisfacente risposta. 


Natura e fondamenti delle prove dell’esistenza divina. - Cosi mosso e gui¬ 
dato, l’intelletto umano si fa incontro a quella dimostrazione della esistenza di Dio, che 
la sapienza cristiana ravvisa negli argomenti filosofici, vagliati nei secoli da giganti del 
sapere, e che a voi è ben nota nella presentazione delle « cinque vie «, che l’Angelico 
Dottore San Tommaso offre quasi itinerario spedito e sicuro della mente a Dio. Argo¬ 
menti filosofici, abbiamo detto; ma non perciò aprioristici, come li accusa un ingeneroso 
e incoerente positivismo. Essi operano su realtà concrete e accertate dai sensi e dalla 
scienza, anche se acquistano forza probatoria dal vigore della ragione naturale. 

In tal guisa filosofia e scienze si svolgono oon attività e metodi analoghi e conci¬ 
liabili, valendosi di elementi empirici in diversa misura e cospirando in armonica unità 
alla scoperta del vero. 

Ma, se ila primitiva esperienza degli antichi potè offrire alla ragione sufficienti 
argomenti per la dimostrazione della esistenza di Dio; con l’ampli arsi e l’apprqfondirsi 
del campo della esperienza medesima, più scintillante e più netta rifulge ora l’orma 
deirEtemo nel mondo visibile. Sembra quindi -proficuo riesaminare sulla base delle 
nuove scoperte scientifiche le classiche prove dell’Angelico, specialmente quelle desunte 
dal moto e dall’ordine dell’universo (S. Th. I, p. q. 2, art. 3); ricercare, cioè, se e 
quanto la più profonda conoscenza della struttura del macrocosmo e dèi microcosmo 
contribuisca a rafforzare gli argomenti filosofici; considerare poi, d’altra parte, se e 
fino a qual punto essi siano- stati scossi, come non di rado si afferma, dall’avere la fisica 
modèrna formulato nuovi principi fondamentali, abolito e modificato concetti antichi. 
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il cui senso in passato era forse giudicato Esso e definito, come, per esempio, il tempo. 
Io spazio, il moto, la causalità, la sostanza, concetti sommamente importanti per la 
questione che ora ei occupa. Più che di una revisione delle prove filosofiche, si tratta 

dunque qui di scrutare le basi fisiche_e dovremmo necessariamente, per ragione del 

tempo, restringerci ad alcune soltanto _, da cui quegli argomenti derivano. Nè vi 

sono da temere sorprese: la scienza stessa non intende di uscire da quel mondo, che 
oggi, come ieri, si presenta con quei cinque k modi d'essere », donde prende le mosse 
e il nerbo la dimostrazione filosofica della esistenza di Dio. 

Due essenziali note caratteristiche del cosmo. - Di questi n modi di essere » 

del mondo che tei circonda, rilevati con maggiore o minore comprensione, ma con 
eguale evidenza, dal filosofo e dalla comune intelligenza, due sono che le scienze moder¬ 
ne hanno maravigliosamente scandagliati, accertati e approfonditi oltre ogni attesa: 
Lo) la mutabilità delle cose, compreso il loro nascere e la loro fine; 2.o) Lordine di fina¬ 
lità che riluce in ogni angolo del cosmo. Il contributo così prestato dalle scienze alle 
due dimostrazioni filosofiche, che su di esse «'imperniano e che costituiscono la prima 
e la quinta via, è notevolissimo. Alla prima -la fisica specialmente ha conferito una 
inesauribile miniera di esperienze, rivelando il fatto della mutabilità in profondi re¬ 
cessi della natura dove prima di ora nessuna mente umana, poteva mai neanche so¬ 
spettarne l’esistenza, e fornendo una molteplicità di fatti empirici, che sono un validis¬ 
simo sussidio al ragionamento filosofico. Diciamo sussidio; perchè la direzione, invece, 
delle medesime trasformazioni, pur accertate dalla fisica moderna, Ci sembra che su¬ 
peri il valore di una semplice conferma e consegua quasi la struttura e il grado di 
argomento fisico per gran parte nuovo e a molte menti più accettevole, persuasivo e 
gradito, 

Con pari ricchezza le scienze, specialmente astronomiche e biologiche, hanno 
procurato negli ultimi tempi all'argomento dell'ordine un tale corredo di cognizioni 
e una tale visione, per cosi dire, inebriante, della unità concettuale che anima il cosmo, 
e della finalità che ne dirige il cammino, da anticipare all'uomo moderno quel gaudio, 
che il Poeta immaginava nel cielo empireo, allorché vide come in Dio « s’interna _ 
legato con amore in un volume, — ciò che per l'universo si squaderna » (Par, 33, 85-87). 

Tuttavia la Provvidenza ha disposto che la nozione di Dio, tanto essenziale alla 
vita di ciascun uomo, come può trarsi facilmente da un semplice sguardo gettato sul 
mondo, in guisa che il non comprenderne la v'Kc è stoltezza (cfr. Sap. 13, 1-2), così 
riceva conferma da ogni approfondimento e progresso delle cognizioni scientifiche. 

Volendo pertanto dare qui un rapido saggio del prezioso servizio, che le scienze 
moderne rendono alla dimostrazione della esistenza di Dio, Ci restringeremo prima al 
fatto delle mutazioni, rilevandone pricipalmente l'ampiezza, la vastità e, per cosi dire, 
la totalità che la fisica moderna riscontra nel cosmo inanimato; quindi Ci soffermeremo 
sul significato della loro direzione, quale è stata parimenti accertata. Sarà come porgere 
l'orecchio a un piccolo concerto dell’immenso universo, che ha però voce bastante per 
cantare « la gloria di Colui che tutto muove » (Par. 1, 1). 

A - La mutabilità del cosmo. - Giustamente stupisce a primo aspetto il vedere 
come la cognizione del fatto della mutabilità ha guadagnato sempre maggior terreno 
e nel macrocosmo e nel microcosmo, man maino che >le scienze sono progredite, quasi 
confermando con nuove prove la teoria di Eraclito: « tutto scorre»: ■navi:a pei. 

Come è noto, la stessa esperienza quotidiana mostra una ingente quantità di trasfonna- 
zioni nel mondo, vicino o lontano, che ci circonda, soprattutto i movimenti locali. de 
corpi. Ma oltre a questi veri e propri moti locali, sono del pari facilmente visibili i 
multiformi cambiamenti chimico-fisici, per esempio il mutamento dello stato fisico 
dell’acqua nelle sue tre fasi di vapore, liquido e ghiaccio: i profondi effetti chimici 
mediante l'uso del fuoco, la cui conoscenza risale all’età preistorica; la disgregazione 
delle pietre e la corruzione dei corpi veg piali e animali. A tale comune esperienza ven- 
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ne ad aggiungersi ila scienza naturale, la quale insegnò a comprendere questi ed altri 
simili eventi come processi di distruzione o di costruzione delle sostanze corporee nei 
loro elementi chimici, vale a dire nelle loro più piccole parti, gli atomi chimici* Che 
anzi, procedendo più oltre, essa rese manifesto come questa mutabilità chimico-fisica 
non è in nessun modo ristretta ai corpi terrestri, secondo la credenza degli antichi, ma 
si estende a tutti i corpi del nostro sistema solare e del grande universo, che il telesco¬ 
pio, e anche meglio lo spettroscopio, hanno mostrato essere formati dalle stesse 6pecie 
di atomi. 

Contro la indiscutibile mutabilità della natura anche inanimata si ergeva tuttavia 
ancora l’enigma dell'inesplorato microcosmo. Sembrava, infatti, che la materia inorga¬ 
nica, a differenza del mondo animato, fosse in un certo senso immutabile. Le sue più 
piccole parti, gli atomi chimici, potevano bensì unirsi fra loro nei più diversi modi, ma 
pareva che godessero il privilegio di una eterna stabilità e indistruttibilità, uscendo 
immutati da ogni sintesi ed analisi chimica. Cento anni fa, si credevano ancora sem¬ 
plici, indivisibili e indistruttibili particelle elementari. Il medesimo si pensava per 
le energie e le forze materiali del cosmo, soprattutto in base alle leggi fondamentali 
della conservazione della massa e della energia. Alcuni naturalisti si stimavano perfino 
autorizzati a formulare in nome della loro scienza una fantastica filosofia monistica, il 
cui meschino ricordo è legato, tra gli altri, al nome di Ernest Haeckel. Ma proprio 
al tempo suo, verso la fine del secolo passato, anche questa concezione semplicista 
dell’atomo chimico fu travolta dalla scienza moderna. La crescente cognizione del 
sistema periodico degli elementi chimici, la scoperta delle irradiazioni corpuscolari 
degli elementi radioattivi, e molti altri simili fatti hanno mostrato che il microcosmo 
dell'atomo chimico con dimensioni dell’ordine del diecimillionesimo di millimetro è 
il teatro di continue mutazioni, non meno che il macrocosmo a tutti ben noto. 

E dapprima il carattere della mutabilità fu accertato nella sfera elettronica. 
Dalla compagine elettronica dell’atomo emanano irradiazioni di luce e di Calore, le 
quali vengono dai corpi esterni assorbite, corrispondentemente al livello di energia 
delle orbite elettroniche. Nelle parti esteriori di questa sfera si compie anche la ioniz¬ 
zazione deU’atomo e la trasformazione dell'energia nella sintesi e nell’analisi delle 
combinazioni chimiche. Si poteva però allora supporre che queste trasformazioni 
chimico-fisiche lasciassero ancora un rifugio alla stabilità, non raggiungendo lo stesso 
nucleo deH’atomo, sede della massa e della carica elettrica positiva, per le quali è 
determinato il posto dell’atomo chimico nel sistema naturale degli elementi, e dove 
sembrò riscontrare quasi il tipo deH'assolutamente stabile e invariabile. 

Ma già agli albori del nuovo secolo, l’osservazione dei processi radioattivi, da rife¬ 
rirsi, in ultima analisi, ad uno spontaneo frantumamene del nucleo, portava ad esclu_ 
dere un tale tipo. Accertata quindi l'instabilità fin nel più profondo recesso della 
natura conosciuta, restava tuttavia un fatto che lasciava perplessi, sembrando che 
l’atomo fosse inattaccabile almeno dalle forze umane, poiché in -principio tutti i tenta¬ 
tivi di accelerarne o arrestarne il naturale disgregamento radioattivo, od anche il fran¬ 
tumare nuclei non attivi, erano falliti. Il primo assai modesto frantumamento del 
nucleo (di azoto) risale ad appena tre decenni fa, e solo da pochi anni è stato possibile, 
dopo immani sforzi, di effettuare in considerevole quantità processi di formazione e di 
scomposizione di nuclei. Benché questo risultato, che, in quanto serve alle opere di 
pace, va certamente ascritto a vanto del nostro secolo, non rappresenti nel campo della 
fisica nucleare pratica se non un primo passo, tuttavia per la nostra considerazione è 
assicurata una importante conclusione: i nuclei atomici sono bensì per molti ordini di 
grandezza più fermi e stabili delle ordinarie composizioni chimiche, ma, ciò nonostan¬ 
te, sono anch’essi in massima sottoposti a simili leggi di trasformazione, e quindi 
mutevo.ll. 

Nel medesimo tempo, si è potuto riscontrare che tali processi hanno la più gran¬ 
de importanza nella economia della energia delle stelle fisse. Nel centro del nostro 
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sole, per esempio, si compie secondo il Bethe, in una temperatura che si aggira intorno 
ai venti milioni di gradi, una reazione a catena in sè ritornante, nella quale quattro 
nuclei d'idrogeno vengono congiunti in un nucleo di elio. L’energia, che cosi si libera, 
viene a compensare la perdita dovuta all’irradiazione dello stesso sole. Anche nei mo¬ 
derni laboratori fìsici si riesce ad effettuare, mediante il bombardamento con particelle 
dotate di altissima energia o con neutroni, trasformazioni di nuclei, come può vedersi 
nell’esempio dell’atomo di uranio. A questo proposito occorre altresì menzionare gli 
effetti della radiazione cosmica, che può frantumare gli atomi più pesanti, sprigio¬ 
nando così non di ràdo intieri sciami di particelle subatomiche. 

Abbiamo voluto citare soltanto pochi esempi, tali però da mettere fuori di Ogni 
dubbio la espressa mutabilità del mondo inorganico, grande e piccolo: le millecuple 
trasformazioni delle forme di energia, specialmente nelle decomposizioni e combinazio¬ 
ni chimiche nel macrocosmo, e non meno la mutabilità degli atomi chimici fino alla 
particella subatomica dei loro nuclei. 

L’eternamente immutabile. - Lo scienziato di oggi, spingendo lo sguardo nel¬ 
l’interno della natura più profondamente che non il suo predecessore di cento anni fa, 
sa dunque che la materia inorganica, per così dire nel suo più intimo midollo, è con¬ 
trassegnata con l’impronta della mutabilità e che quindi il suo essere e il suo sussistere 
-esigono una realtà interamente diversa e per sua natura invariabile. 

Come in «un quadro in chiaroscuro le figure risaltano dal fondo buio, ottenendo 
solo in tal guisa il pieno effetto di plastica e di vita; cosi l’immagine dell’eternamente 
immutabile emerge chiara e splendente dal torrente che tutte le cose materiali nel 
macro e nel microcosmo con sè rapisce e travolge in una intrinseca mutevolezza Che 
mai non posa. Lo scienziato, che sosta sulla riva di questo immenso torrente, trova ri¬ 
poso in quel grido di verità, con cui Dio definì se stesso: « Io sono colui che sono » 
(Es. 3, 14), e che l’Apostolo loda quale « Pater luminum , apud quern non est transmu - 
tatto neque vicissitudinis obu mbratio » (Iac. 1, 17). 

B - La direzione delle trasformazioni. - La scienza moderna non solo ha aliar, 
gato e approfondito le nostre cognizioni sulla realtà e l’ampiezza della mutabilità del 
Cosmo; essa ci offre anche preziose indicazioni circa la direzione, secondo la quale i 
processi della natura si compiono. Mentre ancora cento anni fa, specialmente dopo la 
scoperta della legge della costanza, si pensava che i processi naturali fossero reversibili, 

•e perciò, secondo i principi della stretta causalità_o meglio, determinazione_della 

natura, si stimava possibile un sempre ricorrente rinnovamento e ringiovanimento del 
cosmo; con la legge della entropia, scoperta da Rodolfo Clausius, si venne a conoscere 
che gli spontanei processi naturali sono sempre congiunti con una diminuzione della 
libera e utilizzabile energia: ciò che in un chiuso sistema materiale deve condurre, 
finalmente, alla cessazione dei processi in scala macroscopica. Questo fatale destino, che 
soltanto ipotesi, talora troppo gratuite, come quella della creazione continua suppleti¬ 
va, si sforzano di risparmiare all’universo, ma che invece balza dairesperienza scienti¬ 
fica positiva, eloquentemente postula resistenza di un Ente necessario. 

Nel microcosmo questa legge, in fondo statistica, non ha applicazione, ed inoltre, 
al tempo della sua formulazione, non si conosceva quasi nulla della struttura e del 
comportamento dell’atomo. Tuttavia la più recente indagine sull’atomo e altresì l’ina- 
spettato sviluppo dell’astro fìsica hanno reso possibili in questo campo sorprendenti sco¬ 
perte. 14 risultato non può essere qui che brevemente accennato, ed è che anche allo 
sviluppo atomico e intraatomico è chiaramente assegnato un senso di direzione. 

Per illustrare questo fatto, basterà ricorrere al già menzionato esempio del com¬ 
portamento delle energie solari. La compagine elettronica degli atomi chimici nella 
fotosfera del sole sprigiona ogni secondo una gigantesca quantità di energia raggiante 
nello spazio e‘restante, dal quale non ritorna. La perdita viene compensata dairinter- 
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no del sole per mezzo della formazione di elio da idrogeno, l'energia, che con ciò si fa 
libera, proviene dalla massa dei nuclei d'idrogeno, la quale in questo processo per una 
piccola parte (7% 0 ) si converte in energia equivalente. Il processo di compensazione si 
svolge dunque a spese delia energia, che originariamente, nei nuclei dell’idrogeno, 
esiste come massa. Così tale energia, nel corso di miliardi di anni, lentamente, ma irre¬ 
parabilmente, si trasforma in radiazioni. Una cosa simile accade in tutti i processi 
radioattivi, sia naturali, sia artificiali. Anche qui, dunque, nello stretto e proprio 
microcosmo, riscontriamo, una legge che indica la direzione della evoluzione, e che è 
analoga alla legge della entropia nel macrocosmo. La direzione deH’evoluzione sponta¬ 
nea è determinata mediante la diminuzione dell’energia utilizzabile nella compagine e 
nel nucleo dell’atomo, e finora non sono noti processi, che potrebbero compensare o 
annullare tale sfruttamento per mezzo della formazione spontanea di nuclei di alto- 
valore energetico. 

C - Ii’universo e i suoi sviluppi. - Se dunque lo scienziato volge lo sguardo dal¬ 
lo stato presente dell’universo all'avvenire, sia pure -lontanissimo, si vede costretto a 
riscontrare, nel macrocosmo come nel microcosmo, l’invecchiare del mondo. Nel corso 
di miliardi di anni, anche le quantità di nuclei atomici apparentemente inesauribili 
perdono energia utilizzabile, e la materia si avvicina, per parlare figuratamente, ad un 
vulcano spento e scoriforme. E vien fatto di pensare che, se il presente cosmo, oggi così 
pulsante di ritrai e di vita, non è sufficiente a dar ragione di sè, come si è veduto, 
tanto meno potrà farlo quel cosmo, su cui sarà passata, a suo modo l'ala della morte. 

Si volga lo sguardo al passato. A misura che si retrocede, la materia si presen¬ 
ta sempre più ricca di energia libera e teatro di grandi sconvolgimenti cosmici. Così 
tutto sembra indicale che l’universo materiale ha preso, da tempi finiti, un potente 
inizio, provvisto com'era di un'abbondanza inimmaginabilmente grande di riserve 
energetiche, .in virtù delle quali dapprima rapidamente, poi con crescente lentezza, Si 
é evoluto allo stato presente. 

Si affacciano così spontanei alla mente due quesiti: 

È la scienza in grado di dire quando questo potente principio del cosmo è avve¬ 
nuto? E quale era lo sfato iniziale, primitivo dell'universo? 

I piu eccellenti esperti della fisica dell’atomo, in collaborazione con gli astrono¬ 
mi e gli astrofìsici, si sono sforzati di far luce su questi due ardui, ma oltrem.odo inte¬ 
ressanti problemi. 

% 

D - II principio nel tempo. - Anzitutto, per citare qualche cifra, la quale non 
altro pretende che di esprimere un ordine di grandezza nel designare l’alba del nostro 
universo, cioè il suo princìpio nel tempo, -la scienza dispone di parecchie vie, l’una 
dall’altra abbastanza indipendenti, eppure convergenti, che brevemente indichiamo: 

1. — II distanziamento delle nebulose spirali o galassie. _L’esame di numerose 

nefoule spirali, eseguito specialmente da Edwin E. Hubble nel Mount Wilson Observa- 
tory, portò al significante risultato — per quanto temperato da riserve _ che questi 
lontani sistemi di galassie -tendono a distanziarsi I’una dall’altra con tanta velocità 
che rintervallo tra due tali nebulose spirali in circa 1300 milioni di anni si raddoppia. 
Se si guarda indietro il tempo di questo processo dell'« Expanding Universe », risulta 
che, da uno a dieci miliardi di anni fa, la materia di tutte le nebule spirali si tro¬ 
vava compressa in uno spazio relativamente ristretto, allorché i processi cosmici eb¬ 
bero principio. 

I 

2. — Vetà della crosta della terra . - Per calcolare l’età delle sostanze originarie 
radioattive, si desumono dati molto approssimativi della trasmutazione dell’isotopa 
dell’uranio 238 in un isotopo di piombo (RaG), dell’uranio 235 in attimo D (AcD) e 









APPENDICE 


1343 


dell'isotopo di torio 232 in torio D (ThD). La massa d’elio, che con ciò si forma, 
può servire da controllo. Per tal via risulterebbe che l'età media dei minerali più 
antichi è al massimo di 5 miliardi di anni. 

_ L'età dei meteoriti , - Il precedente metodo applicato ai meteoriti, per 

calcolare la loro età, ha dato airincirca la medesima cifra di 5 miliardi di anni. 
Risultato questo, che acquista speciale importanza dal momento che oggi si am¬ 
mette generalmente da tutti l’origine interstellare dei meteoriti. 


4 . — La stabilità dei sistemi di stelle doppie e degli ammassi di stelle. - Le 
oscillazioni della gravitazione dentro questi sistemi, come rattrito delle maree, re¬ 
stringono di nuovo la loro stabilità entro i termini da 5 fino a 10 miliardi di anni. 

Se queste cifre possono muovere a stupore, tuttavia anche al più semplice dei 
credenti non arrecano un concetto nuovo e diverso da quello appreso dalle prime 


parole del Genesi « In principio », vale a dire l’inizio delle cose nel tempo. A quelle 
parole esse danno un’espressióne concreta e quasi matematica, mentre un conforto 
di più scaturisce per coloro che con l’Apostolo condividono la stima verso quella 
Scrittura, divinamente ispirata, la quale è sempre utile « ad docendum, ad arguen¬ 


domi, ad corripiendum, ad erudiendum » (Il Tim. 3, 16). 


E - Lo staio e la qualità della materia originaria. - Con pari impegno e li¬ 
bertà d’indagine e di accertamento, i dotti, oltre che alla questione sulla età de] 
cosmo, hanno applicato l’audace impegno all'altra già accennata e certamente più 
ardua, che concerne lo stato e la qualità della materia primitiva. 

Secondo le teorie che si prendono per base, i relativi calcoli differiscono non 
poco gli uni dagli altri. Tuttavia gli scienziati concordano nel ritenere che, accanto 
alla massa, anche la densità, -la pressione e la temperatura debbono aver raggiunto 
gradi del tutto enormi, come si può vedere nel recente lavoro di A. Unsòld, diretto¬ 
re de 11’Osserva torio in Kiel (Kemphysih und Kosmologie , nella Zeitschrift fur Astro- 
physiky 24. B„ 1948, pagg. 278-305). Solo con tali condizioni si può comprendere la 
formazione dei nuclei pesanti e la loro frequenza relativa nel sistema periodico degli 
elementi. 




D’altra parte con ragione la mente, avida di vero, insiste nel domandare, come 
mai la materia è venuta in un simile stato così inverosimile alla comune nostra 
esperienza di oggi, e che cosa l’ha preceduta. Invano si attenderebbe una risposta, 
dada scienza naturale, la quale anzi dichiara lealmente di trovarsi dinanzi ad un 
enigma insolubile. É ben vero che si esigerebbe troppo dalla scienza naturale come 
tale; ma è anche certo che più profondamente penetra nel problema lo spirito umano 
versato nella meditazione filosofica. 

• £ innegabile che una mente illuminata ed arricchita dalle moderne conoscenze 
scientifiche, la quale valuti serenamente questo problema, è portata a rompere i! 
cerchio dì una materia del tutto indipendente e autoctona, o perché increata, o per¬ 
chè creatasi da se, e a risalire ad uno Spirito creatore. Gol medesimo sguardo limpido 
e critico, con cui esamina e giudica i fatti, vi intravede e riconosce l’opera della 
onnipotenza creatrice, la cui vL’tu, agitata dal potente « fiat » pronunziato miliardi 
di anni fa dallo Spirito Creatore, si dispiegò neiruniverso, chiamando all’esistenza 
con mi gesto d’amore generoso la materia esuberante di energia. Pare davvero che 


il ■* .. r . ^ ■ • ■ « » — . 

la scienza odierna, risalendo d’un tratto milioni di secoli, sia riuscita a farsi testimone 


di quel primordiale « Fiat lux », allorché dal nulla proruppe con la materia un ma¬ 
re di. luce e di radiazioni, mentre le particelle degli elementi chimici si scissero e si 
riunirono in milioni di galassie. 


È ben vero che della creazione nel tempo i fatti fin qui accertati non sono 
argomento di prova assoluta, come sono invece quelli attinti dalla metafisica e dalla, 
rivelazione, per quanto concerne la semplice creazione, e dalla rivelazione, per quan- 
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to concerne la semplice creazione, nel tempo. I fatti pertinenti alle scienze naturali, 
a cui Ci siamo riferiti, attendano ancora maggiori indagini e conferme, e le teorie 
fondate su di essi abbisognano di nuovi sviluppi e prove, per offrire una base sicu¬ 
ra ad un'argomentazione, che per sè è fuori della sfera propria delle scienze naturali. 

Ciò nonostante, è degno di attenzione che moderni cultori di queste scienze 
stimano l’idea della creazione dell’universo del tutto conciliabile con la loro conce¬ 
zione scientifica, e che anzi vi siano condotti spontaneamente dalle loro indagini; 
mentre, ancora pochi decenni or sono, una tale « ipotesi » veniva respinta come 
assolutamente inconciliabile con lo stato presente della scienza. Ancora nel 1911 il 
celebre fisico Svante Arehnius dichiarava che « l’opinione che qualche cosa possa nasce¬ 
re dal nulla, è in contrasto con lo stato presente della scienza, secondo la quale la 
materia è immutabile » ( Die Vorstellug vom Weltgebaiide in Wandel der Zeiten, 
1911, pag. 362). Parimenti è del Piate l'affermazione: « La materia esiste. Dal nulla 
non nasce nulla: per conseguenza la materia è eterna. Noi non possiamo ammettere 
la creazione della materia n ( Ultramontane Weltaschauung und moderne Lebenskun - 
de, 1907, pag. 55). 

Quanto diverso e più fedele specchio d’immense visioni è invece il linguaggio 
di un moderno scienziato di prim’ordine. Sir Edmund Whittaker, Accademico Ponti¬ 
ficio, quando egli parla delle suaccennate indagini intorno all'età del mondo: o Questi 
differenti calcoli convergono nella conclusione che vi fu un’epoca, circa 109, o 1010 an¬ 
ni fa, prima della quale il cosmo, se esisteva, esisteva in una forma totalmente diversa 
da qualsiasi cosa a noi nota: così che essa rappresenta l’ultimo limite della scienza. 
Noi possiamo forse senza improprietà riferirci ad essa come alla creazione. Essa for¬ 
nisce un concordante sfondo alla veduta del mondo, che è suggerita dalla evidenza geo¬ 
logica, che ogni organismo, esistente sulla terra ha avuto un principio nel tempo. 

Se questo risultato dovesse essere confermato da future ricerche, potrebbe ben 
venire ad essere considerato come la più importante scoperta dell'epoca nostra; poiché 
esso rappresenta un cambiamento fondamentale nella concezione scientifica dell'tini- 
verso, simile a quello effettuato, or sono quattro secoli, per opera di Copernico » (Spa¬ 
ce and Spirit, 1946, pag. 118-119). 


Conclusione. - Quale è dunque l'importanza della scienza moderna riguardo al¬ 
l'argomento in prova della esistenza di Dio desunto dalla mutabilità del cosmo? Per 
mezzo di indagini esatte e particolareggiate nel macrocosmo e nel microcosmo, essa 
ha allargato e approfondito considerevolmente il fondamento empirico su cui quel¬ 
l’argomento si basa, e dal quale si conclude alla esistenza di un Ens a se, per sua na¬ 
tura immutabile. Inoltre essa ha seguito il corso e la direzione degli sviluppi cosmici, 
e come ne ha intravisto il termine fatale, così ha additato il loro inizio in un tempo 
di circa 5 miliardi di anni fa, confermando con la concretezza propria delle prove fi¬ 
siche la contingenza dell’universo e la fondata deduzione che verso quell’epoca il co¬ 
smo sia uscito dalla mano del Creatore. 

La creazione nel tempo, quindi; e perciò un Creatore; dunque Dio! È questa 
la voce, benché non esplicita nè compiuta, che Noi chiediamo alla scienza, e che la 
presente generazione umana attende da essa. È voce erompente dalla matura e serena 
considerazione di un solo aspetto dell’universo, vale a dire dalla sua mutevolezza; ma 
è già sufficiente perchè l'intiera umanità, apice ed espressione razionale del macro¬ 
cosmo e del microcosmo, prendendo coscienza del suo alto fattore, si senta sua cosa, 
nello spazio e nel tempo, e, cadendo in ginocchio dinanzi alla sua sovrana Maestà, 
cominci ad invocare il nome: « Rerum, Deus, tenax vigor, - i?nmotus in te permam 
nens, - lucis diurnae tempora - successibus determinans a (ex Hymn. ad Nonam). 

La conoscenza di Dio, quale unico creatore, comune a molti moderni scien¬ 
ziati, è bensì l'estremo limite cui può giungere la ragione naturale; ma non costitui¬ 
sce — come ben sapete — l'ultima frontiera della verità. Del medesimo Creatore, in- 
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contrato dalla scienza sul suo cammino, la filosofìa, e molto più la rivelazione, in 
armonica collaborazione, perchè tutte e tre strumenti della verità, quasi raggi del 
medesimo sole, contemplano la sostanza, svelano i contorni, ritraggono le sembian¬ 
ze. Soprattutto la rivelazione ne rende la presenza quasi immediata, vivifica, amorosa, 
qual è quella che il semplice credente o lo scienziato avvertono nell’intimo del loro 
spirito, quando ripetono senza titubanza le concise parole dell'antico Simbolo degli 
Apostoli: « Credo in Deum, Patrem omnipotentem, Creatorem coeli et terme». 

Oggi, dopo tanti secoli di civiltà, perchè secoli di religione, non è già che oc¬ 
corra scoprire per la prima volta Dio, quanto piuttosto urge sentirlo come Padre, 
riverirlo come Legislatore, temerlo come Giudice; preme, a salvezza delle genti, che 
esse oe adorino il Figlio, amoroso Redentore degli uomini, e si pieghino ai soavi im¬ 


pulsi dello Spirito, fecondo Santificatore delle anime. 

Questa persuasione, la quale prende le lontane mosse dalla scienza, è corona* 
là dalla fede, la quale se radicata sempre più nella coscienza dei popoli, potrà davvero 

arrecare un progresso fondamentale al corso della civiltà. 

È una visione del tutto, del presente come del futuro, della materia come del¬ 
lo spirito, del tempo come dell'eternità, che, illuminando le menti, risparmierà agli 

uomini di oggi una lunga notte, di tempesta. 

È quella fede, che Ci fa in questo momento elevare a Colui, che abbiamo or 
ora invocato Vigor, Immotus, e Pater, la fervida supplica per tutti i suol figli, a Noi 
dati in custodia; « Largire lumen vespere, - quo vita nusquam decidat a (1. c.): lu¬ 
ce per la vita del tempo, luce per la vita dell'eternità. 


Ili 

LIMITI MORALI DEI METODI DELLA 

NELLA RICERCA E VFn 


nervoso 


■ Q , u pnm ° CongTesso Intemazionale d’istopatologia del sistema nervoso è riu- 
scito ad abbracciare una materia sommamente vasta. Con un’esposizione e una dìmo- 

, e a PP r °fondita, bisognava porre m un quadro esatto le cause e i primi sintomi 
pskoIogkhe Ue 1 S1Stema nerVOS ° P r °P riamente detto e de Pe malattìe cosidette 

È stata presentata anche una relazione e s’è avuto uno scambio di idee intorno al- 
■ e conoscenze e scoperte recenti circa le lesioni cerebrali e d’alLri organi, lesioni che 

di s coo°/rmT C dl ma!attle nervose come pure delle psicopatie. E si trattava 

numero e la provenienza dei partecipanti, e segnatamente di coloro che hlnn” presen 
tato comunicazioni, sta a dimostrare che i dotti dei paesi e delle nazioni più spariate 
si sono scambiati le oro esperienze, sia per vicendevole arricchimento e sia per servire 
0 li stessi interèssi della scienza, del malato singolo e della comunità 

te r;w°^ POt f e attendervi che noi trattiamo di questioni mediche, cui voi attende- 

dere al desiderio da voi stessi espresso attirare la vostra attenzione sui suoi limiti: P non 

L \ Ilmit r <ielk possibilitù mediche e delle cognizioni mediche teoretiche e pratiche 
bensì quelli dei diruti e dei doveri morali. Vorremmo anche farCi interpreti della co- 

stiano 3 iTufu t nC r Cal0rC - d£l ?° tt0 e del P^ìonista, si dell’uomo come del cri- 
stiano, i quali del resto qui camminano per la stessa strada. 

Nelle vostre comunicazioni e discussioni avete intravisto molti nuovi ritrovati- 
a restano ancora una quantità di questioni insolute. Lo spirito di ricerca col suo 
audace ardimento, vi sollecita ad impegnarvi sui sentieri da poco scoperti, a spingervi 

^ Pe - SO ' C ° n una . s P ecie d intuizione spontanea vedrà la liceità morale dell’azione 
- . accm f e a compiere e agirà secondo la propria coscienza. Ma possono presentarsi 

àzmm in cui egli non ha questa sicurezza, in cui può darsi veda o creda dì vedere con 
certezza il contrario; in cui dubita ed esita tra il si e il no. L’uomo nel medico in 

to med - I PI “ f”° C di PÌÙ P rofondo > non s i appaga di esaminare sotto I’aspet- 
o medico ao che può sperimentare e conseguire; ma vuole anche avere la piena lu- 

esnnrre i q n an 1 ?° ralra '; n 5. e sla lecito * obbligatorio. Noi vorremmo, in pochi tratti 
ai casi particolari la farete voi stessi come medici; giacché smesso solo il medko pe- 

Sa defSti è telo dhT f in 5 ' ”, dat ° medico ’ c P erchè senza conoscenza 
p ecisa dei fatti è impossibile stabilire il principio morale da applicare ad una cura 

particolare. U medico, dunque, considera l’aspetto medico del caso; il moralista le 

norme morah. Ordinariamente, nella loro manifestazione e vicendevole compimento 
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tali dati renderanno possibile un giudizio sicuro sulla liceità morale del caso nelle 
sue,, circostanze del tutto concrete. 

Per giustificare in morale nuovi procedimenti, nuovi tentativi e metodi di rr 
cerca e di cure mediche, si fa appello soprattutto a tre principi; 

1) l’interesse della scienza medica, 

2 ) l'interesse individuale del malato in cura, 

3) l’infceresse della comunità, il bonum commune. 

Noi poniamo la questione: questi tre interessi ._ considerati ciascuno per sè. 

o almeno tutti e tre insieme_hanno forse valore assoluto per motivare e giustifica 

re la cura medica, o valgono solo dentro certi limiti determinati? In tal caso, qual: 
sono questi limiti? Cerchiamo di rispondere brevemente. 

1) L’interesse della scienza come giustificazione della ricerca e deirimpie- 
go di nuovi metodi. 

La conoscenza scientifica ha un suo proprio valore nel campo della scienza medica 
_non meno che in altri campi scientifici come, per esempio, nella fisica, chimica, co¬ 
smologia, psicologia,_valore che non si deve affatto svilire e che si impone, del Fur¬ 

to indipendentemente dall’utilità e dall’utilizzazione delle cognizioni acquisite perciò 
la cognizione in quanto tale e la pienezza della conoscenza di ogni verità non solleva- 
no alcuna obbiezione morale. Seguendo lo stesso principio, la ricerca e l’acquisizione 
della verità affin di giungere ad una cognizione e ad una comprensione nuove, più 
vaste e più profonde di questa stessa verità, sono in sè d’accordo con l’ordine morale. 

Ma ciò non significa che ogni metodo, o anche un sol metodo ben determinato 
di ricerca scientifica e tecnica offra ogni garanzia morale, nè tanto meno, che ogni 
metodo diventi lecito sol perchè accresce e approfondisce le nostre cognizioni. Può 
darsi che un metodo non -possa adoperarsi senza ledere l’altrui diritto o senza infran¬ 
gete una norma morale di valore assoluto. In tal caso, sebbene si miri e si tenda giu^ 
Blamente ad accrescere la scienza, tuttavia tal metodo non è moralmente ammissibile. 

E perchè mai?_Perchè la scienza non è il valore più alto, cui tutti gli altri ordini di 

Valori_o in uno stesso ordine di valore, tutti i valori particolari_sarebbero subor¬ 

dinati. Anche la scienza dunque, come pure la sua ricerca e la sua acquisizione de¬ 
vono inserirsi nell’ordine dei valori. Qui si stabiliscono limiti ben definiti, che anche 
la scienza medica non può trasgredire senza violare le superiori norme morali. Le re¬ 
lazioni di fiducia tra medico e paziente, il diritto personale del paziente alla vita fi¬ 
sica e spirituale, nella sua integrità psichica e morale, ecco, fra molti altri i valori che 
sovrastano all’interesse scientifico. Questo chiarimento diverrà ancor più evidente per 
quanto subito si dirà. 

Sebbene si debba riconoscere nell** interesse della scienza » un autentico valo¬ 
re che la legge morale non proibisce all’uomo di conservare, d’accrescere e d'appro¬ 
fondire, non si può tuttavia lasciare passare 1'affermazione seguente: « Supponendo 
che con tutta evidenza ri-ntervento del medico sia determinato da un interesse scien¬ 
tifico e ch’egli osservi le norme professionali, non v'è alcun limite nell'uso di metodi 
per accrescere ed approfondire la scienza medica ». Anche con questa condizione, non 
sì può assentire senz'altro a tale principio. 

2) L’interesse del paziente come giustificazione di nuovi metodi medici di ri¬ 
cerca e di cura. 

Qui le considerazioni fondamentali possono formularsi nel modo seguente: 
» Quando la cura medica del malato esige un determinato mezzo, perciò stesso, la sua 
liceità morale è provata». Oppure: a Tale nuovo metodo, finora trascurato o poco 
praticato, darà dei risultati possibili, probabili o certi; perciò stesso ogni considerazione 
etica sulla liceità di tale metodo è sorpassata e dev'essere trattata come priva di og¬ 
getto ». 

Come non vedere che il vero e il falso sono qui mescolati insieme? Si, 1’* in te- 
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resse del paziente » dà in numerosissimi casi la giustificazione morale della condotta 
del medico; ma la questione verte, anche qui sul valore assoluto di questo principio; 
prova esso di per se e fa sì che l'intervento consigliato dalla medicina sia conforme 
alla legge morale? 

Prima di tutto bisogna ammettere che il medico, come persona privata, non pos¬ 
sa prendere alcuna misura, tentare alcun intervento senza il consenso del paziente. 
Il medico ha su di esso solo quel potere e quei diritti che il paziente stesso gli con¬ 
ferisce, sia esplicitamente sia implicitamente e tacitamente. Ma il paziente non può 
conferire più diritti di quanti non ne abbia. Il punto decisivo, in questa discussione, 
ò la liceità morale del diritto del paziente di disporre di se stesso; e qui s’innalza la 
frontiera morale delazione del medico, che agisce col consenso del suo paziente. 

Per quanto riguarda .il paziente egli non è padrone assoluto del suo corpo e 
del suo spirito; non può dunque disporre liberamente di se medesimo a suo piaci¬ 
mento. Il motivo stesso per cui agisce da solo non è nè sufficiente nè determinante. 
Il paziente è legato alla teleologia immanente stabilita dalla natura. Possiede il dirit¬ 
to d'uso, limitato dalla finalità naturale, delle facoltà e delle forze della sua natura 
umana; egli infatti, è usufruttuario e non proprietario, non ha un potere illimitato 
di porre atti di distribuzione o di mutilazione di carattere anatomico o funzionale. 
Ma in virtù del principio di totalità, del diritto cioè d'utilizzare i servizi delTorgani- 
sino come un tutto, egli può disporre di parti individuali per distruggerle o muti¬ 
larle, quando è nella misura richiesta per il bene dell'essere nel suo insieme, per as¬ 
sicurarne resistenza, o per evitare e, naturalmente, per riparare gravi e durevoli danni, 
che altrimenti non potrebbero essere allontanati nè riparati. 

Il paziente non ha dunque il diritto di mettere a disposizione la propria inte¬ 
grità fìsica e psichica in. esperienze o ricerche mediche, allorché da tali interventi di¬ 
pendono, o subito o poi, distruzioni, mutilazioni, ferite o pericoli seri. 

Inoltre, nell’esercizio del proprio diritto di disporre di sè, delle sue facoltà e 
dei suoi organi, l’individuo deve osservare la gerarchia degli ordini di valori, e nel¬ 
l'ambito d’uno stesso ordine di valori, la gerarchia dei beni particolari, secondo che 
esigono le norme della morale. Così ad esempio, l’uomo non può tentare su di sè o 

permettere atti medici — fisici o somatici_che senza dubbio sopprimono gravi tare 

o infermità fìsiche o psichiche ma conducono nel contempo ad una permanente abo¬ 
lizione o ad una diminuzione considerevole della libertà, vale a dire.della personalità 
umana nella sua funzione tipica e caratteristica. L'uomo vien abbassato al livello d'un 
essere puramente sensitivo di riflessi acquisiti, o d’un automa vivente. La legge morale 
non può sopportare un tale capovolgimento di valori; perciò qui essa stabilisce i limi¬ 
ti e i confini dell’interesse medico del paziente. 

Ecco un altro esempio: per liberarsi da ripulsioni, inibizioni e complessi psichici, 
l’uomo non è libero di eccitare in se stesso, per scopi terapeutici, tutti e singoli quegli 
appetiti della sfera sessuale che s’agitano o si sono agitati nel suo essere, e sommuovo¬ 
no i loro impuri flutti nel suo incosciente o nel suo subcosciente. Non può farne l’og¬ 
getto delle sue rappresentazioni o dei suoi desideri pienamente consci, con tutte le 
scosse e le ripercussioni che sono conseguenza di un tale modo di procedere. Per l’uo¬ 
mo e per il cristiano esiste una legge d’integrità e di purità, di stima personale, la 
quale proibisce d’immergersi cosi completamente nel mondo delle rappresentazioni e 
delle tendenze sessuali. L'« interesse medico e psicoterapeutico del paziente » trova qui 
un limite morale. Non è provato, anzi è inesatto, che il metodo pansessuale di una 
certa scuola di psicanalisi sia una parte integrante indispensabile di ogni psicoterapia 
seria e degna di tal nome; che l'aver trascurato nei tempi passati questo metodo abbia 
causato gravi danni psichici, errori nella dottrina e nella pratica dell’educazione, nella 
psicoterapia, e più ancora nella pastorale; che sia urgente di riempire questa lacuna, e 
d'iniziare tutti coloro che si occupano di questioni psichiche, alle idee direttrici e per¬ 
fino, se occorre, all'applicazione pratica di questa tecnica della sessualità. 

Parliamo così perchè oggi tali affermazioni vengono troppo spesso presentate con 
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una sicurezza apodittica. Sarebbe meglio accordare nel campo della vita istintiva, mag¬ 
gior attenzione alle cure indirette all’azione dello psichismo cosciente sull'insieme della 
attività immaginativa e affettiva. Questa tecnica evita le deviazioni segnalate; essa 
tende a chiarire, guarire, dirigere; essa influisce anche sulla dinamica della sessualità, 
sulla quale si insiste tanto, e che dicono trovarsi o addirittura si trova neU’incosciente 
o nel subcosciente. 

Finora abbiamo parlato direttamente del paziente, non del medico e abbiamo 
spiegato dove il diritto personale del paziente di disporre di sè, del suo spirito, del 
suo corpo, delle sue facoltà, organi e funzioni, incontra un limite morale. Ma nel con¬ 
tempo abbiamo risposto alla questione, dove si trovi per il medico il limite morale nel¬ 
la ricerca ed utilizzazione dei metodi e procedimenti nuovi •nell*« interesse del pazien¬ 
te d . Il limite è il medesimo del paziente; è quello stabilito dal giudizio della retta ra¬ 
gione e ch'è tracciato dalle esigenze della legge morale naturale; che si deduce dalla te¬ 
leologìa naturale insita negli esseri e dalla gerarchia di valori espressa dalla natura del¬ 
le cose. Il limite è lo stesso per il medico e per il paziente, perchè, come abbiamo già 
dettò, il medico, in quanto persona privata dispone unicamente dei diritti concessi 
dal paziente e perchè il paziente non può dare più di quanto egli non possegga. 
Quello che qui diciamo vale anche per il rappresentante legale di chi è incapace di 
disporre di se stesso e delle sue cose: i fanciulli prima del l’uso della ragione, poi s 
deboli di mente, gli alienati. Questi rappresentanti legali designati per una decisione 
privata o dalla pubblica autorità non hanno sul corpo e sulla vita dei loro soggetti 
altro diritto che quello che avrebbero questi medesimi qualora ne fossero capaci e 
con la stessa estensione. Essi non possono, dunque, dare il permesso al medico di 
disporne oltre tali limiti. 

3) L’interesse della conmni tà come giustificazione di nuovi metodi medici di 
ricerca e di cura. 

Per giustificare moralmente il diritto della scienza medica a nuovi tentativi e 
interventi, a metodi e provvedimenti nuovi, si fa appello a un terzo interesse, quello 
della comunità, della società umana: il bonum commune, il bene comune, come dico¬ 
no i filosofi e i sociologi. 

È fuori di dubbio che esista questo bene comune: nè si può contestare ch’esso 
domandi e giustifichi ricerche ulteriori. I due interessi già menzionati, della scienza e 
del malato, sono strettamente uniti airinteresse generale. 

Tuttavia per la terza Volta si rifaccia il quesito: l’« interesse medico della comu¬ 
nità », nel contenuto e nell’estensione, non potrebbe essere limitato da qualche bar¬ 
riera morale? Conferisce esso i « pieni poteri » per ogni esperienza medica seria sul¬ 
l’uomo vivente? Toglie esso le barriere valide ancora per l’interesse della scienza o deh 
l’individuo? Oppure, formulando altrimenti gli stessi quesiti: l’autorità pubblica 
_ cui precisamente incombe la cura del bene comune _ può conferire al medico il 
potere di tentare delle prove sull’individuo nell’interesse della scienza e della comu¬ 
nità, allo scopo di trovare e sperimentare metodi e procedimenti nuovi, allorché tali 
prove eccedono il diritto dell'individuo a disporre di se medesimo; l’autorità pubbli¬ 
ca può realmente .neirinteresse della comunità limitare o sopprimere anche il diritto 
dell’individuo sul proprio corpo e la propria vita, sulla propria integrità corporale 

e psicologica? 

Per prevenire un’obiezione si suppone sempre che si tratti di ricerche serie, di 
tentativi onesti per promuovere la scienza medica, teorica e pratica; non di qualche 
manovra che serve di pretesto scientifico per nascondere altri scopi e raggiungerli 
impunemente. 

In ciò che concerne siffatte questioni, molti hanno creduto, e ancora al presen¬ 
te credono che bisogna rispondere affermativamente. Per sostenere la loro opinione, 
dicono che l’individuo è subordinato alla comunità, che il bene individuale deve ce¬ 
dere il passo al bene comune e a lui sacrificarsi. Aggiungono che il sacrificio d'un 
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individuo ai fini della ricerca e dell’indagine scientifica in definitiva è utile all’indi¬ 
viduo. 

I grandi processi del dopoguerra hanno messo in luce una quantità spaventosa 
di documenti che attestano il sacrificio d’individui compiuto per l'« interesse medico 
della comunità ». Si trovano, negli atti, deposizioni e rapporti che mostrano come, con 
l’assenso e anche talvolta su d’un ordine formale dell'autorità pubblica, certi centri 
di ricerche esigevano sistematicamente che si fornissero loro per le esperienze medi¬ 
che, uomini dei campi di concentramento, e come questi venivano consegnati a tali 
centri: tanti uomini, tante donne, tanti per un esperimento, tanti per l’altro. Esisto¬ 
no rapporti sullo svolgimento e il risultato degli esperimenti, sui sintomi oggettivi e 
soggettivi osservati negli interessati durante le differenti fasi degli esperimenti stessi. 
Non si possono leggere tali appunti senza una profonda compassione per tali vittime, 
di cui molte sono morte, e senza inorridire davanti a siffatta aberrazione della mente 
e del cuore umano. Noi possiamo pure aggiungere: i responsabili di tali fatti atroci 
non hanno fatto altro che rispondere affermativamente ai quesiti che abbiamo posto, 
e tirare le conseguenze pratiche di tali affermazioni. 

L’iufceresse dell’individuo è così subordinato all’interesse medico comune, op¬ 
pure qui si trasgrediscono, forse in buona fede, le esigenze più elementari del diritto 
naturale, con una trasgressione che nessuna ricerca medica può permettersi? 

Bisognerebbe chiudere gli occhi davanti alla realtà per credere che oggi non 
si trovi alcuno tra i medici che abbia e difenda le idee che sono l’origine dei fatti che 
abbiamo citato. Basta seguire alquanto le relazioni di ricerche e di esperimenti medi¬ 
ci, per convincersi del contrario. Ci si domanda spontaneamente che cosa ha autoriz¬ 
zato un medico a osare tale intervento, e che cosa mai potrebbe autorizzarlo. Con 
tranquilla obiettività; l’esperimento è descritto nel suo sviluppo e nei suoi effetti; si 
nota ciò che accade e ciò che non accade; ma sulla liceità morale neppure una paróla. 
Invece tale questione sussiste, e non è possibile eliminarla passandola sotto silenzio. 

In quanto, nei casi menzionati, si cerchi di giustificare la morale dell’interven¬ 
to col mandato della pubblica autorità, e perciò con la subordinazione deH'indivi- 
duo alla comunità, dei bene individuale al bene sociale, essa si appoggia su d’una 
spiegazione erronea di tale principio. Bisogna osservare che l’uomo nel suo essere 

personale non è ordinato in definitiva all’utilità della società, bensì, al contrario, la 
comunità è fatta per l’uomo. 

La comunità è il gran mezzo voluto dalla natura e da Dio per regolare gli 
scambi, per soddisfare i bisogni reciproci, per aiutare ciascuno a sviluppare integral¬ 
mente la sua personalità secondo le proprie attitudini individuali e sociali. La comu¬ 
nità considerata come un tutto non è un’unità fisica in sè sussistente, e i suoi membri 
individuali non ne sono parti integranti. L’organismo fisico degli esseri viventi, delle 
piante, degli animali o dell'uomo possiede nel suo tutto un’unità in sè sussistente; 
ciascun membro ad esempio, la mano, il piede, il cuore, l'occhio, è una parte inte¬ 
grante destinata essenzialmente ad inserirsi nell’insieme dell’organismo. Fuori del¬ 
l’organismo esso non ha, per sua propria natura alcun senso, alcuna finalità; è inte¬ 
ramente assorbito dairinsieme dell'organismo, cui s’inserisce. 


Accade dal tutto diversamente nella comunità morale e in ogni organismo di 
carattere puramente morale. Qui il tutto non ha un'unità in sè sussistente, ma una 
semplice unità di. finalità e d’azione. Nella comunità gli individui sono solo collabo¬ 
ratori e strumenti perche la comunità possa raggiungere il suo scopo. 

Che ne segue per l’organismo fìsico? Il padrone è usufruttuario di tale organismo, 
che ha un’unità sussistente, può disporre direttamente e immediatamente delle membra 
e degli organi, sue parti integranti nell’ambito della loro finalità naturale; allo stesso 
modo può intervenire nella frequenza e nella misura richiesta dal bene del tutto l’in¬ 
sieme, per paralizzarne, distruggerne, mutilarne, separarne le membra. Però quando il 
tutto ha solo un unità di finalità e d’azione, il suo capo, vale a dire, nel caso presente, 
la pubblica autorità, ha senza dubbio un potere diretto e il diritto di porre esigenze 
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all’attività delle parti, ma in nessun caso può disporre direttamente del suo essere fisico. 
Perciò ogni attentato diretto alla sua essenza costituisce un abuso di competenza da 

parte dell'autorità. 

Ora gli interventi medici di cui qui si tratta colpiscono immediatamente e diretta- 
mente l’essere fisico, sia nel suo insieme, sia negli organi particolari dell'organismo 
umano. Ma secondo il riferito principio, il potere pubblico non ha in tal campo alcun 
diritto; esso non può dunque comunicarlo ai ricercatori e ai medici. E’ nondimeno 
compito dello stato autorizzare il medico, quando questi compie un’intervento sull’in- 
divirìuo per l’« interesse della comunità ». Poiché allora egli non agisce come uomo 
privato, ma come mandatario del pubblico potere. Tuttavia questo non può trasmette¬ 
re il diritto che esso stesso non ha, eccettuato il caso più sopra menzionato, in cui egli 
supplisca, quale rappresentante legale in luogo e al posto d’un minorenne, per tutto 
il tempo in cui questi fosse incapace di decidere da se stesso, o d’un debole di mente 

o d'un alienato. 

Anche quando si tratta dell’esecuzione capitale d'un condannato a morte lo stato 
noft dispone del diritto deirindividuo alla vita. È riservato allora al pubblico potere 
di privare il condannato del bene della vita, in espiazione del suo fallo, dopo che, con 

suo crimine, esso si è già spogliato del suo diritto alla vita. 

Non possiamo fare a meno d’illustrare ancora una volta la questione trattata in 

questa terza parte, alla luce del principio cui abitualmente si fa appello nei casi simili: 
vogliamo dire il principio di totalità. Esso afferma che la parte esiste per il tutto, e 
che di conseguenza il bene della parte resta subordinato al bene del tutto; che il tutto 
è determinante per la parte e può disporne nel suo interesse. Il principio procede dal¬ 
l’essenza delle nozioni e delle cose e deve quindi avere valore assoluto. 

Rispetto al principio di totalità in sèi Però, per poterlo applicare correttamente 
bisogna sempre chiarire prima certi presupposti. Il presupposto fondamentale è di met¬ 
tere in chiaro la quaestio facti, la questione di fatto: tra gli oggetti cui s’applica il prin¬ 
cipio c'è la relazione del tutto alla parte? Un secondo presupposto: mettere in luce in 
qual natura sia, quanto estesa e stretta tale relazione. Poggia essa sul piano dell’essenza, 
a soltanto su quello dell'azione, oppure su ambedue? Si applica alla parte sotto un 
appetto determinato o sotto tutti gli aspetti? E nel campo ove si applica, assorbe essa 
interamente la parte o ne lascia una finalità limitata, un’indipendenza limitata? La 
risposta a questi quesiti non si può mai inferire dal principio stesso di totalità per non 
fare un circolo vizioso; essa deve dedursi da altri fatti e da altre cognizioni. Lo stesso 
principio di totalità afferma solo questo: che dove si avvera la relazione del tutto alla 
parte, e nella misura esatta in cui essa si avvera, la parte è subordinata al tutto, il 
quale può nel suo proprio interesse disporre della parte, purtroppo, spesso, quando si 
fa appello al principio di totalità, si lasciano da parte queste considerazioni, non 
soltanto nell’ambito dello studio teorico e nel campo d’applicazione del diritto, della 
sociologia, della fisica, della biologia, e della medicina, ma anche in logica; in psicologia 

e in metafisica. 

Nostra intenzione era d’attrarre la vostra riflessione su alcuni principi di deonto¬ 
logia, che definiscono le frontiere e i limiti nella ricerca e sperimentazione di nuovi 

metodi medici applicati immediatamente all’uomo. . . 

Nell’ambito della vostra scienza esiste una legge evidente per cui l’applicazione 
di nuovi metodi all'uomo vivente deve essere preceduta dalla ricerca sul cadavere o 
modello di studio e dall’esperimento sull’animale. Talvolta nondimeno, tale procedi¬ 
mento si rende impossibile, insufficiente o praticamente inattuabile. Allora la ricerca 
medica cercherà di esercitarsi sul suo oggetto immediato, l’uomo vivente, nell’interesse 
della scienza, nell'Interesse del malato, nell’interesse della comunità. Questo non si de¬ 
ve condannare sen’altro purché vi si arresti ai limiti tracciati dai principi morali che 

Noi abbiamo spiegato. 

Senza dubbio, prima di permettere in morale rim piego di nuovi metodi, non si 
può esigere che ogni pericolo e ogni rischio siano esclusi. Ciò va oltre le umane possi- 
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bìlità, paralizzerebbe ogni ricerca scientifica sena, e tornerebbe assai spesso a detrimen¬ 
to del paziente. La stima del pericolo deve essere lasciata, in questi casi al giudizio del 
medico sperimentato e competente. Esiste tuttavia, e le nostre spiegazioni l’hanno 
dimostrato, una serie di pericoli -che la morale non può permettere di causare. Può 
accadere, in alcuni casi dubbi, fallito ogni mezzo già noto, che un nuovo metodo, anco¬ 
ra insufficientemente provato, offra, accanto a elementi assai dannosi, delle buone 
probabilità di successo. Se il malato da il suo assenso, l’applicazione del provvedimen¬ 
to in questione è lecita. Ma questo modo di procedere non può erigersi come norma di 
condotta per i casi normali. 

Si obietterà forse che le idee qui sviluppate costituiscono -un ostacolo grave alla 
scienza e al lavoro scientifico. Eppure i limiti da Noi tracciati non sono in definitiva 
un ostacolo al progresso. Nel campo della medicina, avviene non altrimenti che negli 
altri campi della ricerca, dei tentativi e delle attività umane: le grandi esigenze morali 
costringono il torrente impetuoso del pensiero e del volere umano a scorrere, come 
1 acqua dei monti, in un Ietto determinato; lo contengono per accrescerne l’efficacia e 
1 utilità; l’arginano affinchè non trabocchi causando rovine, che non potrebbero mai 
essere compensate dal bene apparente da esse inteso; si direbbe che le esigenze morali 
sono un freno; ma di fatto, danno il loro contributo a tutto ciò che l’uomo ha pro¬ 
dotto di meglio e di più bello per la scienza, per 3’individuo, per la comunità. 

Che Dio Onnipotente, nella -sua benevola provvidenza, vi accordi a tal fine la Sua 
Benedizione e la Sua Grazia. 











* 

IV 

PSICOLOGIA, PSICOTERAPIA E UNITÀ DELL’UOMO 

Al V Congresso interri azionale dì psicoterapia e psicologia clinica (15 aprile 1953) 


Vi diamo il benvenuto, diletti figli e dilette figlie, che venuti da ogni, parte, 
vi siete adunate a Roma per ascoltare dotte esposizioni e discutere su questioni di 
psicoterapia e di psicologia clinica. Il vostro congresso è terminato, e voi, per ga¬ 
rantire i suoi risultati ed il successo delle vostre ricerche ed attività future, venite 
a ricevere la benedizione del Vicario di Cristo. Molto volentieri Noi accogliamo il 
vostro desiderio e profittiamo dell’occasione per indirizzarvi una parola d'incoraggia- 
ment-o e darvi alcuno direttive. 

La scienza afferma che nuove osservazioni hanno messo in luce i sostrati pro¬ 
fondi dello psiehismo umano, ed essa si sforza di capire queste scoperte, d’interpre¬ 
tarle e di renderle utilizzabili. Si parla di dinanismi, di determinismi c di meccani¬ 
smi nascosti nelle profondità deH'anima, dotati di leggi immanenti, da cui proven¬ 
gono certi modi d’azione. Senza dubbio, questi sono messi in azione nel subcosciente 
o nelTincosciente; ma penetrano egualmente nel campo della coscienza e lo deter¬ 
minano. Si pretende di avere a disposizione dei procedimenti sperimentati e ricono¬ 
sciuti adeguati a scrutare il mistero di queste profondità delTanlma, a rischiararle e 
a rimetterle sulla retta strada quando esse esercitano un'influenza nefasta. 

Siffatte questioni, che si prestano per Tesarne di una psicologia scientifica, 
dipendono dalle vostra competenza. Lo stesso deve dirsi dell'utilizzazione dei nuovi 
metodi psicologici. Ma, tanto la psicologia teorica quanto quella pratica tengano ben 
presente che non possono perdere di vista nè le verità stabilite dalla ragione e dalla 
fede, nè i precetti imposti dalla morale. 

L’anno scorso, nel mese di settembre, per rispondere al desiderio dei mem¬ 
bri del «Primo Congresso Internazionale d'Istopatologia del Sistema nervoso», 
Noi abbiamo indicato i limiti morali dei metodi d’investigazione e di cura, nell’am- 
bito della medicina. Fondandoci su codesto esposto, Noi vorremmo oggi fare qualche 
aggiunta complementare. In breve, Noi intendiamo indicare Patteggiamento fonda¬ 
mentale che s’impone allo psicologo e allo psicoterapeuta cristiano. 

Quest’atteggiamento fondamentale può formularsi in questi termini: La psi¬ 
coterapia e la psicologia clinica devono sempre considerare Tuomo: 1) come unità e 
totalità psichica; 2) come unità strutturata in se stessa; 3) come unità sociale; 4) come 
unità trascendente, vale a dire che tende verso Dio. 

1) L’uomo come unità e totalità psichica» - La medicina insegna a considerare 
il corpo umano come un meccanismo di alta precisione, i cui elementi s’ingranano 
Tomo nell'altro e si concatenano l'uno con l’altro. Il loro posto e le loro caratteristiche 
dipendono dal tutto, servendo essi alla sua esistenza ed alle sue funzioni. Ma questa 
concezione si applica pure, ancor meglio alTanima, i cui delicati congegni sono riuniti 
con molto maggior cura. Le diverse facoltà e funzioni psichiche ci inseriscono nelTm- 
sieme dell’essere spirituale e si subordinano alla sua finalità. 
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È inutile sviluppare più a lungo questo punto. Ma voi dovete, proprio voi 
psicologi e terapeuti, tenere conto di questo fatto: l’esistenza di ciascuna facoltà o 
funzione psichica trova la sua giustificazione nel fine del tutto. H costitutivo principale 
* dell'uomo è l'anima, forma sostanziale della sua natura. Da essa, in definitiva, trae 
origine tutta la vita umana: in essa hanno radice tutti 1 dinamismi psichici, con la loro 
struttura propria e con la loro legge organica: essa ha dalla natura l'incarico di gover¬ 
nare tutte le energie, fintanto che esse non abbiano acquistata la loro ultima decermi- 
nazione. Da questo dato ontologico e psichico, segue che sarebbefdislaccarsi dalla realtà 
se si volesse, in teoria o in pratica, affidare il compito determinante del tutto a un fat¬ 
tore particolare, per esempio, ad uno dei dinamismi psichici elementari e così com¬ 
mettere il governo ad una potenza secondaria. Questi dinamismi possono essere 
ne ir anima., nell* nomo, ma, tuttavia, non sono nè l’anima, nè l’uomo. Sono energie di 
un’intensità forse considerevole, però la natura ne ha affidato la direzione al centro: 
airanima spirituale, dotata d’intelligenza e di volontà, normalmente capace di gover¬ 
nare queste energie. Che tali dinamismi facciano sentire la loro pressione su di un’atti¬ 
vità, non significa necessariamente die la costringano. Si negherebbe una realtà onto¬ 
logica e psicologica, contestando all’anima il suo posto centrale. 

Non è dunque possibile, allorché si studia la relazione dell’io coi dinamismi 
che la compongono, di concedere senza riserva, in teoria, l’autonomia dell'uomo, cioè 
della sua anima, e poi aggiungere subito che, nella realtà della vita, questo principio 
teorico sembra subire il più delle volte uno scacco o per lo meno essere ridotto alpestre, 
mo. Nella realtà della vita, si dice, resta sempre nell’uomo la libertà di accordare il 
suo consenso interiore a quello che egli compie, ma non mai quella di effettuarlo: al¬ 
l'autonomia della volontà libera si sostituisce l’eteronomia del dinamismo istintivo. 
Ma non cosi il creatore ha modellato l’uomo: il peccato originale non gli toglie la 
possibilità e l’obbligo di governarsi da sè per mezzo deU’anima. Non si può pretendere 
che i turbamenti psichici e le malattie che ostacolano il funzionamento normale dello 
psichismo siano il dato abituale. 11 combattimento morale per restare sulla retta via 
non prova Timpossibilità di seguirla, nè autorizza a indietreggiare. 

2) L’uomo come unità strutturata. - L’uomo è un'unità e un tutto ordinato; 
un microcosmo, -una specie di Stato, la cui legge, stabilita dallo scopo finale del tutto, 
subordina a questo scopo l’attività delle parti secondo l’ordine vero del loto valore e 
della loro funzione. Questa legge è in definitiva, d'origine ontologica e metafisica, e non 
psicologica e personale. Ben a torto da qualcuno s’è creduto dover accentuare l’opposi¬ 
zione tra metafisica e psicologia: lo stesso psichico appartiene al dominio dell’ontolo¬ 
gico e del metafisico. 

Noi vi abbiamo ricordato questa verità per collegare ad essa un’osservazione 
sull'uomo concreto, di cui qui esaminiamo l’ordinamento Interno. Si è preteso infatti 
di stabilire l’antinomia della psicologia e dell’etica tradizionali rispetto alla psicotera¬ 
pia ed alla psicologia clinica moderne, sostenendo che la psicologia e 1’etica tradizio¬ 
nali hanno per oggetto l’essere astratto dell’uomo, Yhomo ut sic , il quale certamente 
non esiste in alcun luogo; che la chiarezza e la concatenazione logica di queste discipli¬ 
ne sono mirabili ma viziate alla base: essendo inapplicabili aH'iiomo così com’esso 
esiste nella realtà. La psicologia clinica, al contrario parte dall’uomo reale, daU’ùomo 
ut hic. E si conclude che tra le due concezioni si apre un abisso che non è possibile 
travalicare fino a che la psicologia e 1’etica tradizionali non cambino la loro posizione. 

Chi studia la costituzione dell’uomo reale deve infatti prendere come og¬ 
getto l’uomo « esistenziale » qual esso è, quale l'hanno fatto le sue disposizioni na¬ 
turali, le influenze dell’ambiente, l'educazione, la sua evoluzione personale, le sue 
intime esperienze, gli avvenimenti esterni. Esiste soltanto quest'uomo concreto- E 
tuttavia la struttura di questo io personale ubbidisce nei minimi particolari alle leg¬ 
gi ontologiche e metafìsiche della natura umana, di cui prima Noi parlavamo. Que¬ 
ste l'hanno formata e queste perciò devono governarla e giudicarla. La ragione 
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è che Tuonio « esistenziale » sidentifica nella sua intima struttura con l’uotno « es¬ 
senziale ». La struttura essenziale dell'uomo non sparisce, quando si aggiungono le 
caratteristiche individuali, nè si trasformano in un’altra natura umana. Ma, la legge 
precisamente, di cui si parlava dianzi, sta riposta nei suoi enunciati principali sulla 
struttura essenziale dell’uomo concreto e reale. 

Pertanto sarebbe errato stabilire per la vita reale norme che si allontanasse¬ 
ro dalla morale naturale e cristiana, e che ben si direbbero « etica personalistica », 
la quale certamente riceverebbe dalia prima un certo orientamento, ma non compor¬ 
terebbe in uguale misura un obbligo stretto. La legge di struttura dell'uomo concreto 
non bisogna inventarla, bensì applicarla. 


3) L’uomo come unità sociale. - Quel che abbiamo detto fin qui concerne l'uo¬ 
mo nella sua vita personale. Lo psichico comprende anche le sue relazioni col mondo 
esteriore, ed è un compito degno d’elogio e un campo aperto alle vostre ricerche stu¬ 
diare lo psichiimo sociale in se stesso e nelle sue radici per renderlo utile ai fini della 
psicologia clinica e della psicoterapia. Si stia però bene attenti a distinguere accurata¬ 
mente i fatti in se stéssi dalla loro interpretazione. 

Lo psichismo sociale tocca anche la moralità, e le conclusioni della morale 
comprendono in se quelle di una psicologia e di runa psicoterapia serie. Ma ci sono al¬ 
cuni punti in cui l’applicazione dello psichismo sociale pecca per eccesso o per di¬ 
fetto: e su ciò vorremmo fermarci brevemente. 


Errore per difetto : esiste un malessere psicologico e morale, l’inibizione dei¬ 
rio, di cui la vostra scienza s’occupa di scoprire le cause. Quando quest’inibizione 
invade il campo morale, per esempio, quando si tratta di dinamismi, come ristin¬ 
to di dominio, di superiorità e l’istinto sessuale, la psicoterapia non potrebbe trat¬ 
tare senz'altro questa inibizione dell’io come una specie di fatalità, come una ti¬ 
rannia della pulsione affettiva che sgorga dal subcosciente e che semplicemente sfugge 
al controllo della coscienza e dell’anima. Si badi a non ridurre troppo frettolosamente 


l’uoimo concreto col suo carattere personale al livello del bruto. Malgrado le buone in¬ 
tenzioni del terapeuta, alcuni spiriti delicati risentono amaramente quest’abbassamen¬ 
to al piano della vita istintiva e sensitiva. Nè si trascurino nemmeno le nostre prece¬ 
denti osservazioni sull’ordine di valore delle funzioni e suH’uflìcio della loro direzione 


centrale. 


Una parola anche sul metodo praticato talvolta dallo psicologo per libe¬ 
rare l'io dalla sua inibizione nei casi di aberrazione nel campo sessuale: ci riferia¬ 
mo all’iniziazione sessuale completa che nulla vuole tacere, niente lasciare nell’oscu¬ 
rità. Non c’è in questo una dannosa sopravvalutazione del sapere? C’è anche un’edu¬ 
cazione sessuale -efficace che insegna con ogni sicurezza nella calma e nella oggettività 
ciò che il giovane deve sapere per dirigere se stesso e tot tare con quelli che lo circon¬ 
dano. Per il resto, nell’educazione sessuale come d'altronde in ogni genere di educa¬ 
zione, si darà particolare importanza alla padronanza di sè e alla formazione reli¬ 
giosa. La Santa Sede ha pubblicato delle norme a tale riguardo, poco dopo l’encicli¬ 
ca di Pio XI sul Matrimonio cristiano. Queste norme non sono state ritirate, nè 
espressamente, nè via fiteti . 

Ciò che abbiamo ora detto sulPiniziazione considerata, per fini terapeutici, 
vale anche per certe forme della psicanalisi. Non si dovrebbe considerale come il 
solo mezzo per attenuare o guarire turbamenti sessuali psichici. Il principio riaffer¬ 
mato che 1 turbamenti sessuali deirincosci-ente, come tutte le altre inibizioni d’identi¬ 


ca origine, non possono essere soppressi come rievocandoli alla coscienza non vale 
se si generalizza senza discernimento. La cura indiretta ha pure la sua efficacia e spesso 
è più che sufficiente. Per ciò due riguarda l’impiego del metodo psicanalitico nel cam¬ 
po sessuale, la Nostra allocuzione del 13 settembre, dianzi citata, ne ha già indicato 
ì limiti morali. Infatti, non si può considerare, senz’altro, come lecita revocazione alla 
coscienza di tutte le rappresentazioni, emozioni, esperienze sessuali che erano assopite 
nella memoria e nell’incosciente e che si attualizzano cosi nello psichismo. Se si dà 
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ascolto alle proteste della dignità umana e cristiana, chi s’arrischierebbe di pretende¬ 
re che questo procedimento non comporti alcun pericolo morale, sia immediato, sia 
futuro, quand'anche, se si afferrai la necessita terapeutica di un’esplorazione senza 
limiti, questa necessità, peraltro, non è provata? 

L'errore per eccesso consiste nel rilevare l'esigenza di un totale abbandono nel¬ 
l’io e della sua affermazione personale. A questo proposito. Noi vogliamo ricordare 
due punti: un principio generale e una norma di pratica psicoterapeutica. 

Da certe spiegazioni psicologiche emana la tesi che l’estro versione incondi¬ 
zionata dell’Io costituisce la legge fondamentale dell’altruismo congenito e dei suoi 
dinamismi. Questo è un errore di logica, di psicologia e di etica, perchè c’è una di¬ 
fesa, una stima, un amore e un servizio di sè, non solo giustificati ma voluti dalla 
psicologia e dalla morale. Ciò è di naturale evidenza ed è un in-segnamento della fe¬ 
de cristiana! Il Signore ha insegnato: «Amerai il prossimo tuo come te stesso» 
(Me. 12, 31), Cristo propone dunque, come regola dell’amore del prossimo, la carità 
verso se stesso, non il contrario. La psicologia applicata disprezzerebbe questa real¬ 
tà, se qualificasse qualsiasi considerazione dell'io come un’inibizione psichica, come' 
errore, ritorno ad uno stadio di sviluppo anteriore, sotto pretesto che essa si oppone 
all’altruismo naturale dello psichismo. 

La norma di pratica psicoterapeutica, che enunciamo, riguarda un interes¬ 
se essenziale della società: la tutela dei segreti che l’uso della psicanalisi mette in 
pericolo. Non è del tutto escluso che un fatto o una notizia segreti e ricacciati nel 
subcosciente provochino dei conflitti psichici seri. Se la psicanalisi svela la cau¬ 
sa di questo turbamento, essa vorrà, secondo un suo principio, evocare interamente 
siffatto incosciente per renderlo cosciente e togliere l’ostacolo. Ma ci sono dei se¬ 
greti che bisogna assolutamente tacere, anche al medico, pur a scapito d’inconve¬ 
nienti personali gravi. Il segreto della confessione non può assolutamente essere sve¬ 
lato: >ed è, egualmente escluso, che il segreto professionale sia comunicato ad altri, 
compreso il medico. Lo stesso dicasi di altri segreti. Che se ci si richiama al prin¬ 
cipio: Ex causa proportionate gravi licet uni viro prudenti et secreti tenaci secretum 
manifestare, il principio è esatto, entro limiti ristretti, per alcune specie di segreti. 
Non è conveniente usarlo indiscriminatamente nella pratica psicanalitica. 

Circa la moralità, e il bene comune innanzi tutto, il principio della discre¬ 
zione nell’uso della psicanalisi non sarà mai abbastanza rilevato. Si tratta evidente¬ 
mente non già in primo luogo della discrezione dello psicanalista, ma di quella del 
paziente, che sovente non ha affatto il diritto di disporre dei suoi segreti. 

4) L’uomo come unità trascendente che tende verso Dio. - Quest’ultimo 

aspetto deiruomo dà motivo a tre questioni che non vorremmo lasciare in disparte. 

Anzitutto la ricerca scientifica attira Tattenzione su di un dinamismo che, 
radicato nelle profondità della sfera psichica, spingerebbe l’uomo verso l’infinito che 
lo sorpassa, non già con farglielo conoscere, ma in virtù di una gravitazione ascendente, 
che deriva direttamente dal sostrato ontologico. Appare in questo dinamismo una for¬ 
za indipendente, la più fondamentale e la più elementare deH’anima, uno slancio 
affettivo che porta immediatamente al divino, come il fiore che spontaneamente s’apre 
alla luce e al sole, come il bambino che respira incoscientemente appena nato. 

Quest’asserzione richiama subito un’osservazione: se si dichiara che questo 
dinamismo sta all’origine di tutte le religioni e manifesta l’elemento comune a tutte, 
Noi sappiamo d’altra parte che le religioni, la conoscenza naturale e soprannaturale 
di Dio e il suo culto, non procedono dall’incosciente o dal subcosciente nè da un’im¬ 
pulso affettivo, ma dalla conoscenza chiara e certa di Dio mediante la sua rivelazione 
naturale e positiva. Questa è la dottrina e la fede della Chiesa, dalla parola di Dio 
scritta nel libro della Sapienza e nell’epistola ai romani fino all’enciclica Pascendi do¬ 
minici gregis del Nostro predecessore il santo Pio X. 

Ciò posto, resta ancora la questione di questo misterioso dinamismo. Si po¬ 
trebbe dire, a questo proposito, quanto segue: non si deve certo incriminare la psicoio- 
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già delle profondità se essa s'impadronisce del contenuto dello psichismo religioso e si 
sforza di analizzarlo e di ridurlo in sistema scientifico, anche se siffatta indagine è 
nuova e se la sua terminologia non ha riscontro nel passato. Noi ricordiamo questuiti- 
rno punto perchè si danno facilmente dei malintesi allorché la psicologia attribuisce 
un senso nuovo .ad espressioni già in uso. Da ambe le parti, saranno necessarie pru¬ 
denza e riserva per evitare false interpretazioni e rendere possibile una comprensione 
reciproca. 

È proprio dei metodi della vostra scienza di chiarire le questioni dell'esisten¬ 
za, della struttura e del modo di agire di questo dinamismo. Se il risultato fosse positi¬ 
vo, non si dovrebbe dichiararla incociliabile con la ragione o la fede. Ciò mostrerebbe 
soltanto che l’eSse ab alio è anche, fin nelle sue radici più profonde, un esse ad alìum 
è che il detto di sant’Agostino: Fecisti nos ad te et inquielum est cor nostrum, donec 
requiescat in te trova la sua conferma fin anche nelle più recondite profondità 
dell'essere psichico. Che se pur si trattasse di un dinamismo che riguardasse tutti gli 
uomini, tutti i popoli, tutte le epoche e tutte le culture: quale e quanto apprezzabile 
sussidio per la ricerca di Dio e della s<ua affermazione! 

Fa parte anche delle relazioni trascendenti dello psichismo il sentimento di 
colpa , la coscienza cioè di aver violato una legge superiore di cui tuttavia si riconosceva 
l'obbligo: coscienza che può tramutarsi in sofferenza ed anche in turbamento psichico. 

La psicoterapia tocca qui un fenomeno che non è di sua esclusiva competen¬ 
za, poiché è altresì, se non in primo luogo, di carattere religioso. Nessuno può conte¬ 
stare che può esserci, e non raramente, un sentimento di colpa irragionevole, persino 
morboso. Ma si può avere egualmente coscienza d’una colpa reale che non è stata 
cancellata. Nè la psicologia nè l’etica posseggono un criterio infallibile per casi di tale 
specie, perchè il processo della coscienza che genera la colpevolezza ha una struttura 
troppo personale e troppo sottile. Ma In ogni caso è certo che nessuna cura puramente 
psicologica guarirà la colpevolezza reale. Anche se lo psicoterapeuta la contesta forse 
iri buonissima fede, essa perdura. Ancorché il sentimento di colpa sia rimosso con un 
intervento medico o per autosuggestione o per influenza altrui, la colpa rimane e la 
psicoterapia s'ingannerebbe e ingannerebbe gli altri se, per cancellare il sentimento di 
colpa, pretendesse che la colpa stessa non esistesse più. 

Il mezzo di eliminare la colpa non è problema puramente psicologico; com’è 
noto ad ogni cristiano esso consiste nella contrizione e nell’assoluzione sacramentale del 
sacerdote. Qui la fonte del male, la colpa stessa viene estirpata, anche se il rimorso 
continuerà forse a tormentare. Non è raro ai nostri giorni che in certi casi patologici 
il sacerdote rimandi il suo penitente dal medico; in questo caso, dovrebbe essere piut¬ 
tosto il medico a indirizzare il suo cliente a Dio e a quelli che hanno il potere di 
rimettere la colpa stessa in nome di Dio. 

Un'ultima osservazione circa rorientamento trascendente dello psichismo ver¬ 
so Dio: il rispetto di Dio e della sua santità deve sempre riflettersi negli atti 
coscienti dell’uomo. Quando questi atti si distaccano dal modello divino, anche senza 
colpa soggettiva deirinteressato tuttavia essi sono in contraddizione col suo ultimo fine. 
Ecco perchè ciò che si dice « peccato materiale » è una cosa che non deve esistere e 
costituisce perciò neH’ordine morale una realtà che non è indifferente. 

“ A là te ^ 

Segue una conclusione per la psicoterapia: ed è che essa non può rimanere 
neutrale rispetto al peccato materiale. Può, sì, tollerare ciò che per il momento vede 
inevitabile; ma sappia che Dio non può giustificare quest’azione. Ancor meno la psico¬ 
terapia può dare all’ammalato il consiglio di commettere tranquillamente un peccato 
materiale, perchè egli lo commetterà senza colpa soggettiva; questo consiglio sarebbe 
erroneo anche se una simile azione dovesse sembrare necessaria per la distensione psi¬ 
chica dell’animalato, e, perciò, per la finalità della cura. Non è lecito mai consigliare 
un’azione cosciente che sarebbe una deformazione e non un’immagine della perfezione 

divina. 


















Ecco quel che credevamo di dovervi esporre. Del resto, siate sicuri che la 
Chiesa accompagna con la sua calda simpatia e coi suoi migliori auguri le vostre ricer¬ 
che e la vostra pratica medica. Voi lavorate su di un terreno molto difficile. Ma la 
vostra attività può raggiungere preziosi risultati per la medicina, per la conoscenza 
deiranima in generale. Per le disposizioni religiose dell'uomo e il loro sviluppo. Che 
la Provvidenza e la divina grazia illuminino il vostro cammino. Noi ve ne diamo come 
pegno, con paterna benevolenza, la Nostra apostolica benedizione. 


V 


TECNICA E TECNICISMO 

Dal 'Radiomessaggio natalizio del 24 die. ig 53 


Il progresso tecnico. - A questi uomini delle tenebre desideriamo di addita¬ 
re la « gran luce « irradiata dal presepe, invitandoli, prima di ogni altra cosa, a 
riconoscere la causa -odierna che li fa ciechi ed insensibili al divino. Essa è la so¬ 


verchia, talora esclusiva stima, del cosiddetto « progresso tecnico ». Questo, so¬ 
gnato dapprima quale mito onnipotente e dispensatore di felicità, poi promos¬ 
so con ogni industria fino alle più ardite conquiste, si è imposto sulle comuni co¬ 
scienze quale fine ultimo délTuomo e della vita, sostituendosi pertanto a qualsia¬ 
si genere d’ideali religiosi e spirituali. Oggi si vede con sempre maggior chiarez¬ 
za che la sua indebita esaltazione ha accecato gli occhi degli uomini moderni, ha 
reso sorde le loro orecchie, tanto che si avvera in essi ciò che il Libro della Sa¬ 
pienza flagellava negli idolatri del suo tempo ( Sap . 13, 1): essi sono incapaci d’in¬ 
tendere dal mondo visibile Colui che è, di scoprire il lavoratore della sua opera; 
e anche più oggi, per coloro che camminano nelle tenebre, il mondo del sopran¬ 
naturale e l'opera della Redenzione, che trascende tutta la natura ed è stata com¬ 
piuta da Gesù Cristo, restano avvolti in una -tale oscurità. 

Esso viene da Dio e conduce per sè a Dio . - Eppure n-on dovrebbe accadere 
siffatto traviamento, nè le presenti Nostre rimostranze hanno da essere intese qua¬ 
le riprovazione del progresso- tecnico in sè. La Chiesa ama e favorisce i progres¬ 
si umani. E’ innegabile che il progresso tecnico viene da Dio, dunque può e de¬ 
ve condurre a Dio. Accade infatti spessissimo che il credente, neirammirare le 
conquiste della tecnica, nel servirsene per penetrare più profondamente nella co¬ 
noscenza -della creazione e delle forze della natura e per meglio dominarle me¬ 
diante le macchine e gli apparecchi, affine di ridurle al servizio dell'uomo e al- 
rarricchimento della vita terrena, si senta come trascinato ad adorare il Datore 


di quei beni che egli ammira ed utilizza, ben sapendo che il Figlio eterno di Dio 
è il « primogenito di tutte le creature, poiché in lui sono state fatte tutte le co¬ 
se nei cieli e in terra, .le visibili e le invisibili » (Col. 1, 15-16). Ben lontano dun¬ 
que dal sentirsi mosso a sconfessare le maraviglie della tecnica ed il suo legitti¬ 
mo impiego, il credente si trova forse più pronto a piegare il ginocchio davanti 
al -celeste Bambino del presepe, più consapevole del suo debito di gratitudine a 
Chi .diede intelligenza e cose, piu disposto ad inserire ile stesse opere della tecni¬ 
ca a far coro con gli angeli nelllnno di Betlemme: « Gloria a Dio nel più alto 
dei cieli » (Lu. 2, 14). Egli troverà perfino naturale di porre accanto all'oro, al- 
Hncenso, alla mirra, offerti dai Magi al Dio bambino, altresi le conquiste mo¬ 
derne della tecnica: macchine e numeri, laboratori e scoperte, potenza e risorse. 
Anzi, tale offerta è come -il presentargli l'opera già da Lui stesso comandata, ed 
ora felicemente eseguita, seppure non terminata. « Popolate la terra e sottomet¬ 
tetela a (Gen. 1, 2S): disse Iddio all'uomo nel consegnarli la creazione in provvi¬ 
sorio retaggio. Quale lungo ed aspro cammino da allora fino ai tempi presenti, 
nei quali gli uomini possono in qualche modo dire d’aver adempiuto il divino 
comando I 
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La tecnica moderna all’apogeo dello splendore e del rendimento . - La tec¬ 
nica infatti conduce l’uomo odierno verso una perfezione non mai raggiunta nel¬ 
la dominazione del mondo materiale. La macchina moderna permette un modo 
di produzione, che sostituisce ed ingigantisce la energia umana di lavoro, che si 
libera intieramente dall’apporto delle forze organiche ed assicura un massimo di 
potenziale estensivo e intensivo e al tempo stesso» di precisione. Abbracciando con 
uno sguardo i risultati di questa evoluzione, pax di cogliere nella natura stessa 
il consenso di soddisfazione per quanto l’uomo ha in essa operato e l’incitamento a pro¬ 
cedere ulteriormente nella indagine e nella utilizzazione delle sue straordinarie pos¬ 
sibilità. Ora, è chiaro che ogni ricerca e scoperta delle forze della natura, effettua¬ 
te dalla tecnica, si risolvono in ricerca e scoperta della grandezza, della sapienza, 
deH’armonia di Dio. Considerata in tal modo la tecnica, chi potrebbe disapprovarla 
e condannarla? 

Pericolo del tecnicismo per la vita spirituale. - Lo « spirilo tecnico ». - 
Tuttavia sembra innegabile che la stessa tecnica, giunta nel nostro secolo all'apo¬ 
geo dello splendore e del rendimento, si tramuti per circostanze di fatto in grave 
pericolo spirituale. Essa sembra comunicare all’uomo moderno, prono davanti al suo 
altare, un senso di autosufficienza e di appagamento delle sue aspirazioni di cono¬ 
scenza e di potenza sconfinate. Con il suo molteplice impiego, con l’assoluta fiducia 
che riscuote, con le inesauribili possibilità che promette, la tecnica moderna dispiega 
intorno all’uomo contemporaneo una visione cosi vasta da essere confusa da molti 
con l'infinito stesso. Le si attribuisce per conseguenza una impossibile autonomia, la 
quale alla sua volta si trasforma .nel pensiero di alcuni in una errata concezione 
della vita e del mondo, designata col nome di « spirito tecnico >■. Ma in che cosa 
questo esattamente consiste? In ciò, che si considera come il più alto valore umano 
e della vita trarre il maggior profitto dalle forze e dagli elementi della natura; che 
si fissano come scopo, a preferenza di tutte le altre attività umane, i metodi te¬ 
cnicamente possibili di produzione meccanica, e che si vede in essi la perfezione 
dèlia coltura e della felicità terrena. 

Iisso tende a restringere lo sguardo delVuomo alla sola materia... - Vi è in¬ 
nanzi tutto un inganno fondamentale in questa distorta visione del mondo, offerta 
dallo «spirito tecnico». Il panorama, a prima vista sconfinato, che la tecnica di¬ 
spiega agli occhi dell'uomo moderno, per quanto esteso esso sia, rimane tuttavia una 
proiezione parziale della vita sulla realtà, non esprimendo se non i rapporti di que¬ 
sta con la materia. È un panorama perciò allucinante, che finisce per rinchiudere 
Tuomo, -troppo credulo nella immensità e nella onnipotenza delia tecnica, in una 
prigione, vasta si, ma circoscritta, e pertanto insopportabile, a lungo andare, al ge¬ 
nuino suo spirito. Il suo sguardo, ben lungi dal prolungarsi sulla infinita realtà, che 
non è solo materia, si sentirà mortificato dalle barriere che questa necessariamente 
gli oppone. Da qui la recondita angoscia dell'uomo contemporaneo, divenuto cieco 
per essersi volontariamente circondato di tenebre. 

...e lo rende cieco per le verità religiose. - Ben più gravi sono i danni che 
derivano dallo « spirito tecnico » all’uomo, che se ne lascia inebriare, nel settore del¬ 
le verità propriamente religiose e nei suoi rapporti col soprannaturale. Sono anche 
queste le tenebre a cui allude l’Evangelista S. Giovanni, che l’Incarnato Verbo di Dio 
è venuto a dissipare e che impediscono la comprensione spirituale dei misteri di Dio. 

Non che la tecnica in se stessa esiga il rinnegamento' dei valori religiosi In 

virtù della logica_la quale, come abbiamo detto, conduce anzi alla loro scoperta _ 

ma è quello « spirito tecnico » che pone l’uomo in una condizione sfavorevole per 
ricercare, vedere, accettare le verità e i beni soprannaturali. La mente, che si lascia 
sedurre dalla concezione di vita effigiata dallo «spirito tecnico», resta insensibile, 
disinteressata, quindi cieca dinanzi a quelle opere di Dio, di natura del tutto diver¬ 
sa dalla tecnica, quali sono i misteri della fede cristiana. Il rimedio stesso, che con¬ 
sisterebbe in un raddoppiato sforzo per estendere lo sguardo oltre la barriera di 
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tenebre e per stimolare nell’anima l'interesse per le realtà soprannaturali* è reso 
inefficace già in partenza dal medesimo « spirito tecnico » * poiché esso priva gli uo¬ 
mini del senso critico a riguardo della singolare irrequietezza e superficialità del no¬ 
stro tempo; difetto che anche coloro* i quali approvano veramente e sinceramente 
il progresso tecnico, debbono pur troppo riconoscere come una delle sue conseguen¬ 
ze. Gli uomini impregnati dello « spirito tecnico » difficilmente trovano la calma, 
la serenità e interiorità richieste per po-ter riconoscere il cammino che conduce al 
Figlio di Dio fatto uomo. Essi arriveranno fino a denigrare il Creatore e la sua ope¬ 
ra, dichiarando la natura umana una costruzione difettosa, se la capacità d’azione 
del cervello e degli altri organi umani, necessariamente limitata, impedisce l’at- 
tuazione di calcoli e di progetti tecnologici. Ancor meno sono atti a comprendere e 
stimare gli altissimi misteri della vita e dell’economia divina, quale, ad esempio, il 
mistero del Natale, in cui l’unione del Verbo Eterno con la natura umana attua 
ben altre realtà e grandezze che quelle considerate dalla tecnica. Il loro pensiero se¬ 
gue altri cammini ed altri metodi sotto la unilaterale suggestione di quello « spiri¬ 
to tecnico » che non riconosce e non apprezza come realtà se non ciò che può espri¬ 
mersi in rapporti numerici e in calcoli utilitari. Credono così di scomporre la realtà 
nd suoi elementi, ma la loro conoscenza rimane alla superficie e non si muove che 
in una sola direzione. E’ evidente che chi adotta il metodo tecnico come unico stru¬ 
mento di ricerca della verità deve rinunziare a penetrare, ad esempio, le profonde 
realtà della vita organica, e ancor più quelle della vita spirituale, le realtà vìventi 
dell’individuo e della umana società, perchè non possono scomporsi in rapporti 
quantitativi. Come si potrà pretendere da una mente così conformata, assenso ed 
ammirazione dinanzi alla imponente realtà, alla quale noi siamo stati elevati da 
Gesù Cristo, mediante la sua Incarnazione e Redenzione, la sua Rivelazione e la 
sua grazia? Anche a prescindere dalla cecità religiosa che deriva dallo » spìrito te¬ 
cnico», l’uomo che n’è posseduto resta menomato nel suo pensiero, precisamente 
in quanto per esso è immagine di Dio. Dio è la intelligenza infinitamente compren¬ 
siva, mentre lo « spirito tecnico » fa di tutto per coartare nell’uomo la libera espan¬ 
sione del suo intelletto. Al tecnico, maestro e discepolo, che vuole salvarsi da questa 
menomazione, non occorre soltanto augurare una educazione della mente informata 
a profondità, ma soprattutto una formazione religiosa, la quale, contrariamente a 
quanto si è talora affermato, è la più atta a proteggere il suo pensiero da influssi 
unilaterali. Allora la ristrettezza della sua conoscenza sarà spezzata; allora la crea¬ 
zione gli apparirà illuminata in tutte le dimensioni, specialmente quando dinanzi 
al presepe si sforzerà di comprendere « quale sia la larghezza, la lunghezza, rat¬ 
tezza, la profondità, e la conoscenza della carità di Cristo » (cfr. Eph. S, 18-19). In 
caso contrario l’era tecnica compirà il suo mostruoso capolavoro di trasformare l’Uo¬ 
mo in un gigante del mondo fisico a spese del suo spirito ridotto a pigmeo del mondo 
soprannaturale ed eterno. 

' L’influsso dello « spirito tecnico » sull’ordine naturale della vita degli uo¬ 
mini moderni e sulle loro reciproche relazioni.., - Ma non si arresta qui l'influsso 
esercitato dal progresso tecnico, accolto che sia nella coscienza come qualche cosa 
di autonomo e di fine a se stesso. A nessuno sfugge il pericolo di un « concetto te¬ 
cnico della vita », cioè il considerare la vita esclusivamente per i suoi valori tecnici, 
come elemento e fattore tecnico. Il suo influsso si ripercuote sia sul modo di vivere 
degli uomini moderni, sia sulle loro reciproche relazioni. 

Guardatelo per un momento, in atto nel popolo, tra cui già si diffonde, e par¬ 
ticolarmente riflettete come ha alterato il concetto umano e cristiano del lavoro, e 
quale influsso esercita nella legislazione e neiramrainistrazione. Il popolo ha accolto, 
a buon diritto, con favore il progresso tecnico, perchè allevia il peso della fatica e 
accrescere la produttività. Ma bisogna pur confessare che, se tale sentimento non è 
mantenuto nei retti limiti, il concetto umano e cristiano del lavoro soffre necessaria¬ 
mente danno. Parimente, dal non equo concetto tecnico della vita, e quindi del lavo* 
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ro, deriva il considerare il tempo liberò come fine a se stesso, anziché riguardarlo 
e utilizzarlo come giusto sollievo e ristoro, legato essenzialmente al ritmo di una vita 
ordinata, in cui riposo e fatica si alternano in un unico "tessuto e si integrano in 
una sola armonia. Più visibile è l'influsso dello n spirito tecnico» applicato al lavoro, 
quando si toglie alla domenica la sua dignità singolare come giorno del culto divino 
e de! riposo fisico e spirituale per gl’individui e la famiglia, e diviene invece soltanto 
uno dei giorni liberi nel corso della settimana, che possono essere altresì differenti per 
ciascun membro della famiglia, secondò il maggior rendimento che si spera di rica¬ 
vare da tale distribuzione tecnica dell’energia materiale e umana; ovvero quando il 
lavoro professionale viene talmente Condizionato e assoggettato al « funzionamento » 
della macchina e degli apparecchi, da logorare rapidamente il lavoratore, come se 
un anno di esercizio della professione gli avesse esaurito la forza di due o piu anni 
di vita normale. 

...non meno che sulla loro dignità personale, sulla economìa globale... - Ri- 
nunziamo ad esporre più distesamente come questo sistema, ispirato esclusivamente 
da vedute tecniche, cagioni, in contraddizione alla aspettativa, uno sperpero di ri¬ 
sorse materiali, non meno che delle principali fonti di energia — tra le quali biso¬ 
gna certo includere Puomo stesso — e come per conseguenza deve, a lungo andare, 
rivelarsi quale un peso dispendioso per 1‘eoonomia globale. Non possiamo tuttavia 
omettere di attirare l'attenzione sulla nuova forma di materialismo che lo « spirito 
tecnico » introduce nella vita. Basterà accennare che esso la svuota del suo conte¬ 
nuto, poiché la tecnica c ordinata' alPuomo e al complesso dei valori spirituali e 
materiali che spettano alla sua natura e alla sua dignità personale. Dove la tecnica 
dominasse autonoma, la società umana si trasformerebbe in una folla incolore, in 
qualche cosa di impersonale e schematico, contrario per tanto a ciò che la natura ed 
il suo Creatore dimostrano, di volere. 

...e sulla famiglia. - Senza dubbio grandi parti della umanità non sono state 
ancora toccate da siffatto «concetto tecnico della vita»; ma è da temere che do¬ 
vunque penetri senza cautele il progresso tecnico, non tardi a manifestarsi il peri¬ 
colo delle denunziate deformazionii. E pensiamo con ansia particolare al pericolo 
incombente sulla famiglia, che nella vita sociale è il più saldo principio di ordine, 
in quanto sa suscitare tra i suoi membri innumeri servigi personali quotidianamente 
rinnovantisi, li lega con vincoli d’affetto alla casa e al focolare, e desta in ciascuno 
di essi Pamore della tradizione familiare nella produzione e nella conservazione dei 
beni di uso. Là invece ove penetra il concetto tecnico della vita, la famiglia smarrisce 
il legame personale della sua unità, perde il'suo calore e la sua stabilità. Essa non 
rimane unita se non nella misura che sarà imposta dalle esigenze della produzione 
di massa, verso la quale sempre più insistentemente si corre. Non più la famiglia 
opera dell’amore e rifugio di anime, ma desolato deposito, secondo le circostanze, 
o di mano d’opera per quella produzione, o di consumatori d^i beni materiali prodotti. 

Il « concetto tecnico della vita » forma particolare del materialismo.. - II 
« concetto tecnico della vita » non è dunque altro che una forma particolare del ma¬ 
terialismo, in quanto offre come ultima risposta alla questione dell’esistenza, una for¬ 
mula matematica e di calcolo utilitario. Per questo l’odierno sviluppo tecnico, quasi 
conscio d'essere avvolto da tenebre, manifesta inquietudine ed angoscia, avvertite spe¬ 
cialmente da coloro che si adoperano nella febbrile ricerca di sistemi sempre più 
complessi, sempre più rischiosi. Un mondo così guidato non può dirsi illuminato da 
quella luce, nè animato da quella vita, che il Verbo, splendore della gloria di Dio 
(Hebr. 1, 3), facendosi uomo, è venuto a comunicare agli uomini. 
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